


سوسم صر سر يس عم جسم جسم 


سس 
بص هت ! اخ ااا 





جاب 93 





قاد 


مكتبي لسان العرب 


11117 110 





مسرا زاده أملى: لاي باع الى 
الحكمة المتعالية ف ىالاس فار العقلية الاربعة / تأليف. صدرالدين شسيرازى؛ تصحيح و تعليق عليه حسن 
2000-6 الأملى ,! نهر انيه« وزارث فرشيى ئُْ ارشاد اسلامي؛ سازهمان حاتي وانتشارات. 1 , 


فهر سشفويسى بر ساس اطلاعات فيا (ج١)‏ 422-538-4 - ج96 لجهكا 
(دورء؟ 540-5. 122 لق9 كاد 

بعت سجلد به انكليسي: قبزالة متو اله لم أججوط ادام 
ق مضعم لف طورزائوة ام ,قوف لم زع 


جابب اول: 1519/7. جاب دوم: 1/4؟1. جاب سرم؛ '1781. 

.١‏ صبرالدين شيرازى؛ محمدبن ابراهيو: 89/9؟ - 6١‏ ١اق.‏ السقارالاربعه ‏ تقد و تفسير. ؟. قليفة 
اسسلامى ‏ متون قديمى نا قرن .1١5‏ الف.. آيران. وزارت فرفتك و ارثشاد ابلافى؛ بسازمان جناب ر 
انتشارات. ب. عنوان. ج. عئوان: اسقارالاربعه, 

. اما 

11 

كتايضانه ملى ايران 


لي الح ا سلطا 8 8! اسه :: !19 9ط ظظ! [عطزودوسوسهده سوح- :2< ظ ههه ن ساظة ذل كا نك قز د ] | وعاس و : ها سس ة إن يناف سرس ل إسز ع ع ووه وان ف : 7 تلظ 8ك ا 1 سنا 83 02 ظة لظ ف 181 | | [ ل تر: و 1 13 1 1 فعا اطؤزخ عيوب وسوس - ؟ و :1 5 لظالظ! أظاظك لسطط س ل ةط س رفظ | ور 


السفر الرابع 
فى عسلم النفس من ميد تكونها" من المواد الجسمانية الى آخر مقاماتها و 


* قوله: «فى علم النفس من مبد| تكوثها...» قد تقدام فى أوارالقصل السابع من الموقف التاسع 
من إهمّات هذاالكتاب فى مفتتتع عنوان «إشكال فكري و انحلال نوري» قوله: «إن معرقة النفس 
مفتاح خزائن الملكوت و ذلك لأنى نظرت إلى نفسى فوجدتا إنيّة صرفة لايدخل فيها جسد ولا 
عضو من الأعضاء...». فراجع. 

ولايخفى علىالمتدرّب فى الحكمة المتعالية حّسن صنيعة المصنّف ‏ قدس سره ‏ حيث جمل 
سفرالنفس الإنانيّة آخ رالا فار اقتداء بالقرآن الحكيم. حيث ختم السورالقرانية بسورة الناس. 
فتدير جدا. ونعم ما أفاد فى ذلك العارف الشبسترى فى أوائل «كلشن راز» فى ترتيب نظام كتاب 
العالم بقوله: 


به نزد أنكه جائش در تجلى است 
عرض اعراب و جوهر جون حمروفست 
ازو هر عالمى جون سورهاى خاص 
نفسستين أيتض عقل كل آمد 
دوم نفس كسل اميل انث كود 
سيم ابت درو شد عرش رحمان 


يسرازوى جرمهاى اسانيست 


همه عام كتاب حسق تعالى است 
مراتب هسهو ايات وقوفسسمت 
يكى زان فاتحه و أن ديكر اخلاص 
كه در وى ه جو باى بسمل آمد 
كه حون مصباح شد در غايت نور 
جهارم آبنَة الكرسسى همى دان 
كه در وى سورة سيع الثائيست 


ا لل سمس الحككمةالمتعالية ‏ المجلد السادس 


نر كن باز در جرم علاصر كهدهريك أيتى هستند باهير 
بس از عتصر بود جمرم سه مولود كه نتوان كردن اين أيات معدود 
به اخر كشت نازل نفس انان كه برناس أمد آخر ختم قسران 


ثم إن قوله: «من مبد| تكونها من المواد الجسمائية...» ناظر إلى أن النفس جسمانية الحدوث 
و روحائيّة البقاء. وقوله: «الباب الأول فى أحكام عامّة للنفس و فبه فصول» الفصول فى المقام 
جمع منطقى لأن فى هذا الباب فصلين فقط. 

و اعلم أن لنا عدّة كتب و رسائل بالعربيّة و الفارسيّة نظما و نثراً فى معرفة النفس و هى فى 
الحقسيقة شروح و تفاسير هذا السفر من كتاب الأسفار. و نهدى ليك أسماء طائفة مما طبع متها 
كماهلى والله سبحانه فتّاح القلوب و منّاح القيوب: 

١-رسالة‏ «عيون مسائل النفس» بالعربيّة. و هى ست و سئُون عيناً. كل عين منها فى 
موضوع خاص فى معرفة النفس. 

؟ . كتاب «سرح العيون في شرح العيون» و هذاالكتاب القوجم الحكيم هو شرح تلك الرسالة 
أعنى «عيرن مساتل النفس» بالعربية. و قد طبع مرارأ مع متنها أعنى تلك الرسالة المذكورة. وقد 
صار بحمدالّه سبحانه من الكتب الدرسيّة الحوزويّة «ذلك فضل لله يؤتيه من يشاء». و فى وصف 
هذاالكتاب ينيفى التمسّك بِالَْثْل المعروف العربى: «كل الصيد فى جوف الفراً». 

 '‏ كتاب «الحجج البالغة على تجرد النفس الناطقة» بالعربية. وهو ببحث عن أدلّة تمرّدها 
فى خمة أبواب. على التفصيل الذى ينطقه ذلك الكتاب الحكيم المطبوع القويم. 

؟ ‏ كتاب «كتجينة كوهر روان» كتاب" مرقوم يشهده المقربون, وقد طبع عدة مرات. ذلك 
الكتاب الحكيم مشتمل على أكثر من سبعين برهاناً و عدّة آيات و روايات على ترد النفس 
الناطقة و مقام فو تَبردها العقلى. وقد حررناه بالفارسية, ولممرى إنّما ينبغى أن يقال فى شأنه: 
أن كس كمه زكوى اشنائى اسح داند كه متاع ما كجائى است 

0 كتاب «دروس اتمحاد عاقل يمعقول» صتفناه بالفارسية, و قد طبع عدة مرات. و هو 
مشتمل على ثلائة و عشرين درساً, و كل درس منها يعادل رسالة رجيزة فى موضوعها و 
صارمن الكتب الدرسيّة. 
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 #‏ كتاب «دروس معرفت نفسى» صنّفته بالفارسية. وهو مشتمل على ثلأأئة و خمسين وامأة 
درس, وقد طبع مرآت عديدة وصارص الصّحف الدرسيّة أيضاً. 

؟ ‏ كتاب «انسان كامل از ديدكاء نهجالبلاغة» وقد طبع فى عدّة مرات. 

رسالة «انسان در عرف عرفان» وقد طبعت فى مرآت عديدة. 

1 كتاب «انسان و قران» بالفارسية وقد طبع غير مرة بل مرّات عديدة, 

٠‏ رسالة «صد كلمه در معرفت نفس» بالفارسيّة. وقد طبعت عدة مرات. 

ثم قد جمعنا فى النكتة ٠٠١١‏ من كتابنا «الف نكتة و نكتة» (هزار و يك نكته) أربعين حديتاً 
فى معرفة النفس و نكتفىها هنا بذكر بمضها تبركاً و ترغيباً و تشويقاً كمايلى, وله سبحانه فتّاح 
القلوب و متاح الغيوب: 

-١‏ عن كميل بن زياد قال: سألت مولانا أميرالمؤمنين علبهاللام فقلت ها أميرالمومنين: 
أريد أن تعرفنى نفى. فقال: يا كميل و أى الأنفى تريد أن أعرفك؟ قلت: ها مولاى وهل هى 
إلا نفس واحدة؟ 

قال يا كميل إِنما هى أربعة؛ النامية النباتّة, والحسسّية الحيوانيّة. و الناطقة القدسية والكلّية 
الإهيّة. ولكل واحدة من هذه خمس قوى و خاصيتان: 

فالنامية النباتية ها حمس قوى: ماسكة و جاذية. وهاضمة,. و دافعة. و مربية. و لها خاصيتان: 
الزيادة و النقصان. و انبعائها من الكبد. 

والحمسيّة الحيوانية لا حمس قوى: سمع و بصر و شم و ذوق ولمس. وا خاصيتان: الرضا و 
الفضب. و انبعائها من القلب. والناطقة القدسية ها حمس قوى: قكرو ذكر و علم و حلم و تباهة. 
وليس للا انيعاث؛ وهى أشبه الأشياء بالنفوس الملكيّة, ولا خاصيتان: النزاهة و الحكمة. 

والكلّمة الإلميّة لما خحس قوى: بقاء فى فناء. و نعيم فى شقاء. و عر فى ذل, و فقر فى غناء. 
وصبر فى بلاء, وها خاصيتان: الرضا و التسليم. و هذه التى مبدوها من الله و إليه تعود. قال الله 
تعالى: «ونفخت فيه من روحى». و قالالله تعالى: «يا أيتها النفس المطمئُئّة. ارجعى إلى ربك 
راضية مرضية». و العقل وسط الكل. 

" - قال أميرالمؤمنين على عليدالسلام ‏ لحبر من أحبار اليهود و علمائهم: من اعتدل 
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رجوعها الى غايتها القصوى. و فيه أبواب. 


طباعه صفى مزاجه. و من صفى مزاجه قوى أثر النفس فيه. و من قوى أثر النفس فيه سمى إلى 
ما يرتقيه. و من سمى إلى ما يرتقيه فقد تخلّق بالأخلاق النفسانيّة فقد صار موجوداً بما هو إنسان 
قوق أن يكنون موجنودا عا هونضوان. و دغل ق الباب اكلكق :زلين"' لديعن هذه الحالة مقيْره 
فقال اليهودى: اللهاكبر يا ابن أبى طالب لقد نطقت بالفلفة جميعها. 

* - علم الطدى سيد مرتضى در جلس نوزدهم غررو درر از خضرت رسول اله - ص - 
زوايث كرذه استث كه: ان جناب فرمود: «اعلمك بنقسة أعلفكم بريه + 

؟ ‏ حضرت وصىئ امام أميرالمؤمنين على عليهالسلام ‏ فرمود: «العارف من عرف نفسه 
فأعتقها و نزّهها عن كل ما يبِمّدها». 

ن - وكذا قال الوصى الإمام أميرالموّمنين على عليه السلام: «إن للجسم سنّة أحوال: الصمّة 
والمرض و الموت والحيوة والنوم واليقظة. و كذلك الروح فحياتها علمهاء و موتها جهلها. و مرضها 
شكها. و صحتها يقينها. و نومها غفلتها. و يقظتها حفظها». 

فنقول: هذا السفر من الأسفار يحتوى ما هو من أهم المائل فى الحكمة المتعالية, لأن معرفة 
النفس مرقاة إلى معرفة كل المعارف من الميدأ إلى المعاد. كما قال ولى ذى الجلال الإمام على 
عليهالسلام: «من جهل نفسه كان بغيره أجهل». وقال أيضاأً: «لاتجهل نفك فإن الجاهل معرفة 
نفسه جاهل بكل شىء.» وقال «من عرف نفسه فقد انتهى إلى غاية كل معرفة وعلم». و سائر 
الروايات الَتى نقلناها فى رسالتنا المسمّاة ب «إنه الحق» و فى غيرها أيضاً. 

والبحث عن معرفة النفس ينتهى إلى عدة مباحث أصيلة, و قد ذكرنا أمّهاتها في تلك الرسالة 
أيضاً و تنتهى إلى ائنى عشر عنواتاء فراجع. و خلاصة تلك المباحث الشريفة تدور حول أسس 
ثلائة هي مبدأ تكونها و أطوار مقاماتها و رجوعها إل غايتها القصوى. أى الأسى التى أفادها 
صاحب الأسفار فى مطلع هذا السفر القيّم براعة للإستهلال. 

ثم ما جاء فى النسخ المطبوعة من التعبير بغاياتها القصوى على صورة الجمع فكأله محرف. 
لأن الغاية القصوى ليست إلا واحدة بخلاف المقامات. فالصواب إلى غايتها القصوى كما في بعض 
النسخ المصححة عندنا. فتدير. 


الباب الاول 
فى أحكام عامّة للنفس" وفيه فصول: 


فصل »١«‏ 
فى تحديد النفس” 
إعسلم أن عناية السبارى جل امه ا أفادت جميع ما يمكن إيجادها 
بالفسيض الأقدس”” على ترتيب الأشرف فالأشرف حنّى بلغ إلى أدنى 


* قوله: هالباب الأول فى أحكام عامّة للنفس» أي أحكام تشمل النفس النباتيّة و الحيوانيّة و 
الإنسائيّة و الفلكيّة. فتدبّر. قوله: «وفيه فصول» الجمع منطقى لأن فى هذا الباب فصلين. 
** قوله: «فصل فى تحديد النفس: التحديد بمعنى التعريف, ولنا حول تحدهده كلام لملّه يجديك 
فى المقام ذكرناه فى رسالة «إنّه الحق» المطبوعة, اقرأ وارق؛ و بالجملة: 
دائش نفست نه كار سرسريست كر به حمق أكه شوى دانيى كه حيست 

و سيأق كلام المصنف عن قريب فى ذلك حيث يقول: «فإن البسيط و إن لم يكن له حد الخ». 
*** قوله: «لَا أفادت جيع مايمكن إيجادها بالفيض الأقدس...» الفيض الإطى ينقسم بالفيض 
الأقدس أى الأقدس من السوائيّة و من كل قيد ‏ و التجلّى الأول؛ بواسطة الحبّ الذاتي. و 
طلب مفاتيح الفيب ‏ أى الأسماء الذاتيّة التى لايعلمها إلا هو ظهورها و كمااء فإن الفيضص 
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البسائط" و أخسها منزلة. ول يمر فى عنايته وقوف الإفادة على حد لايتجاوزه 
فبقى إمكان وجود أمور غيرمتناهية فى حد القوة إلى الفعل. و كانت المواد 
الجسمانية وإن تناهت فى الإظلام والكثافة والبرودة غير ممتنعة عن قبول 
الاستكمال بتأثير مبدأ فمّال كتأثير أشعة الكواكب سيّما الشمس ف التلطيف و 
التعديل لتصير باكتسابها نضجاً و اعتدالا مادّة للأغذية و الأقوات. وقوة 
منفعلة, لتوليد الكائنات, متهيّأة لقبول النشؤ والحياة بصور يترتب عليها آثار 
الحكمة والعناية, كالحيوان و النبات بعد إيفاء الطبيعة حقوق ما تقدم عليها من 
سائر المركبات و قواهاء و قدمرٌ السبب اللّمى فى كون الأخس قابلا لما هو 
أغسرف إذا لممكن لم يخلى هباء و عبثاً” بل لأن يكون عائداً إلى غايته 


الإغهى ينقسم بالفسيض الأقدس والفيض المقدبس, و بالأول تحصل الأعيان الثابتة واستعداداتها 
الأصليّة فى الملم. و بالثالى تحصل تلك الأعيان فى الخارج مع لوازمها و توابعها. و إن شئت 
فراجع أول الفصل الثالث من فصول مقدمة شرح القيصرى على فصوص الحكم للشيخ الأكبر (ب 
١‏ ص 87 بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليد). 

و كذلك قد أفادالعلامة القيصرى فى أوائل شرحه على الفص' الآدمى من قصوص الحمكم 
بقولسه: «والقابل ‏ أى القابل السذى يقيل الروح الإهى ‏ لايكون أى لايحصل إلا من فيضه 
الأقدس أى الأقدس من شوائب الكثرة الأسمائيّة و نقائص الحقائق الأمكانيّة, و قدعلمت فى ما 
مر من المقدّمات أن الأعسيان الَْتِى هى القوابل للتجلّيات الإليّة كلها فائضة من الله بالفيض 
الأقدس. و هو عبارة عن التجلى الحبّى الذاق الموجب لوجود الأشياء و استعداداتها فى الحضرة 
العلسيّة ثم العينية, كما قال: كنت كفزاً يخفيّاً فأحبيت أن أعرف الحديث. والفيض المقدس عبارة 
عن التجلسيات الأسمائيّة الموجبة لظهور ما تقتضيه استعدادات تلك الأعيان فى الخارج. فالفيض 
المقدتس مترئب على الفيض الأقدس (الطبع المذكور. ج .١‏ ص 577). 

* قوله: «حتى بلغ إلى أدنى البسائط...» يعنى بأدنى البسائط وأخسئها منزلة اهيولى الأولى, 
*” قوله: «إذالممكن ل يخلق هباء و عبثاً» كما قسال إمامنا الوصئ أميرالمؤمئين على ب 
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الأصلية. فالعناصر أنّما خلقت لقبول الحياة و الرّوح. 
.0 - 9 3 
فأوّل ما قبلت من آثار الحياة” حياة التغذية و النشؤ والنماء و التوليد. ثم 
حياأة المسس. و الحركة. ثم حسياة العلم و التمييز ولكل من هذه الأنواع من 
الحياة صورة كماليّة يفيض بها على المادّة اثار تلك الحياة بقواها الخادمة 
إياساء تسمّى تلك الصورة نفأ أدتاها النفس النباتيّة. وأوسطها النفس 
الحيوانية. وأشرفها النفس التاطقة, وهذه الثلاثئة معنى مشتئرك ذاق ل 
جام و نحن نريد أن ن نذكر فى هذا الفصل. 0 على وجودها مطلقا"" 
والحد لماهيّتها نفساً؛ فإن البسيط و إن يكن له حد 'ولا عليه برهان. من 


عليه السلام ‏ في الخطبة 11 من نهج البلاغة: «واعلموا عبادالله أنه لم يخلقكم عبثاً وم يُرسلكم 
هملاً...» (ط تبريز. ص 180). 

* قوله: «فأوّل ما قبلت من آثارالحياة...» هذا جواب قوله: «لَّا أفادت جميع ما يمكن...». ثم 
إن قوله «حياة التغذية و النضو والنماء و التوليد» هوالمشار إليه فى قوله الآى: «أدناها النفس 
النباتية». و قوله: «ثم حياة الحس و الحركة» هو المشار إليه فى قوله الآق: «وأوسطها النفس 
الحيوانية». وقوله: «ثم حياة العلم و التميبز» هوالمشار|اليه فى قوله الآى: «وأشرفها النقفس 
الناطقة». ثم أعلم أن النفس الناطقة شاملة على التّفوس الفلكية أيضاً, فالحكم عام للنفس 
بأنواعها الأربعة. 

** قوله: ونحسن نريد أن نذكر فى هذا الفصل البرهان على وجودها مطلقاً...» أى لامن حيث 
إنها نفس ولا من حيثية أخرى, فلاف الحد فإئه يكون لما من حيث إنها نفس. و قوله: «من 
جهة هوية ذاته البسيطة» أي من حيث وجوده المطلق مع قطع النظر عن الحد و التعيّن. 

*** قوله: «فإن اليسيط و إن لم يكن له حد...» هذا بيان لزيادة قوله نفساً. حيث قال: ««والحد 
لماهيتها نفساً...» يعنى أن الجوهر البسيط ذا لم يكن له حد. ول يمكن له إقامة المد من جهة 
هوية ذاته البسيطة. أردنا إقامة الحد لجموهر النفس من حيث كونه نفاً حتّى يتمشى الحمد من 
جهة فمله و انفعاله. 


م المحكمةالمتعالية ‏ المجنّد السادس 


جهة هوية ذاته البشيطة::ولكن من جنهة فعله أو اتفعالة نا يقبل التحد يدو 
يقام عليه البرهان. فهكذا شأن النفوس و الصور بما هى نفوس و صور. 
أمَا البرهان على وجودها” فنقول: إنا نشاهد أجساماً يصدر عنها الآثار 


* قوله: «أسًا البرهان على وجودها...» أى البرهان على وجودها مطلقا كما أشار إليه آنفاً 
بقوله: «ونحن نريد أن نذكر فى هذاالفصل البرهان على وجودها مطلقا». أى لا من حيث إئها 
نفسء ولا من حيئيّة أخرى. بخلاف الحد فإنه يكون ها من حيث كونها نفساً. 

ففى المقام أمران. أحدهما البرهان على وجودها مطلقاً. والثانى الحد لما هيتها نفسأً؛ وشرع لإقامة 
بيان البرهان على وجودها مطلقاً. فقال: «أمّا البرهان على وجودها فنقول: إنا نشاهد أجساماً», 
ثم أخذلإقامة بان الحد فقال: «و أما الحد فنقول آخذاً الح». 

ثم اعلم أن قولسه: «أمًا البرهان على وجودها فتقول: إنا نقاهد أجساماً...» ناظر إلى كلام 
الشيخ فى أرّل الفصل الأرّل من المقالة الأولى من نفس الشفاء (ص ١‏ بتصحيحنا و تحقيقنا و 
تعليقاتنا عليه) حيث قال: «إن أول ما يجب أن تتكلّم فيه إثبات وجودالشىء الذى يسمَّى نفساً. 
ثم نستكلّم فى ما يتبع ذلك فنقول: إتا قد نشاهد أجساماً تحمس و تتحرتك بالإرادة الح». والمصتّف 
أعنى به صاحب الأسفار قد تصرّف فى كلام الشيخ. والنظر الأصيل فى هذا الأمر إثبات ميدأ هذه 
الآثار المشاهدة فى بعض الأجسام دون بعضها. لأن الطبيعىّ التهرى الذى ينكر ماوراء الطبيعة 
يتسنشى مع الحكيم الإهى إلى هذه العقسبة وفى صمودها يخالفه و يتركه ويقول الإنسان بنية 
جسمانية فقط و الحياة منشأها من ايتلاف الأجزاء الأيّة لاغير على ما يذكره كتبهم الماديّة. 
فمادام الحكيم الإلمى لم بثبت جوهر النفس و لم يحكم إئبات وجود هذا الجوهر مطلقاً لايقدر 
على إثبات سائر الأصول الاعتقادية من المبدأ إلى المعاد. لأن إنزال الكتب و إرسال الرسل و 
اعتقاد الحشر و الثواب والعقاب و طرق المعارف الربوبيّة كلّها مبتنية على معرفة هذا الجوهر. 
وإئما سلكوا فى إثباته مسيرالبرهان التجربى والاستقرائى. ولا يخفى عليك أن الدليل التجربى 
أوقع ف النفوس الماديّة. فنعم المسير سلكوا. 

الكلام فى الأصل الأول من الأصول حول معرفة النفس 

واعلم أن البعت عسن معرفة النفس مبتن على أمّهات وأصول؛ أحدها إثبات ميدأ تلك الآثار 


اسان و اتترة بواخدة يهن غيز” إرادة مكل الحسدرة والمتركة و التعديةى النو و 
توليد المثل. وليس مبدء هذه الآثار المادّة الأولى. لكونها قابلة محضة ليست 
فيها جهة الفعل و التأثير. و لاالصورة الجسمية المشتركة بين جميع الأجسام, إذ 
قد توجد أجسام تخالف تلك الأجسام فى تلك الآثار؛ وهى أيضأ قدلاتكون 
موصوفة بمصدرية هذه الأفمال. فإذن فى تلك الأجسام مياد غيرجسميتها. 
وليست هى بأجسام فسيها و إلا فيعود الحذور فإذن هى قوة متعلقة بتلك 
الأجسام. وقد عرفت فى مباحث القوة و الفعل” أنا نسمّى كل قوة فاعليّة 


الخاصّة فى بعض الأجام دون بعض و تلك الأجسام هي آلية. و سيأ التحقيق عن معنى كونها 
آلية. والبحث عن إثباته و البرهان على ذلك أى البرهان على وجودها هوما تصدّى هما الشيخ 
فى أول الفصل الأول من المقالة الأول من نفس الشفاء حيث قال: «إنا قد نشاهد أجساما تحر" 
و تتحرك بإرادة» بل نشاهد أجساماً تغتذى و تنمو و تولّد المثل و ليس ذلك ها لجسميّتهاء فبقى 
أن تكون لى ذواتها مبادئ لجسميّتها ‏ إلى قوله: ‏ فإنا نسميّه نفساً. 

واعلم أن البحث على إثبات ذلك المبدأ فى هذالأصل الأول يكون على سبيل الاطلاق كما قال 
صاحب الأسفارها هنا: هو نمن تريد أن نذكر فى هذاالفصل البرهان على وجودها مطلقاً» أى لا 
من حيث إنها نفس ولا من حيثية أغرى بفلاف التحديد. فإنه يكون ها من حيث إنها نفس؛ 
والمباحث فى هذا الأمسل ناظر إلى إثبات هذا المبدأ فقط على نظم التعليم: الطبيعي كالمائل 
الهندسيّة المترئبة على نظمها و أسلوبهاء فالمبرهن فى هذا الأصل لاينظر إلى أن هذا الميدأ هل هو 
جسم أو غيرجسم,؛ بل نظرء أئما فى إثبات وجوده مطلقاً. فيستنتج من برهاته التجربى أن بعض 
الأجسام له مبدأ خاص ليس لبعض الآخر, و إِنما يهدينا إلى إثبات وجوده الفحص التجربىّ 
الاستقرائى فى خواص' الأجيام و آتارها الوجوديّة, 

الكلام فى الأصل الثانى من الأصول حول معرفة النفس: 

وأما الاصل الثانى: من الأصول حول معرفة النفس فهو ما يأ عن المصنّف بعد أسطر حيث 
يقول: «أمًا الحد فتقول آخذاً فى بيانه...» فارتقب. 

* قوله: «وقد عرفت فى مباحث القوة والفعل...» قال في الأمور العامّة؛ «هو مبدأ التغيّر من 


سس سمس الحكمةالمتعالية ‏ امملّد السادوس 
يصدر عنها الآثار لاعلى و تيرة واحدة نفساً وهذه اللفظة إسم هذه القوة 
لابحسب ذاتها البسيطة بل من' حيث كونها مبدءا لمثل هذه الأفاعيل المذكورة و 


لذلك صار البيحث عن النفس من جملة العلم الطبيعى. 
وأما الحدٌ فنقول آخذاً فى بيانه” على طبق ما قالته الحكماء: إن النفس لا 


شىء فى شىء آخر من حيث هو آخر», ولفظ المبدأ مشترك بين ميدأ إمكان الشىء و مبدأ فعليّة 
الشىء. وقال الشيخ فى أول الفصل الأول من المقالة الأولى من نفس الشفاء (ص ١7‏ بتصسيحنا و 
تحقيقنا و تعليقاتنا عليه): «والشىء الذى تصدر عنه هذه الأفعال. و بالجملة كل ما يكون مبدأ 
لصدور أفاعيل ليست على و تيرة واحدة عادمة للإرادة فإنًا نسميّه نفساأ. 

و هذه اللفظمة [أى النفس] اسم هذا الشىء لامن حيث هو جوهره ولكن من جهة إضافة مَاله. 
أى من جهة ما هو مبدأ لهذه الأفاعيل. و نحن نطلب جوهره و المقولة التى يقع فيها من بعد. 
ولكنا الآن إئما ائبتنا وجود شىء هو ميدأ لما ذكرنا و اثبتنا وجود شىء من جهة ماله عرض 
مَا. ونحتاج أن نتوصّل من هذاالعارض الذى له إلى أن نحمّق ذاته لنعرف ما هيّته. كأنا قد عرفنا 
أن لشىء يتحرك محركاً مّاء ولسنا نعلم من ذلك أن ذات هذا المرتك ما هو؟ الج». 

الاصل الثانى من الأصول حول معرفة النفس 

* قوله: «أما الحد فنقول آخذاً فى بيانه...» هذا هو الأصل التانفى الموعود بيانه من الأصول 
المبتئية عليها معرفة النفس. فقال: أما الحد فنقول آخذأ في بيانه على طبق ما قالته الحكماء الخ. و 
إنما قال على طبق ما قالته الحكماء لأهم ذهبوا إلى أن النفس تتنفعل من صورالحسوسات 
والمعقولات, و أما هو فغير قائل بإدراك النفس على الانفعال بل على النحو الذى قرر فى مله و 
معلوم لأهل, و سيأق تحريرالتحقيق فى ذلك. 

تم كلامه هذا ناظر إلى ما قاله الشيخ الرئيس - قدس سره ‏ فى الفصل الأول من المقالة الأول 
من نفس الشفاء (ص ١©‏ بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه): 

«إن النفس يصح أن يقال ها بالقياس إلى ما يصدر عنها من الأفعال قوة. 

و كذلك يجوز أن يقال ا بالقياس إلى ما تقبله من الصور المسوسة و المعقولة على معنى آخر 
قوة. 


مغاتيعالاسرار لسلاك الاسفار : : 1 


حيئيّات متعدّدة فتسمى بحسبها بأسام مختلفة و هى القوة و الكمال والصورة . 
فهى لكونها تقوى على الفعل الذى هو التحريك, وعلى الإنفعال من صور 
المحمسوسات والمعقولات الذى هوالإدراك, تسمّى قوة؛ و بالقياس إلى المادة 
التى تحلها ليجتمع منها جوهر نباتى أو حموانى صورة؛ و بالقياس إلى أن طبيعة 
الجنس كانت ناقصة قبل اقتران الفصل بها" فإذا انضاف إليها كمل بها النوع 


ويصّح أن يقال أيضاً لما بالقياس إلى المادّة التى تحلّها فيجتمع منهما جوهر نبا أو حيوانى 
صورة. 

ويصّح أن يقال لما أيضاً بالقياس إلى استكمال الجنس بها نوعاً محصلاً فى الأنواع العالية أو 
السافلة كمال. لأن طبيعة الجنس تكون ناقصة غير صحدودة مالم تحصّلها طبيعة الفصل البسيط أو 
غير البسيط منضاقاً إليها. فإذا انضاف كمل التوخ فالفصل كمال النوع الح». 

واعلم أن القوّة فى كلام الشيخ بمعناها الأول أعتى بالقياس إلى ما يصدر عنها من الأفعال يقال لا 
مبداً التغيّر فى الغير. و بمعناها الثانى أى بالقياس إلى قبوها الصور الممسوسة و الممقولة يقال لما 
قرة بمعنى الانفعال. والمصتف أعنى به صاحب الأسفار غيرقائل بالقبول ولذا قال على طبق ما 
قالته الحكماء. فافهم. 

وقول التسيخ تكون ناقصة غير محدودة. أى غير معيّنة؛ وهذا الكلام شأن ف المقام. وسمأني 
توضيحه منًا إن شاءائّه تعالى شأنه. 

وقوله: «مالم تحصلها طبيعة الفصل البسيط» الفصل البسيط كالناطق بالنسبة إلى الحيوان؛ وقوله: 
«أو غيرالبسيط » غيرالبيط كالحسّاس المتحرتك بالإرادة بالنسبة إلى الحيوان: فافهم. 

* قوله؛ «وهى القوة والكمال والصورة...» قال شارح المقاصد فى بيان كون تحديد النفس 
بالكمال أولى من تحديدها بالصورة ما هذالفظه: «الصورة يقاس إلى المادة والكمال إلى النوع ففى 
المعنى السذى به يتحصّل الجسم فيصير أحدالأنواع. و مصدر الأفعال يكون المقيس إلى أمر هو 
نفس ذلك المتحصل أولى من المقمس إلى أمر بعيد لايكون موقمه إلا بالقوّة ولا ينسب إليه شىء 
من الأفاعيل », فراجع. 

** قوله: «قبل اقتران الفصل مها...» أى قبل اقتران الفصل بطبيعة المنس. فإذا انضاف الفصل 


الل صصص الحكمةالمتعالية اجلد السادس 


كمالا؛ فقالوا: تحديدالنفس بالكمال أولى من تحديدها بالصورة لوجوه: 

أمَا أولا فلأئه أعم من حيث إن الصورة عندالجمهور هى المنطبعة فى المادة, 
ومن النفس ما هى غير منطبعة فهى إذن ليست صورة للبدن و لكنها كمال له. 
كما أن الملك كمال للمدينة والربان كمال للسفينة. * 

وأمَا ثانياً فلأن الكمال قياس إلى المعنى الّذى هو أقرب من طبيعة الجنس 
وهو النوع. والصورة قياس إلى الشىء الّذى”” هوأيعد من ذلك و هو المادّة 
فالصورة تقتضى نسبة إلى شىء بعيد من ذات الجوهر الحاصل منها. و إلى 


إلى طبيعة الجنس كمل بذلك الانضماف النوع كمالاً. وقوله: «من حميث إن الصورة عند الجمهور 
هى المنطبعة ف المادة...» وأمًا عنده فالصورة هويّة وجوديّة. 

* قوله: «والربان كمال للسفينة» ران كرمّان: مهتر كشت بانان كه كشتى راند (منتهى الأرب). 

** قوله: «والمورة قياس إلى الشمىء الذى...» قال الشيخ فى الفصل الأول من المقالة الأول 
من نفس الشفاء (ص ١8‏ بتصحيحنا و تعليقاتنا عليه): 

«و إذا كان الأمر كذلك فالصورة تقتضى نسبة إلى شىء بعيد من ذات الجوهر الحاصل منها. وإلى 
شىء يكون الجوهر الحاصل هو ما هو به بالقوة؛ وإلى شىء لاتنسب الأفاعيل إليه. و ذلك الشىء 
هوالمادّة لألها صورة باعتبار وجودها للمادة. والكمال تقتضى نبة إلى الشىء التام الذى عنه 
تصدر الأفاعيل لأنه كمال بحسب اعتباره لللوع. فبيّن من هذا أنا إذا قلنا فى تعريف النفس إنها 
كمال كان أدل على معناها. وكان أيضاً يتضمّن جميع أنواع النفس من جميع وجوهها. ولا تشل 
النغس المفارقة للمادة عنه». 

بيان: قوله «وأمًا ثانياً» فلأن الكمال قياس إلى المعنى الذى هو أى ذلك المعنى أقرب من طبيعة 
الجسنس, وهو أى ذلك المعنى هو النوع؛ والصورة قياس إلى الشىء الذى هو أى ذلك الشىم 
هوالمادة؛ فالصورة تقتضى نسبة إلى شىء - أى إلى مادّة ‏ بعيد صفة لشىء من ذات الجوهر أى 
النوع الحاصل منها أى من طبيعة الجنس و إلى شىء أى المادة يكون الجوهر الحاصل بحسبه 
متعلق بيكون, هو أى الجوهر ما هو بالقوة الم فتديّر. 


مغاتيحالاسرار لسلاك الاسفار 


شىء يكون الجوهر الحاصل بحسبه هو ماهو بالقوة إلى شىء لاينسب 
الأفاعيل اليه اعنى المادة, بخلاف الكمال فإئه ينسب إلى أمر محصل بالفعل 
ينسب إليه الأفاعيل بالحقيقة أعنى النوع. 

وأما ثالثا فلان الدلالة على المادة مقترئة فى الدلالة على النوع من غير 
عكس. قتبين من هذا اثا إذا قلنا فى تعريف النفس إنّها كمال كان أدل على 
معناها” و كان متضمنئاً لجميع أنواعها من جميع وجوههاء ولاتخرج النفس 
المفارقة عنه. 

وهو أيضاً أولى من القوّة”" لوجوه: 

أما أولا فلأن للنفس قوة الادراك وهى إنفعالية و قوة التحريك و هى 
فعلية. وليس إعتبار أحد المعنيين أولى من الآخر. فإن قيل لفظ القوة و اقتصر 
على أحد وجهين عرض ما قلناه. و شىء آخر و هو أن لا يتضمن”” الدلالة 
على ذات النفس من حيث هى نقس بل من جهة دون جهة, وقد بِيّن فى علم 
الممزان: أن ذلك ليس بجيّد ولاصواب,؛ فيجب اعتبار هيا فى حيدهاء و اسم القوة 
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* قوله: «إذا قلنا فى تعريف النفس إئها كمال كان أدل على معناها» أقول: هذه هى العيارة 
الصحيحة التى نقلناها من عدة نسخ مصمّحة وقد حرفت فى الطبع الرحلى بهذه الصورة الشوهة: 
«إذا قلنا فى تعريف النفس إنه كمال أول كان علي معناها». و قوله: «ولا تخرج النفس المفارقة 
عمنه» أى عن التعريف. وفى الطبع المذكور قد حرفت العبارة بهذه الصورة المشوّهة: «ولايخرج 
النفس المفارقة عنها». 

*«* قوله: «وهو أيضاً أولى من القرة...» قال شارح المقاصد: إن القوة لفظ مشترك بين مبداً 
الفعل كالتحريك. و ميدأ القبول و الإنقعال كالإإحساس و كلاهما معتبران فى النفس و فى الاقتصار 
على أحدهما مع أنه إخلال بما هو مدلول النفس استعمال للمشترك فى التعريف. 

*#"* قوله: «وهو أن لايتضمّن...» أى لايتضمّن التعريف الدلالة على ذات النفس من حيث هى 
نفس بل من جهة دون ججهة. 
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تي اعد ات 


يثنا وهما بالإشتراك لأن أحدهما داخل تحت مقولة أن يفعل والآخر تحت 
مول أن ينفعل, فالأجناس العالية قد علمت أنها متبائنة بتمام ماهيّاتها, و 
إطلاق اللفظ المشترك مما يجتنب عنه فى الحدود بخلاف لفظ الكمال فإن قوله 
عليهما” ليس بالإشتراك فإن النفس من جهة القوة الْتى يستكمل بها إدراك 
الحيوان كمال. و من جهة القوة الَتى تصدر عنها أفاعيل الحيوان أيضاً كمال. 
وأما ثانياً فلأن القوة إسم ا من حيث إنها مبدء للأفعال, والكمال إسم لها من هذه 
الحهة ومن :حيك أنها تكمّل النوع. وما يعر قف الشىء من جميع جهاته أولى ما يعرقه من 
بعض جهاته, فظهر أن الكمال هوألذى يبب أن يوضع فى حلا النفس مكان الججنس. 
قالوا: إنا إذا عرفنا أن النفس كمال" لكذا بأ تفصيل يبيّن تحصيله لم 
نكن بعد عرفنا حقيقة النفس و ذاتهاء بل عرفناها من حيث هى نفسء وقد 
عرفت فى باب المضاف أن 00 
ولانعرف من وجود النفس إلا ما تقئضيه تلك الإضافة المحدودة بما هى إضافة 
محدودة لاتمام وجودها لكون اسم النفس غير موضوع إلا لذلك الوجود 
الإضاف. ولم يوضع هذا الإسم. لكنّه حقيقة الجوهر النفسانى بحسب معنأه 
المشترك أو المختص. بل من يت إضافة التدبير و التصرف للأبدان: و .وجوه 
المضاف با هو مضاف وجود تعلّقى" مقيس إلى شىء آخرء فالإضافة النفسيّة 
مقيسة إلى البدن فلذلك يؤخذ البدن فى حد النفس لكونه داخلا فى تقوم 
وجودها التعلّقى الإضافى كما يدخل وجود البنّاء فى قوام البناء. و يؤخذ فى 
حلّه ولا يؤخذ فى حد الإنسان؛ فإن الحدود بإزاء الوجودات. فللإنسان بما هو 


* قوله: «واسم القوة يتنا وهما بالاشتراك...» أى بالاشتراك اللفظى. 

** قوله: «فإن قوله عليهما...» أى فإن حمله عليهما. 

*** قوله: «قالوا إنا إذا عرفنا أن النفس كمال...» المقصود من نفل هذا القول ردّء و تحفيق 
الحق فيه. كما أشار إلبه بقوله الآتى: «حكمة مشرقيّة». 
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إنسان وجود. وله حد بإزائه يعرف به, كالحيوان الناطق. و للبناء يما هو بناءه وجود 
وله حد آخر بإزائه ولا يدخل فى حده الإنسان ولا شىء من الجوهر و جنسه؛ لأله 
من مقولة المضاف. والإنسان من مقولة الجوهر, والمقولات متبائنة بتمامها فشىم منها 
لايدخل فى حدّ شىء من الأخرى, فالنظر فى النفس با هو نفس نظر فى البدن. وهدا 
عد عام النفس من العلوم الطبيعيّة الناظرة فى أحوال المادّة و حركاتهاء فمن أراد أن 
يعرف حقيقة النفس من حيث ذاتها مع قطع النظر عن هذه الإضافة النفسية يجب أن 
يسنظر إلى ذاتهسا ممن مبدء آخر و يستأتف علما آخر غير هذا العلم الطبيعى. ولو كنا 
عرقنا بهذا ذات النفس لا كان العلم بوقوعها فى أ مقولة وقعت فيها مشكلا. فإن 
مسن عرف حقيقة الشىء و فهم ذاته فعرض على ذهنه طبيعة أمر ذاق له لم يصعب 
عليه وجود ما هو جنس له. إذا لذاقى ب بين التبوت لما هو ذاق له كما عرف فى فر 
الميزان. 
حكمة مشرقية 

و هيهنا سر شريف يعلم به جواز اشتداد الجوهر في جوهريته و استكمال 
الحقيقة الإنسانيّة فى هويّته و ذاته", و يعلم أن هذا الحد للنفس ليس 
بحسبالإسم فقط كما فى حد البّاء و الأب والإبن وما يجرى جمراها. و ذلك 
أن كه الس نيك كابت الأب دواوة الإين و كاتبية الكاتب و نحوها مما 
يجوز فيه فرض لوه عن تلك الإضافة فإن لماهية الباء وجوداً. ولكونه بثاءاً 
وجوداً آخر. وليس هو من حميث كونه إنساناً هو بعينه من حيث كونه بناءاً 
فالأوّل جوهر. و الثانى عرض نسى. و هذا غات النفس, فإن نفسيّة النفس 
نحو وجودها الخاصء وليس لماهية النفس"” وجود آخر هى بحسيه لاتكون 


* قوله: «ل هويته وذاته» أى فى وجود. وذاته. 
** قوله: «وليس لماهية النفس...» أي وليس للماهية النفس وجود آخر هى أى الننس بحسيه. 
أى مسب ذلك الوجود الآخر لايكون نفساً 
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نفساً إلا بعد استكمالات و تحولات ذاتيّة تقع لها فى ذاتها و جوهرها فتصير 
حينئذ عقلا فعّالا بعد ما كانت بالقوّة عقلا. 

والبرهان عسلى أن نفمسيّة النفس فى ابتداء نشأتها ليست من الموارض 
اللاحقة بذاتها لازمة كانت" أو مفارقة. كالحركة اللاحقة بالفلك أو كالابوة 
اللاحقة بذات الأب أنه لو كانت كما زعمه الجمهور”” من الحكماء لزم كون 
النفس جوهراً متحصلا يالفعل من جملة الجواهر العقليّة المفارقة الذوات. ثم 
سنح لها أمر أالجأها إلى التعلّق بالبدن و مفارقة عام القدس و هزاولة 

.#6 
العنصريات, لكن التالى مستحيل لأن ما بالذات لايزول, والجوهر المفارق 
لايسنح له شىء لم يكن له فى ذاته. إذ محل الحوادث””” المادّة الجسمانية و 
ما يقترنها. 

و ايضا النفس تام البدن. و يحصل منها و من المادة البدنيّة نوع كامل 
جسمانى. ولايوكن أن يحصل من حرتد و مادّى نوع طبيعى ماذى بالضرورة, 
فإذا بطل التالى فكذا المقدّم؛ فعلم أن اقتران النفس بالبدن و تصرفها فيه أمر 
ذاتى لها بحسب وجودها الشخصى فهذه الإضافة النفسية ها إلى البدن مقومة 
لها. لكن لايلزم من ذلك كونها من باب المضاف ولايخرج به النفس عن حل 
الجوهرية. بل عن حل العقلية فقط '""". فهذه الإضافة كإضافة القابلية للهيولى. 


* قوله: «لازمة كانت...» أى لازمة كانت تلك الموارض اللاحقة أو مفارقة. 

** قوله: «كما زعمه الجمهور...» أى كما زعمه الجمهور من كون النفس قديّة و تعلّقها بالبدن 
حادثاً. و قوله: «ثم سنح ها...» أى عرض لا أمر. 

*** قوله: «إذجمل الحوادث...» أى إذا كانت النفس جوهراً يحرداً غيرمقترنة بالمادة كيف 
تكون حل الحوادث الجسمانيّة. لأن محل الحوادث يبب أن يكون ماذة أو مقترناً بالمادة. وقوله: 
«وأيضاً النفس تام اليدن» أى تام البدن و كماله. 

**** قوله: «بل عن حل العقلية فقط» أى بل يخرج عن حل العقليّة فقط. 
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وإضافة الصوريّة للصور الطبيعية. و إضافة المبدعية والعالمية و القادرية 
للواجب تعالى. و إضافة العرضية للسواد و البياض و غيرها من مقولاات 
العرض. فإن أمضحاء وجوداتها لاتنفك عن إضافة إلى شىء وها معان أخر 
غيرالإضافة. لست أقول ها وجود آخر غير وجود”" الإضافة, فالسواد مثلاله 
ما مستقلة فى معناها و حدهاء و هى من مقولة الكيف. ولكن وجودها فى 
اها ل وجودها فى الموضوع أعنى عرضيتهاء فالعروض للموضوع ذاق هويّة 
السواد لالماهيّته رمك القياس فى المادة و الصورة و الطبيعة دوالفين من 
حيث أن لكل منها” ماهية أخرى و جوهرية غيرالإضافة. كما أن للأعراض 
ماهية أخرى عمد غيرالعروض ولكن هوياتها الشخصية هويات إضافية» و 
ينذا يفك أن الوتكيوة أمن” داد على الماهية“لوجوه النقسن لكوننا صوزة 
للمادة يلزمها إضافة البدن. كما يلزم لكل صورة إضافة المادة. لكن ليس يلزم 
من ذلك**" كونها من باب المضاف ولا كونها من الأعراض, لأن هذه الإضافة 
إضافة التقويم والتكمسيل, لاإضافة الحاجة المطلقة كما في العرض. فالتّفس 
مادامت لم تخرج من قوة الوجود التاق اف فعلية العقل المفارق فهى صورة 
مادية على تفاوت درجاتها قرباً و بعدأ من نشأتها العقلية بحسب تفاوت 
وجوداتها ده أو شعفنا. و كمالاو نقصا, إذا لوجود مما يقبل الاشتداد و مقابله 
كما بيّناه فى العلم الكلى فى مباحث القوة والفعل. 

ولسرجع إلى مافارقسناء من تحديد النفس فنقول: فهى إذن كمال للجسم» 
لكن الكمال منه أوى و هو الّذى يصيربه النوع نوعاً بالفعل مثل الشكل 


* قوله: «لحا وجود غير وجود...» أى ها وجود آخر غير وجود الإضافة. 

** قوله: «من حيث أن لكل منها...» أى من حيث أن لكل منها ماهية أخرى و جوهرية غير 
الإضافة. ‏ وقد سقطت حرف الواو العاطفة فى الطبعة الأولى. 

*#* قوله: «ليس يلزم من ذلك» قد سقط فعل يلزم فى الطبعة الأولى. 
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للسيف و الكرسى. و منه ماهوثان, و هوالذى يتبع نوعيّةالشىء من أفاعيله و 
انفعالاته كالقطع للسيف. و التمييز و الرويّة و الإحساس و الحركة الإراديّة 
للإنسان, فإن هذه كمالات ثانوية ليس يحتاج النوع فى أن يكون نوعاً بالفمل 
إلى حصول هذه الأمور. يل إذا حصل" له مبدء هذه الأشياء بالفعل حتى صار 
له هذه الأشياء بالقوة القريبة بعد مالم يكن إلا بقوّة بعيدة, فالحيوان حيوان 
بالفعل و إن لم يتحرك بإلارادة بالفعل: ولم يقع له الإحساس بالفعل لشيء. و 
المهندس مهندس بالفعل؛ وإن لم يعمل عمل المساحة و غيرها, والطبيب طبيب 
بالفعل. وإن لم يعالم أحداً. فالنفس كمال أوّل؛ و كون الشىء كمالا ألا لشىء؛ 
لاينافى ذلك كونه كمالا ثانياً لشىء آخر, 

فلا يرد أن النفس الإنسائيّة ليست كما لا للحيوان بما هو حيوان, ولاالنفس 
مطلقاً كمال للجسم بما هو جسم. لما عرفت أن"" تحقق كل طبيعة بتحقق كل 
فرد منه. و ارتفاعها بارتفاع جميع الأفراد. فإذن النفس كمال أوّل للشىء و إن 
كانت كسالا نانيا لشنىء آخرء و الشوء الذئ هن كمال أول له لابد و أن 
يكون جسماً. لكن يجب أن يؤخذ الجسم المورد*”” فى هذا التعريف هو الُذى 
بالمعنى الجبنسى لاالجسم بالعنى المادّى كما علم فى صناعة الميزان. و قدمر 


* قوله: «بل إذا حصل...» كلمة «حمّى» زائدة فى العبارة كما فى الطبعة الأول الرحلية؛ أى إذا 
حصل له مبداً هذه الأشياء بالفعل صارله هذه الأشياء بالقوه القريية مع النوع بها. فلايكون لهذه 
الأسياء مدخل فالنوع. 

** قولسه: «لما عرفت أن...» العبارة المحيحة هكذا: لما عرفت من أن تحقق كل طبيعة بتحقّق 
فرد ما منه و ارتفاعها الخ. 

*** قوله: «لكن يب أن يؤخذ الجسم المورد...» وذلك لأن الكمال ما يؤخذ بالقياس إلى 
الجنس كما مر سابقاً. فإذا عرفت النفس بالكمال فالجسم المأخوذ فى التعريف إِنّما هو من حبث 
كونه طبيعة ناقصة مبهمة إِئْما كملت و تحصّلت بانضمام ذلك الكمال فيكون جنا بهذا الاعتبار. 
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الفرق بينهما فى مباحث الماهية أيضاً. وليس هذا الجسم الذى النفس كمال له 
أعم من الجسم الطبيعى و الصناعى كالسرير و الكرسى والسفيئة و المدينة. ولو 
فرض أن نفس الرئبان كمال للسفينة و نفس الملك كمال للمدينة فليست كما 
ليّتها هى النفسيّة للسفينة والمدينة. ولو أخذ المجموع من السفينة و النفس أمراً 
واحداً. حتى تكون النفس كما لا له م تكن ذلك المفروض مجموعاً جسماً ولا 
جوهرا ولا شيثا من المقولات. إذا لماهية تابعة للوجود, والوجود مساوق 
للوحدة. و مالا وحدة له لاوجود له. 

قظهر أن النفس كمال أوّل لجسم طبيعى؛ ولا كل جسم طبيعى إذ ليست. 
النفس كمالا للنار” ولا للأرض, بل النفس الت فى هذا العالم كمال لجسم 
طبيعى يصدر عنه كمالاته الثانية بالآت يستعين بها على أممال الحياة 
كالإحساس و الحركة الإرادية. و دلالة هذا المعنى على حقيقة النقس من جهة 
أن مسا يكون من الصور التى فعلها فى المادة من غير توسط قوّة أخرى, فذاتها 
متحدة الوجود بال مادة كالصور الاسطقسية والجحمادية, كالنارية واطوائية و 
الياقوتية والذهبية و غيرها؛ فكأئها هى مادّية محضة منقسمة بانقسامها. 

وأما ما يكون من الصور الْتى فملها باستخدام قوة أخرى, فلا جمالة تكون 
تلك القوة لكونها آلة متوسطة أدون منزلة من تلك الصورة. فتكون تلك 
الضصورة كأنها مر تفعة الذات”” عن سخ المادة. و هذا الارتفاع عن دئو المادة 
الجسمية الاولى شان النفس. إذ لها حظ من الملكوت و التجرد ولو قلملا فظهر 
أن كون الكمال الأوّل للجسم الطبيعى نما تفعل بالآلة خاصيّته النفسية. فكل 


* قوله: «إذ ليست النفس للئار» أى ليست صورة النار مثلاً هى النفس. 

** قوله: «فتكون تلك الصورة كأئها مرتفعة الذات...» و سيق البحث عن ذلك الحكم الحكيم 
فى الفصل الثالت عجر من الباب الثالث حيث يقول: «بل النطفة قد فاضت علبها من البدأ الفعَال 
كمالات متعاقبة جوهرية أوَها كالصورة المعدنية و هى الحافظة للتركيب و المفيدة للمزاج الم». 
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قرة لجسم طبيعى من شأنها أن تفعل فعلا باستخدام قوّة أخرى تحتها فهى 
عندنا نفس" و هذا الحد أعنى قولنا كمال أوّل لجسم طبيعى آلى جامع لسائر 
النفوس, اذ ليس المراد بالآلة المذكورة فى تحديدانفس ما هو كالأعضاء بل ما 
هو كالقوى. مثل الغاذية و النامية و المولّدة فى النفس النباتيّة. و الخيال و 
الحسس و القوة الشوقيّة فى الحيوان. لامثل المعدة و الكبد" والقلب و الدماغ 
والعصب فيه. فعلى هذا نقول: النفوس الفلكية داخلة فى هذا الحد لصدق 
مفهوم الآلى عليها بالبرهان, و ذلك لأنّ البرهان قائم عندنا على أن الفلك مع 
كونه ذا نفس دراكة للعلوم, ة فهو أبضًا ذوقوّة طبيعية مباشرة للشغريك: وله 
أيضاً قوة حساسة لاكالتى فى هذه الحيوانات حيث يكون بانفعال يطرء لآلة 
المسس. وأيضاً يكون فى بععض مواضع أبدانها قوة الحس و فى بعضها قرة 
أخرى. و لا كذلك مادة الفلك لبساطته, فالفلك كلّه خيال”'. و كلّه طبيعة 
مضركة و ننفية سين ننس الطبيعة المتاسة و كلد هين لكن :قو امسن 
الحركة دون قوة الخيال و قوة الإدراك الكلى إن كانت. 

و بهذا يندفع الإشسكال"'” الذى استصعب المتأخرون حلّه و هو أن الحدٌ 


* قوله: «لامثل المعدة والكبد...» فإن مايكون آلة النفس بالذات هوالقوى المختلفة, والأعضاء 
!لات بتوسط القوى. 

** قوله: «فالفلك كله خيال...» أى فالفلك كله خيال و كله طبيعة مركة و حركة وضعيّة الح. 
*** قوله: «و بهذا يندفع الإشكال. ..» أى بهذا المد الذى عرفت من تفسير الآلة بهذا المعنى 
سند فم الإشكال الذى استصعب المتأخرون حله الح. واعلم أن المصئف ناظر في كلامه هذا إلى ما 
قاله الفخر الرازى في الفصل الأول من الباب الأول من الفن الثانى من المباحث المشرقية فى 
تعريف النفس (ج ا. ص *7؟ ‏ 718 ط حيدر اباد دكن) حيث قال: «واعلم أن هذا الحد 
لايميكن أن يتناول النفوس الثلاث, أعني النباتيّة و الحيوانيّه والفلكيّة. لأا إن أعطيناها اسم 
النفس لأئها تفعل فعلاً ما فقط. لزم أن تكون كل قوة نفاً فتكون الطبيعة نفاً و ذلك مخالف 
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المذكور ولا حد آخر أيضاً لايمكن أن يتناول النفوس الثلاثة أعنى النباتيّة و 
الحيوانيّة و الفلكية, فإئا إن إعطيناها إسم النفس لأنها كمال تفعل فعلا ما 
فقط. لزم أن يكون كل قوة نفساً فيكون الطبائع كلّها نفوساً. و ذلك مخالف لما 
أطبق عليه المتقدّمون من العلماء. و إن أعطينا إسم النفس للقؤة الفاعلة 
بالقصد خرجت النفس النباتيّة و اندرجت الباقيتان؛ وان أعطيناه للقوة الفاعلة 
أفعالاً متخالقة خرجت النفس الفلكيّة* و دخلت الأخيرتان؛ و إن زدنا على 
هذه المعانى شرطاً ازداد تخصيصاً. فإذاً كلّما احتيل حيلة يتناول بها إسم 
النفس الميوانيّة و الفلكيّة يخرج النباتيّة, أو يتناول الحيوانيّة و النباتيّة تخرج 
الفلكيّة, و لا ينبغى أن يغتّر العاقل بما يجده من اختلاف حركات الأقلاك طولا 
و عرضاً حتى يظن” ألها أفعال متقابلة فإن لكل واحد من تلك الأفاعيل مبدءاً 
وانعذا وعهنة واعددة لانفير. عذا ا ذكروة من الاشكال رق عرفت عله 
بتفسير معنى الآلة, و لا حاجة إلى اعتبار الرأى المحتمل الغير المعلوم فى ياب 


للإجماع المنعقد بين العلماء. و إن أعطينا اسم النفس للقوّة الفاعلة بالقصد حرجت النفس النباتيّة 
و اندرجت الأخريان. وإن أعطيناه للقوة الفاعلة أفمالاً متقابلة خرجت النفس الفلكية و دخلت 
الباقيتان, وإن زدنا على هذه المعانى شرطأً ازداد تخصرصاً فيجب أن يكون مصوراً مملوماً. فثبت 
أنه إن استعمل النفس بحست تتناول الحيوانية و الفلكيّة خرجت النباتية, أوتتناول الحيوانية 
والنباتية خرجت الفلكيّة. ولا ينبغى أن بعتبر العاقل بمايجده من اختلاف حركات الأفلاك فى 
أطولنها و عروضها حتى يظن أنها أفعال متقابلة فإن لكل واحد من تلك الأفاعيل نسبة واحدة 
لانتغيّر أصلاً الح». 

* قوله:؛ «خرجت النفس الفلكيّة...» قال شارح المقاصد: «وإن قيل قد ذكروا أن للسماويات 
حسّاً و حركة و تعقلاً كائناً. فعلى هذا لايصلح ذلك كميّزاً للحموانية والانسانية؟ قلنا: قد ذكر فى 
الشفاء أن المراد بالحس هنا ما يكون على طريق الانفعال و ارتسام المثال. و بالعقل ماهو مثال 
العقل الهيولانى والعقل بالملكة و أمرالسماويات ليس كذلك» 


5" المحكمةالمتعالية ‏ انجلد السادس 
الفلكيات حسبما قاله الشيخ: من أن الأجسام السماويّة فيها مذهبان.” 
أحدهها: : مذهب من يرى أن كل فلك ذى كوكب يجتمع من الكواكب و من 
عدد كرات فيه جسم حيوانى قد دبرت له نفس ينم فملها بعدة أجزاء ذوات 
حركة فيكون هى كالآلات. و ذلك د القول لايستمر فى جميع الأفلاك والكرات. 
وثانسيهما: مذهب من يرى أن كل كرة فإلها فى نفسها حياة مفردة. فيرى 
جسسماً مميطاً بالكل واحداً لا كثرة ة فيه فهؤلاء يلزمهم أن يروا أن اسم النفس 
الواقع على النفس الفلكية و و على النفس النباتية أنما يقع بالاشتراك. هذا. 

م اغلم انه ابإ ذال لفلا اذى اخياة فى هد النفس وإن خرجت النباية لكن 
ليس كمسا زعمه الشيخ , ' من أنه لايقع على الفلك و الحيوان بمعنى واحد بل 
بالاشتراك حيث قال: «إن الحيوانات و الفلك لاد تشترك فى معنى اسم الحياة ولا 
اسم السنطق إيضاً لأن النطق الُذى هاهنا يقع على وجود نفس ها العقلان 
اليوليان””'. و ليس هذا مما يصّح هناك فإن النطق هناك عقل بالفعل و العقل 


* قوله: «حسيما قاله الشيخ من أن الأجسام السماوية فيها مذهيان...» قال فى أواخر الفصل 
الأول من المقالة الأولى من الفن السادس من طبيعيّات الشفاء فى علم النفس (ط ١‏ من الرحلى. 
ص .,8١‏ س 88, و كتاب النفس من الشفاء بتحقيقنا و تعليقاتنا و تصجيحنا.ء ص 37). 

** قوله: «ثم اعلم أنه بإدخال لفظ ذى الحيوة فى حد النفس و إن خرجت النباتيّة لكن ليس 
كما زعمه الشيخ...» قال الشيخ فى أواخر الفصل الأول من المقالة الأولى من نفس الشفاء. (ص 
١‏ بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه): «فالنفس التى نحدها هى كمال لجسم طبيعى آلى له أن 
يفعل أفعال الحياة لكنّه قد يتشكّك فى هذا الموضوع بأشياء. من ذلك أن لقائل أن يقول: إن هذا 
الم لايتنارل النفس الفلكيّة فائها تفعل بلا الات...». 

*** قوله: «يقع على وجود نفس ها العقلان الهيوليان» أى الهيولى النظرى و الهيولى العملى! و 
يمكن أن يقال مراده لهما العقل الميولانى المصطلح والعفل با ملكة. قوله: «فإن النطق هناك... أى 
اطق فى الفلك عقل بالفعل الح, 
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بالفعل غير مقوم للنفس الكائنة جزء من حد الناطق, و كذلك الس هاهنا 
بقع على القرّة التى بها يدرك المسوسات على سبيل قبول أمثلتها و الاتقمال 

منهاء و ليس هذا بما يصح هناك انتهى». و ذلك لأن ن لفظ ذى الحياة إن أريد به 
مبدء الإدراك و التحر يك المطلقين يتناول الفلك و الحيوان جميعاً لأن الإدراك 
أعم من الإحساس و التخيل و التعقل. | 

و أبضاً إن أريد بالإدراك المأخوذ فى حد الحياة الإحساس فقط يمكن أن 
يعناول الفلك. إذ ليس مسن شرط معنى الإحساس انفعال الآلة بل لو ححقق 
احضار صورة جزئية للقوة الحستاسة من غير انفعال وقع لآلة الحمس لكان 
الإحساس حاصلا بالحقيقة, كما يقع فى الحس المشترك حضور صورة محسوسة 
فى النوم أو فى اليقظة كمسا للميرحمين فيشاهدها النفس من غير تأثر الحاسة 
هناك. فعلم أن حقيقة الإحساس هى حضور الصورة الجزئية لاتأثر الآلة بها 
ولا انطسباع الصورة فيها. كيف و نحن ذاهبون إلى أن الإبصار عندنا ليس إلا 
بإنشاء النفس صورة أخرئ غير التى فى المادة التارجية وهى ممائلته إيأها 
معلّفة لا فى محل؛ وهكذا حال الأفلاك فى كونها حساسة من حيث إن 
حساسيتها بضرب من الفعل لابضرب من الاتفعال. 

لكن مع هذا ليس لقائل أن يقول: لم لايجوز أن يقال: إن الحمياه بعينها هذا 
الكمال و هى الأمر الذى يصدر عنه ما ينسبوه إلى النفس؟ فما الحاجة إلى 
أن يثبتوا نفساً؟ فتكون الحياة هى مبدء هذه الأفاعيل. 

لأنا تقول فى دفع ما ذكره إنا أقمنا الحجة على أنه ا تخصّص بعض 
الأجسام بهذه الآثار دون البعض فليس بد من أن : يكون صدور هذه الآثار 
بقوى أخرى مخنصوصة غير الجسميّة المشتركة, فال معن بالحياة إما أن يكون 
تلك المبادى. أو كون الجسم ذا تلك الميادى. أو كون الجسم بحيث يصح أن 
يصدر عنه هذه الآ ثار. 


والأول تسليم لما كنا بصدده فإن سمّى أحد هذا المبدأ الْدىسميتاه نفساً باسم 
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الحياة فلا مناقشة لنا معه إذ لم يكن خالفنا إلا يشىء لايعتدٌ به وهو اللفظ. 

والتانى باطل لأنه ليس المقهوم من كون الجسم ذا مبدء هوالمقهوم من ذلك 
المبدء. والثالث أيضاً غير صحيح فإنه ليس المفهوم من هذا الكون و من النفس 
أو الت يق حية نفو شن ختينا والعداء.ى ذلك لأن المقهوم هن نهدا الكون 
المذكور لا يأبى أن يسبقه بالذات مبدء يتم به للجم هذا الكون مثل كون 
السفينة بحيث يصدر عنها المنافع المنسوبة إليهاء فإن ذلك مما يحتاج إلى الربان 
حتى يتحقق به هذا الكون. فهذا الكون يحتاج إلى كون آخر سابق عليه بخلاف 
المفهوم من الكمال الأول فيما رسعناه فإنه يمتنع أن يسبقه بالذات كمال أول و 
إلالم يكن كمالا أولا وقدفرضناه أولا؛ و هذا مثل كون الجسم بحيث يصدر 
عنه الإحراق فان نفس هذا الكون و وجود الحرارة فى الجسم شىء واحد و 
كذلك وجود.النفس و وجود هذا الكون” ليس شيئاً واحداًء بل نقول: كون 
الأشياء بحيث يصدر عنها أفمال الحياة على ضربين: فمن الأشياء ما يجب أن 
يسسيق هذا الكون كون آخر؛ و من الأشياء ما ليس يجب أن يسبقه كون آخر 
فأمَا الَذى يحتاج فى هذا الكون إلى أن يسبقه كون آخر سبقاً بالذات فهو 
الأجسام الحية, فإن هذه الأجسام لو كان وجودها هو بعينه كونها ميث يصدر 
عنها أفعال الحياة لكان ن كل جسم حياً. و إن كان لها هذا الكون لابمجرد أنها 
أجسام ما فقد تخصّصت بأمر آخر. 


* قوله: «وكذلك وجود التفس و وجود هذا الكون...» عبارة الشيخ فى الشفاء هكذا: «والثان 
أن لايكون شىء غير هذا الكون فى الموضوع مثل كون الجسم بحيث يصدر عنه الإحراق عند من 
يجعل نفس هذا الكون الحرارة حتى يكون وجود الحرارة فى الجسم هو وجود هذا الكون. و كذلك 
وجود النفس وجود هذا الكون [أى كون الجسم بحيث يصدرعنه تلك الأفعال] على ظاهر الأمر, 
إلا أن ذلك فى النفس لا يستقيم. فليس المفهوم من هذ! الكون و من النفس شيئاً واحداً...» 
(نفس العفاء. ص 50 بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه). 
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وليس لك أن تقول: هذا الكون هو الّذى يقوم الجسم. لأن جوايك أن حياة 
الجسم هى الكون الْدى بعد هذا الكون المفروض مقوّماً له و كلامنا فى الكون 
التانى سواء اويك بالجسم هو الّذى بمعنى المادةأ والذى بممنى الجنس؛ إذ لكل 
منهما تأخر بحسب الكون أو بجسب الماهية المذكورة, و أمّا ما ليس بمسم فلا 
مانع من أن يكون وجوده هو بعينه كونه بهذه الصفة بل يوجب فى أكثر ما 
ليس بهسم أن يكون وجوده حياته كالموجود الأول و ما يتلوه من العقول و 
النفوس. و الحياة ليس ما به يكون الح بالذات حياً, إذ من ا محال أن يصير 
القدىء ينذا الكون ذا هذا الكون بل حياة القىء نقين حيّة: كما أن الوجود 
لسن مايه .يضين الموعيوة موعودا لاسععالة أن يضين القع نذأ الوجودددا 
هذا الوجود كما علمت فى باب الوجود و المضاف و الأين و العقل و نظائرها. 
فإن المضاف بالذات نفس الإضافة, فالأين لايحتاج إلى أين آخر. والصورة 


العقلية وجودها و عقليتها شىء وأحد. 
فصل (؟) 
فى ماهية النفس المطلقة 
و إذ قد فرغنا من حل النفس بما هى نفس بحسب المقهوم الاسمى الإضافى, 
فجدير بنا أن نشتغل بتعريف ماهيّتها و نتفحتص أنه هل لا حقيقة أخرى غير 


كونها كما لا للجسم؟ و ذلك لأنا إذا قلنا إنها كمال لم يعلم من ذلك بعد إنها 
جوهر أو ليست بجوهر؟ فإن معنى الكمال الشىء الذى بوجوده يصيرالنوع 
نوعا؛ فالنفس شىء يصيربهالحيوان جيوانا والنبات تباتأء و هذا لايعلم منه بعد 
أنها بعد جوهر أو عرض؟ فإن كثيراً من الكمالات هى فى موضوع كالسواد و 
الكتابة و غيرها فإنها كمالات أولية للمركب منها و من الموضوع, السواد 
للأسود بما هو أسود. والكتابة للكاتب بما هو كزتب. 
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فإن قلت: أليس هذا الشىء موجوداً فى المركّب" ‏ و المركب لا فى الموضوع 
فهو موجود لافى موضوع بل فيما لا يستغنى ذاته عن ذلك الشىء؟ 

قلنا: كون الشىء جزءاً لما لايكون وجوده فى موضوع لو فرض أن لله 
وججوداً غير وجود الأجزاء لايمنعه أن يكون فى موضوع. وكون الجزء فيه 
لاكشىء موجود فى الموضوع لا يجعله جوهراً و قد علمت فى مباحث الجوهر 
أن جوصريّة الشىء لاتختلف بالإضافة حتى يكون الشيء بالقياس إلى ما هو 
جزء له جوهراً؛ و بالقياس إلى ما يعرضه عرضاً كما فى الذاتية و العرضية”", 
و ليس كل جوهرئ جوهراً. ولا كل عرضئ عرضاً. فالجوهر جوهر فى نفسه 
وبالفياس إلى كل شىء. و كذا العرض عرض ف نفسه بالقياس إلى كل شىء 
تعنى أن القسياس إلى الأشياء لايغيّر جوهرية الشىء بمعنى كونه جوهراً ولا 
عر ضيّته بمعنى كونه عرضا نعم بير كلونه جوهرياً أو عرضياً””". 

قال الشيخ: «إن السىء إذا تعقلت ذاته و نظرت إليها فإن نم يوجد لها 
موضوع ألبتة كانت فى نفسها جوهراً. وإن وجدت فى ألف شىء لا في موضوع 
بعد أن توجد فى شىء واحد ععلى نحو وجود الشىء فى الموضوع فهى فى نفسها 


* قوله: «فإن قلت: أليس هذا الشىء موجوداً فى المركّب...» مراد المعترض أن جوهرالتفس بعد 
ظهور كونها جزء اللجسم الحمى واضح لايحتاج إلى البرهان. وقوله: «بل فيما لايستغنى ذاته عن 
ذلك العىء» كالصّورة فى افيولى. وقوله: «لو فرض أن له وجوداً...» وإلا لايكون له حكم على 
حدة لاحكم الأجزاء. 

فقرله: «فهو موجرد...» أى هذالثيء موجوه لا في موضوع, بل فيما لايستغنى ذاته عن ذلك 
الشىء فثبت كونه جوهراً. 

** قوله: «كما فى الذاتية والعرضيّة...» أى جوهرية الشىء لاتختلف بالإضافة كما تختلف فى 
الذاتيّة و العرضية, و ليس كل جوهري أى ذاتقى جوهراً. رلاكل عرضى أى خارجى عرضاً. 
*** قوله: نمم يغيّر كونه جوعرياً أو عرضياً» أى ذاتياً أوخارجياً. 
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عرض. و ليس إذالم يكن عرضاً فى شىء فهو جوهر فيه. فيجوز أن يكون 
5 لاعرضاً فى الشىء ولا جوهراً فى العىء كما أن الشىء يجوز أن 
لايكون" واحداً قي شىء ولا كيرا فيه. ولكن فى نقسه واحد أوكثير . وأيس 
الجوهرى و الجوهر واحداً. ولا العرض بممعنى العرضى”” فى باب إيساغوجى 
هو المرض الذى فى قاطيغورياس و قد بينا هذه الأشياء فى صتاعة المنطق 
انتهى ». فصلم أن كون النفس كما لا للجسم و الجسم جوهراً و كونها جِزْءاً 
للمركب لاعرضاً قائماً بالمركب لايستلزم جوهريّتها بل يحتمل أن يكون نفس 

ما قائمة بالموضوع و هى مع ذلك يكون جزءا للمركب. ويحتمل أن لايكون فى 
موضوع فيكون جوهراً. فلم يتبيّن بعد من مفهوم كون النقس كما لا أن ذلك 
الكسال جوهر أو عرض. فيجب لنا أن ننظر إلى ماهية النقس هل هى جرهر 
أوعر ض؟ لكن البرهحان قائم على أن النفس جوهر. ولا يكفى فى هذا المطلب 
ما فعله المتأخرون من بيان جوهرية ذواتنا الإدراكية, و الاشتغال به من طريق 
خاص يعرق يه كون النقس الناطقة جوهراً يحرداً عن البدن؛ إذ ذاك لايفيد 
جوهرية النفوس على الإطلاق "”. والأونى فى التعليم تقديم الشروع فى يبان 
جوهرية النفس بما هى نفس على الشروع فى بيان تجرد بعض أنواعها. وكذا 
تقديم الدلائة على ترد نفوسنا الإنسانية عن الأبدان العنصرية والأجسام 
المادية على ترد طائفة منها. و هى الَتى بلغت إلى مقام العقل و المعقول بالقعل 


* قولسه: «كما أن الشىء يجوز أن لايكون...» أى لايكون الشيء جزءاً واحداً مله ولا جزماً 
متعدّدا منه 

. ** قوله: «ولا العرض بعنى العرضي» كالأسود مثلاً فى إيساغوجى أى فى الكلّيات الخمس هو 
العرض الذى كالسواد فى قاطيقورياس أى فالمقولات الععر. . 

©*" قوله؛ «على الإطلاق» هى الحيوانى والنباق أيضاً. 


مهب _ _ ...سس الحكمةالتعالية_اللمجلّد السادس 


عن العالمين” و مفارقتها عن الدارين. ' 

أمسا بيان كون النفس على الإطلاق جوهرا"' فهو أنه قد سبق أن بعض 
الأحام فى ذاتها و طبائعها ما يصدر عنها أفعال الحياة, والحياة فى الميوانات 
صفة ذاتية مقوّمة لجسميّتها بحسب الماهية أعنى الجسم بالمعنى الجنسى لا 
بالمعنى الُذى يكون موضوعاً"”” أو مادة. و مبدء تلك الحياة مقومة لجسميّتها 
بالمعنى الذى هى يه مادة كما علمت فى مقامه. 


* قوله؛ «عن العالمين» متعلق بالتجرّد. 
** قوله: «أما بيان كون النفس على الإطلاق جوهراً...» راجع فى المقام تعليقاتنا على «غرر 
في النفس الناطقة» من شرح الحكمة المنظومة للمتأله السبزوارى بتصحيحنا و تعليقاتنا عليه (ج 
ف ص ؟8١١).‏ و قولسه: «فى ذاتها و طبائعها» الضميران راجعان إلى بعض الأجسام. و قوله؛ 
«مقوّمة لجسميتها...» الضمير راجمة إلى الميوانات. وقوله: «بحسب الاهيّة» أى لابحسب 
الوجود. فقو له: «مقوّمة لجمسيّتها» أى حصّلة كما صرح بهذا المعنى. و هذا القول فله لامالة 
صورة نوعيّة حصّلة لماهية الجسم الطبيعى الكلّى على سبيل الفصل و التنويع. 

تبصرة: العين السادسة من أثرنا القويم القيّم: «عيون مسائل النقفس» و شرحها: «سرح العيون في 
شرح العيون» (ص 8؟١)‏ فى أن النفس الإنسانية جوهر. ويذكر فيها احتجاج أفلاطون على أن 
النفس من الجواهر غيرالجسمانية. فراجع. 

*#** قوله: هلا بالممنى الذى يكون موضوعاً...» قال الشيخ الرئيس فى الفصل الثانى من المقالة 
الأولى من الفن' الأول من طبيعيات الشفاء (بج .١‏ ص ؟ من الطبع الرحلى): «وهذه الهيولى من 
جهة أنها بالقوة قابلة لصورة أولصور تمّى هيولى طاء ومن جهة أنها بالفعل حاملة لصورة 
تسمَى فى هذا الموضم موضوعاً لها؛ وليس معنى الموضوع هاهنا معنى الموضوع الذى أخذتاه في 
المنطق جزء رسم الجوهر. فإن اليولى لاتكون موضوعاً بذلك المعنى البئّة. هذ! و من جهة ألها 
مشتركة للصّور كلها تسمّى مادّة و طينة: و لأئها منحل إليها بالتحليل فتكون هى الجزء البسيط 
القابل للصورة من جملة المركب تسمّى أسطقساً. وكذلك كل ما يجرى فى ذلك ممريها. ولأتها 
يبتدئ منها التركيب فى هذا المعنى بعينه تسمّى عنصراً الخ», فراجع. 


مقاتيع الاسرار لسلاك الاسقار ‏ سس ب ؟ 


طمن الي ولب 59 أ حياة 00 عارضة ‏ لأجسادها عرض 
م ا ل ل 
جنسه. و الحيوان نوع مخصوص من الجسم المطلق الماخوذ لابشرط شىء اي 
الحم حي الاو ا اجن الاو 0ن ٠‏ فبعض الجسم يما هو 
جسم حيوان, وكل حيوان عي ات معدن وام حى داضم و ذلك 
ثات م اسم يشرط سك ار نه اين مم 
ا اا الحيوان بواسطة الطبيعة الجسمية بما هى تلك 
الطبيعة؛ و إلالكانت الأجسام كلّها حيواناً لاشتراكها فى الجسمية فهى 
بواسطة أمر مقوم هذا النوح المخصوص من الجسم أعنى النوع الإضافى له. 
جوهرية. 

وهكذا نقول: فى الجسم النباق إن النمو و التغذية من الصفات الذاتية لذلك 
الجسم الّذى هو من الأنواع الحصّلة للجسم الطبيعى. و ليست حصوها لأجل 
ولآنار المخصوصة على سبيل الإفادة؛ فتلك الصورة الى هى مبدء هذه 
الأفاعيل و الآثار لكونها محصّلة للجوهر تحصيلا و تنويما و تقوياً هى أولى 
بأن يكون جوهراً من نفس الجسمية المبهمة الوجود. و من الجسمية المادية 
القابلة لتأثيرات ذلك المبدء المسمّى بالنفس النباتية. - و قد سيق فى مباحث 


”“ الحكمةالمتعالية ‏ المجلّد السادس 


ِ م‎ ٠ 
وضعناها لى هذا الياب فليرجع إليها من اختلجت فى صدره بعد دغدغة.‎ 





* قوله: «وقد سبق فى مباحث الصورالنوعيّة...» قد سبق فى آخر الفصل التالث من الفن الرايع 
في مباحث الأعراض وأحكامها قوله: «قاعدة عرشية»: إذا تركب أمر تركيباً طبيعيّاً له وحدة 
طبيعيّة من أمرين أحدهما متيقن الجوهر و الآخر مشكوك فيه الجوهريّة و أردت أن تعلم حال 
.الآخر أهو جوهر أم عرض فاتظر فى درجة وجوده و مرتبة فضيلته فى المعنى و الحقيقة بحسب 
الآثار المترئية على وجوده با هو وجوده. فإن كان وجوده أقوى من وجود ما تحققت جوهريته 
لما مترائى من الآثار التى ترئّبت عليه فوق ما ترئبت على ذلك المتحقق جوهريته, فاعلم أن 
نسسبة التقويم والعلّية و التقدّم إليه أولى من نسبة التقرّم و المعلولمة والتأخر بالقياس إلى قرينه, 
ولقرينه الأولى عكس ذلك بالقياس إليه بعد أن تحيّق عندك أن لابد فى كل تركيب نوعى 
أوصصنفى من ارتباط ما بالتقدّم و التأخر والعلية و المعلوليّة بين جزئيه. و إلا لم يكن نوعاً ولا 
صنفاً إلا بمعجرد التعمّل الوهمى. و إن كان وجود الأمر الآخرالذى ل يتنقح عندك بعد أنه 
جوهرأو عرض أضعف مسن وجود ذلك الأمر الجوهرى و رتبته أنقص؛ فاعلم أن ذلك الأمر 
مستغنى القوام عنه. فيجب أن يكون هذا متأخر الوجود عن وجود ذلك يحتاجاً إليه معلولاً لنه 
فيكون إِمّا مامَة له أو عرضاً قائماً إذ لوكان هذا جوهراً غير محمتاج إليه و ذلك أيضاً كان 
متغنياً عنه فلم يكن بينهما ارتباط و ايتلاف ما طبيعى أو غيره. و إن كان عرضاً قائماً بغيره 
فكذلك عاد ضلاف المفروض جذعا. 


الباب الثانى 


فى ماهيّة النفس الحميوانيّة و بيان جوهريّتها و تجردها ضرباً من التجرد. و 
فيه فصول: 
فصل<١»‏ 
فى جوهريتها 
قد علمت فيما سبق ما فيه كفاية ولكن سغزيدك هاهنا إيضاحاً. و ذلك أن 
من الناس من ذهب إلى أن » النفس هى المزاج. و يدل على فساده براهين: * 
الأول أن اللبدن جوهر التلقس ترك نى عتاسر شتازعة مستااعة 
بطباعها إلى الانفكاك؛ و اذى يجسبرها على الامتزاج و حصول المزاج قو 
غيرها سواءاً قلنا: إن ن العناصر باقية على صورها النوعيّة كما هو المشهور. و 
عليه الشيخ و غيره من العلماء, أو قلنا: إها غير باقية* '؛ و ذلك لأن الكيفيّات 


* قوله: هويدل على فساده براهين...» أقول: البراهين والشكوك الآنية فى هذا الفصل سوى 
السادس من البراهين كلها مذكورة فى المياحث المشرقيّة للفخرالرازى (ط هند. ج ؟, ص 17178 
إلا أن صدرالمتألهين قد أشار فى أثنائها إلى طائفة من آرائه البديعة المشرقية المرشية. 

** قوله: «أوقلنا إكها غير باقية...» وهو مختاره ‏ قدس سره ‏ , وقد تقدام البحث عن المزاج 
فى الفصسل اللسرابع عشر من الفن السادس من الجواهر والأعراض (ص ٠١5‏ من الجلد الثانى من 
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العوْضنية أننها حصلت فهى تابعة للضون فالنفنين سواءاً كانت متعلقة بمادة مركبه أو 
مادة مفردة لايمكن أن تكون عين الكيفيّة المزاجيّة لأن مبدء الشىء و حافظه لايكون 
عين ذلك الشىء. ولا أيضأ يمكن أن تكون صورة من صور العناصر لأن لكل منها 
آثاراً مختصّة ليست آناراً للنضس. فالنفس إذن غبرالكيفيّة المزاجيّة و غير الصورة 
0 اا ات العا كر 
8 الا أن جابراًيجبرها على الالتيام أو شاهلا علطي أن + يحفظ مزاجها. و 
أن القستور من الأسطقكات المنترجة أئما يصدفظ الحفاظا ريا إما 
00 المسلك عن الانشقاق كاحتباس النيران و الأهوية فىالأرض قسراً 
حنّى إذا قويت زلزلت الأرض و خسفتهاء وإمًا فى زمان حركتها إلى الانفصال 
مثل الدهن المضروب بالماء". و معلوم أنه ليست الأجزاء الناريّة ولا الهوائيّة 
فى المئى قد بلغت فى القلّة إلى حيث تضعف عن الانفصال عن المخالطة, ولا 


الطبع الرحلى). و صرح فى الفصل التاسع منه أيضاً بأن العناصر غير موجودة بصرافته فى المزاج 
(ص ١975‏ من الطبع المذكور. ولنا تعليقات و تسهيلات ف الموضمين فراجع. 

ثم قال الحقق الطوسى فى شرح آخر الفصل الخدامس من النمط الثانى من إشارات الشيخ الرئيس: 
«إن الكائن نباتاً و حيواناً أئما تتّصل به صورة كماليه نباتية كانت أو حيوانيّة مع بقاء صور 
أجزائه المنصرية بحسب مزاجه»؛ بل الشيخ قال فى الفصل الثانى و العشرين من النمط الثانى: و 
إذا امتزجت لم تفسد قواها وإلا فلا مزاج. و قال الشارح المحقق المذكور فى الشرح: «قال الشيخ 
فى الشفاء: لكن قوماً قد اخترعواف قرب زمائنا مذهباً غريباً وقالوا: إن البسائط إذا امتزجت و 
انفعل بعضها عن بعض تأدّى ذلك بها إلى أن تخلع صورها فلا تكون لواحد منها صورته الخخاصّة 
و لبست حينئذ صورة واحدة فتصير ها هيولى واحدة و صورة واحدة» (شفاء. طه .١‏ جح .١‏ ص 
0 :و سيشيرالمصئّف فى الفصل السادس من الباب الخامس إلى مختاره هذا أيضا. 

« قوله: «مثل الدهن المضروب بالماء» أى المضروب و المخلوط بالماء. 


مقاتيعالاسرار لسلالكه الاسقار تس 9م 


هناك من الصلابة و عسر الانشقاق ما ينع تحلّل الجوهر الخفيف عنه. و فى 
المنّى أرواح كثيرة هوائيّة و ناريّة نما يحبسان مع الأرضيّة والمائيّة بشىء آخر 
غير جسميّة المّى بدليل أنه إذا فارق الرحم و تعرّض للبرد اذى هو أول 
بالتجميد رق" بسرعة. و كذلك إن تعض للحر أو كان فى رحم ذى آفة." 

و منها: سلّمنا أله ليس سيب الاحتباس هو القاسر”” فلم لايجوز أن يكون 
السبب صغر الأجزاء و شدة الالتحام؟ و جوابه: أن صغر الأجزاء فيما ليس 
بمغمور فى المائع الكثير لايمنع التفصى "الحال فى المنّى إذا م يلتقمه فم الرحم 
زالت -خثودتة*”” 

فإن قلت: لو كانت ناريّة المنّى و هوائيّته غالبتين على مائيّته و أرضيّته 
لكان المئّى صاعداً بالطيع. وليس كذلك فبطل المقدم. وإن كانت الأرضيّة 
والمائية غالبتين جاز أن يحيساهما بالقسر. 

قلنا: لوكان سبب الاحتسباس ذلك لوجب أن يبقى ما فيه من الناريّة و 
الهوائيّة عند مفارقة الرحم و تعرّضه لليرد. 

فإن قلت: لم لايجوز أن يقال الناريّة واهوائيّة اللتان كانتا فى المنّى يفسدان 


* قوله: «أو كان فى رحم ذى آفة» و أما القسم الثانى فهو معلوم أنه لاحصل منه مركبات تامّة. 
** قوله: «ومتها سلمنا أنه ليس سبب الاحتباس هو القاسر...» ناظر إلى عبارة الفخرالرازى 
فى المباحث المشرقيه (ط بيروت. ج 7, ص ١٠؟7)‏ حيث قال: الثانى ساعدنا على أنه ليس سبب 
الاحتباس هو القلّة. فلم لايموز أن يكون السبب صغرالأجزاء أو شدة الاختلاط؟ والجواب أن 
صفر الأجزاه فيما ليس بمغمور فى المائع الكثير لايمنع التفصّى بدليل ما ذكرناء من أن المنى إذا لم 
بلتقمه فم الرحم زالت خئورته. بل إنما يحتبس الشىء فى الغامر إذا كان الغامر أكثر منه فى القدر 
و القوة». 


*** قوله: «زالت خئورته» أى زالت غلظته ببب روج هو ائيّته و ناريّته. 


الل سس الحكمةالتعالية_المجلّد السادس 
بالمائيّة* عند تعرتضه للبرد لاأئهما تفارقان عنه؟ و إذا ل يخلصا بالمفارقة لم 
بلزم ما ادعيتموه. 

قلنا: فإذن يلزم أن يبقى مقدار حجم المثى زماناً يعتد به سيّما عند عدم 
القواسر الخنارجيّة كحر اهواء المطيف به المْحلّل له بسرعة. وليس كذلك. 

ومنها: لم لايجوز أن يكون سبب اجتماع الماء و الأرض هو النشف” ثم 
تعلّق النار بهما كما يتعلق بالمطب؟ 

والجسواب: أن النشف إنما يكون عند إخلاء الهواء للماء مكانه الْذى وقف 
فيه لضرورة الخلاء و عدم البدل. 

فهب: أن العنصرين الثقيلين اجتمعا لا لجامع من خارج بل بمجرد الاثفاق 
فى الميل إلى جهة واحدة فما السبب فى اجتماع الناريّة و الهوائيّة؟ و أمّا تعلق 
النار بالحطب فليس كما زعمه الناس ممّن لايعرف هذه القوانين فإن النار مما 
يحدث فى الحطب**" شيئاً فشيئاً على الاتصال فتزول بانقلابها إلى الهواء على 
التدريج. وليست هتاك نار واحدة متعلّقة بالحطب, بل النيران المتعلقة بالفتيلة 


* قوله: «يفسدان بالمائية...» أى يفسدان بالمائية ويستحيلان إليها. 

** قوله: «هوالتشف» أى نشف الماء في الأرض. وقوله: «لضرورة الخلاء...» متعلق بيكون. 
*** قوله: «فإن النار مما يحدث فى الحطب...» عبارة الفخرالرازى ف المباحت المشرقية هكذا: 
هلم لايجوز أن يكون سبي اجتماع الماء والأرض فى الأبدان هوالنشف ثم تتعلّق الثار بهما كما 
تتعلق البّار بالحطب؟ والجواب أن النشف كما سبق يكون عند إخلاء الهواء للماء مكانه الذى 
وقف فيه لضرورة الخلاء وعدم البدل. قهب أن الماء والأرض يجتمعان لا لجامع من خارج بل 
لاتفاقهما فى الميل إلى جهة واحدة. فما السبب فى اجتماع النارية والأرضيّة؟ وأما تعلق النار 
بالحطب فهو كلام من لايعرف. فإن النار تحدث فى الحطب ثم تفارقه على سبيل الائصال حدوتاً 
وانفصالاً. و ليس هناك نار واحدة ها تعلق بالحطب. بل النيران كا ماء الجارى على الاتصال» 
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كالماء الجارى على الاتصال. 

وامشتهاة م لايجوز أن يكون سيب اجتماع الأسطقسّات تحريك الوالدين أو 

مزاج الرحم ثم يبقى ذلك القسر زماناً؟ 

وحواية ا حركة الوالدين و إن كانت تؤدّى إلى اجتماع الأسطقسّات التى 
فى المنى. لكن لابد من سيب لانضمام مأ ينذخ ينضّم إلى الى بعد ذلك حتى يتم 
الأعضاء الحيوانيّة, ولابد من حافظ لذلك الاجتماعء وهذا هو الجواب القوئ" 

عن السؤالين السابقين. 

وأرفنا: لوم يكن فى المثى" قاعل يفعل المزاج و الأعضاء لكان يجب أن 
يكسون العضو المتخلّق أولاً هو الظاهر لأن الأجسام نما تفعل ما تفل بالجثة 
لا سالقوة و مدن جهة المماسّة والاتضماه. والأقرب مكانا أسبق ” حدونا من 
الأبعد. و التالى باطل بالاستقراء فكذا المقدم. و ذلك لأن أمّل الأعضاء تكوناً 
هو القلب. و أيضاً كثير من الحيوانات”** يحدث لابالتوالد. 

ومنها: أن هذا الاجتماع قد لايحتاج إلى سبب حافظ. والدليل عليه بدن 
الميت حيث يبقى بعد مفارقة النفس عنه زمانا و ليس هناك حافظ. فلو كان 
الحافظ هوالنفس لوجب أن يتفرئق الأجزاء عند الموت. 

والجواب: أن لأجساد الحيوانات المفارقة عنها نفوسها قدراً من العناصر 
الكثيفة و شكلاً و لوناً لايحتاج إلى حافظ نفسئ كما لايحتاج البناء فى انمحفاظه 
وتماسك أجزائه إلى حافظ غير يبوسة العنصر, والذى كانت النفس حافظة 
إياه ليس هذا الباقى من جسد الحيوان. بل قدر آخر و مزاج آخر مالم يتغيّر و 


* قوله: «وأيضاً لو نم يكن ف المنى...» جواب آخر. أى مع قطع النظر عن السؤال الأول. 

** قوله: هوالأقرب مكاناً أسبق...» وهو الظاهر. 

*** قوله: «وأيضاً كثير من الحيوانات...» جواب آخر. أى كتير من الحيوانات يحدث 
لابالتوالد. فلايكون سبب اجتماع العناصر منحصراً بتحريك الوالدين. 
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لم ينفسخ لم يعرض الموت. و النفس ليست من الأسباب القريبة الموجبة لهذا 
اللون و الشكل الباقيين. بل هى كفاعل بعيد' يؤدَى ضرب من تحريكاته إلى 
هذا الشكل و اللون كالبناء و البانى. ثم الحافظ لذلك سبب آخر قد يوجد فى 
بدن الحيوان و غيره فينحفظ فى مدة فى مثلها يمكن أن يتحرّك العناصر تام 
حركات الافتراق و التلاشى سريعة إذا كان الانغمار”” قليلاً أو بطيئة إن كان 
كثيراً. و يسبق إلى الانفصال ما شأنه أن يسبق كالجوهر النارى و الطوائى” و 
يتأخّرأ ويبطىء ما شأنه التأخر و البطؤ كالأرضىئ و المائى” بل يجب أن يتوسئط 
زمان لحركة الانفصال”*",.ولم يجب أن يكون ثبات الميّت زماناً قليلاً بحسب 
الحس دليلاً على أن اجتماعه وقع بلا جامع على أنك إن حققت لم تجد 
الشخص وقد فارقته الحياة في ان من الآنات على أمر أو حال كان عليه فى 
حال الحياة. 

و منها: أن النفس لاتحدث إلا عند استعداد المادة لها"*”” و ذلك الاستعداد 
لايحصل إلا بحدوث المزاج الصالم. فإن المزاج من العلل المعدّة للنفس, والملّة 
الممدّة و إن كانت علة بالعرض لكنّها متقلامة بالطبع. فإذا كان تكوّن النفس 
علّته اجتماع العناصر, فكيف تتقدّم النفس على ما يجب تأخرها عنه أعنى 
اجتماع العناصر الّذى يتقدم عليها بالطبع؟ 


* قوله: «بل هى كفاعل بعيد...» الضمير راجع إلى النفس. أى بل النفس كفاعل يعيد الخ. 

** قوله: «إذا كان الانغمار...» أى إذا كان الانغمار والتماسك قليلاً الم, 

*** قوله: «بل يبب أن يتوسط زمان لحركة الانفصال» و ذلك لأن الحركة لاتقع فى أن. 
**** قوله: «ومنها أن النفس لا تحدث إلا عند استعداد المادة لها...» 

أى لاتمحدث مع حدوث اليدن على النحو الذى ذهب إليه المتأخرون من المشاء من أن النفس 
روحانية الحدوث و روحائية البقاء. أى إئها من العقول البسيطة الجرّدة فى بدو فطرتها. و 
استوفينا الكلام فى ذلك فى الدرس الرابع من كنابنا المحمول فى اتحاد العاقل بالمعقول. 
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و أجيب عن هذا الاشكال": بأن الجامع لأجزاء النطفة نفس الأبوين, ثم نه 
يبقى ذلك المزاج فى تدبير نفس الأم إلى أن يستعد لقبول نفس المولود. ثم إئها 
تصير بعد ححدوثها حافظة له و جامعة لسائر الأجزاء بطريق إيراد الغذاء. 
واعلم أن المتأخرين قد اضطرب كلامهم فى أن الجامع لأجزاء البنن هل نهو 
بعينه الحافظ لها و حزاجها أم 1 نوناد تفتين المولوة أم نفس الأبوين؟ فدهب 
الإمام الرازى إلى أن الجامع نفس الأبوين قبل حدوث نفس المولود. و بعد 
الحدوث تصير هى حافظة له, و جامعة لسائر أجزائه بالتفذية كما ذكر. و نقل 
هو أيضا فى بعض رسائله المشتملة على أجوبة مسائل المسعودى أله لما كتب 
بهمنيار إلى الشيخ و طالبه بالحجة على أن الجامع للعناصر فى بدن الإنسان هو 
الحسافظ لها قال الشيخ: كيف أبرهن على ماليس"". فإنَ الجامع لأجزاء بدن 
اجنين نفس الوالدين. و الحافظ لذلك الاجتماع اوّلا القوّة المصوّرة لذلك البدن 
ثم نفسه السناطقة, و تلك القوة ليست واحدة فى جميع الأحوال, بل هى قوى 
متعاقبة متغائرة بحسب الاستعدادات المختلفة لمادة الجنين. قال: «و بالجملة 
فإن تلك المادّة تبقى فى تصررف المصوّرة إلى أن يحصل تام الاستعداد لقبول 
النفس الناطقة فحينئذ توجد النفس» هذا ما ذكره”” 


* قوله: «وأجيب عن هذا الإشكال...غ». المميب هوالفخر الرازى فى المباحث المشرقية. وإن شئت 
فراجم الفصل المنامس من النمط الثالث من شرح الإشارات للمحقق الطوسى. وقوله: «ثم إنها 
تصير...» الضمير راجع إلى نفس المولود. 

** قوله: «قال الشيخ كيف أبرهن على ما ليس...» ماليس هو اتحاد الجامع و الحافظ. أعنى أن 
كلمة ما إشارة إلى اكحاد الجامع و الحافظ. وقوله: «وتلك القوة...» أى و تلك القو: الجامعة 
ليست قوة واحدة باقية فى جميع الأحوال. بل هى قوى متعاقبة متغائرة بحسب الاستعدادات الخ. 
*** قوله: «هذا ما ذكره...» أي ذكره الفخرالرازى كما قال قبل أسطر. فذهب الإمام الرازى 
إلى أن الجامع نفس الأبوين... 
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وأورد عليه أو لا بأن الحكماء جعلوا المصوترة و المولدة و غيرهما قوى 
للنفس والآلات هاء. و النفس حادثة بعد المزاج و تمام صور الأعضاء كما هو 
مذهب المعلّم الأوّل و المثائين. فالقول بإسناد تصوير الأعضاء و حفظه المزاج 
إلى الصوّرة قول بحدوث الآلة قبل ذى الآلة. و فعلها بنفسها من غير 
مُستعمل إيّاها و هو تمتنع جداً؟ 

و أمَا ما ذكر فى التفصّى عن هذا تارة يعدم تسليم حدوث النفس لجواز 
قدمها كما نقل عن بعض الأقدمين. و تارة بحدوتها قبل البدن كما هو رأى 
بعسض الملْييّن. و تارة بغدم جعل المضورة من قوى نفس المولودٍ بل ببعلها من 
قوى النفس النباتيّة المغايرة لها بالذات كما هو رأى البعض. و تارة بتصييرها 
من قوى نفس الأ فشىء من هذه الوجوه لايسمن ولا يغنى.. 

و ئاسياً: بما اعترض به محقق الإشارات فى شرحه: بأن ما نقل فى تلك 
الرسالة عن الشيخ يخالف ما قاله فى الفصل الثالت من المقالة الأولى*” من علم 
النفس ف الشفاء و هو قوله: فالنفس الَتى لكل حيوان هى جامعة أسطقسّات 
بدنه و مؤلفتها و مركّبتها على نحو يصلح معه أن يكون بدن لهاء و هى حافظة 
هذا البدن على النظام الذى ينبغى. و بان تفويض التدبير من قوة بعد مدة إلى 
قوة أخرى كتفس المولود غير معقول فى الأفاعيل و التدابير الطبيعيّة و إِنما 
يبرى أمثال هذا بين فاعلين غير طبيعيّين يفعلان بإرادة متجددة. 

ثم أجاب عن أصل هذا الإشكال" : بأن نفس الأبوين تجمع بالقوة الجاذبة 
أجزاءاً غذائية ثم تجعلها أخلاطاً و تفرز عنها بالقوة المولّدة مادة المنى و يجعلها 


* قوله: «يخالف ما قاله فى الفصل الثالث من المقالة الأولى...» راجع نفس الشغاء بتصحيحنا و 
تعليقاتنا عليه (ص 58): و كتاب النفس من الطبع الأول من الرحلى الحجرى (ص 58#). 
وقوله: «فالنفس التى لكل حيوان...» الجملة مفيدة للحصر ولا يخفى لطفها فى المقام. فلا تغفل. 
** قوله: ثم أجاب عن أصل هذا الإشكال...» ضميرالفعل أعنى فعل أجاب راجع إلى تحقق الإشارات. 
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مستعدة لقبول قوّة” من شأنها إعداد المادة و تصييرها إنساناً بالقوة؛ و تلك 
القوّة صورة حافظة لمزاج المنى' كالصور المعدنيّة ثم إنه يتزايد كمالاً فى الرحم 
بحسب استعدادات تكتسبها هناك إلى أن يصير مستعدا لقبول نفس"” أكمل 
تصدر عنها مع حفظ المادة الأفعال النباتيّة. فيتكامل المادة بتربيتها إياها؛ و 
هكذا إلى أن يستعذ لقبول نقس أكمل تصدر عنها مع ما تقداّم الأفعال 
الحيوانسيّة أيضأ فيتم البدن و يتكامل إلى أن يصير مستعداً لقبول نفس ناطقة 
يصدر عنها مع جميع ما تقدم النطق؛ و تبقى مدبرة للبدن إلى أن يحل الأجل. 
وقد شبّهوا تلك القوى" ” فى أفاعيلها من مبدء حدوثها إلى استكماها تفسا 
مجردة جحمرارة تحدث فى حابن تار تيه تجاوره ثم تشتد الحرارة النارية فى 
الفحم فيتجمَّر ثم يشتعل ناراأً؛ فمبدء الحرارة الحادثة فى الفحم كتلك الصورة 
الحافظة؛ و اشتدادها كمبدء الأفعال النباتية؛ و تجمّرها كمبدء الأفعال الحيوائية؛ 
واشتعاها نارأً كالناطقة و ظاهر أن كل مايتأخر يصدر عنه كل ما صدر عن 
المتقدم و زيادة فجميم هذه القوى كشىء واحد متوجه من حد ما من النقصان 
إلى حد ما من الكمالء و اسم النفس واقع منها على الثلاث الأخيرة فهى على 
اختلاف مراتبها نفس لبدن المولود. و يتبيّن من ذلك أن الجامع للأجزاء 
الغذائية الواقمة فى المنيّين هو نفس الأبوين و هو غير حافظها و الجامع 
للأجزاء المضافة إليها إلى أن يتم البدن إلى آخر العمر و الحافظ للمزاج هو 


* قوله: «ويبعلها مستعدة لقبول قوة...» و نكون المادة بها منيًا. 

** قوله؛ «ثم إن المنى؟ يتزايد كمالاً فى الرحم بحسب استعدادات يكتسب المنى تلك الاستعدادات 
إلى أن يصير المنى مستمدا القبول نفس الح. 

*** قوله: «وقد شبّهوا تلك القوى...» ناظر إلى كلام المحقق الطوسى فى شرحه على القفصل 
الخامس من النمط الثامن مسن الإشارات فراجم: و سيأق هذا البحث الشريف المنيف فى 
آخرالفصل الثالث عشر من الباب الثالت أيضا. ظ 
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نفس المولود. وقول الشيخ إنهما واحد هذا الاعتبار. و قوله إن الجامع غير 
الحافظ بالاعتبار الأول انتهى. 

أقول: ما ذكره كلام متين إلا أن فيه إشكالا لاينحم ولا ينتقح إلا 
بطريقتنا من إثبات الاشتداد فى الجوهر فإن ما ذكره يحتمل وجوها: 

أحدها أن هذه الأفاعيل المتعدّدة من الحفظ للمزاج والتنمية و التحريك 
الإرادى' والنطق صادرة من مبدء واحد بالعدد له قوى متعددة متعاقبة فى 
الوجود فيلزم عنه حدوث النفس الناطقة عند حدوث النطفة و كونهامعطلة 
عمًا سوى الأفعال الجماديّة, و هذا ليس بصحيح على مقتضى القواعد الحكميّة 
ولم يذهب إليه أحد من الحكماء؟. 

وثانيها أنها تصدر من مباد متعدّدة متخالفة الذوات متفاضلة فى الكمال؛ و 
هذا يوجب ما ذكره و أبطله من تفويض الفاعل الطبيعى تدبيره فى مادة إلى 
فاعل آخر يخالفه. وإن زعم أن الصورة” السابقة تفسد عن المادة, و تتكون 
الصورة اللاحقة بواسطة تكامل المائة. فيرد عليه أن فمل القوة السابقة ليس 
إلا الحفظ و التقويم و التكميل. و محال أن تكون القوة الطبيعيّة الى شأنها 
تقوي المادّة ما يوجب.فسادها”” و إيطاطا. أو يجعلها يحيث تستحق بالإعداد 
لقبول ما يفسدها و يبطلها بالتضاد. فهذا ينافى كون المنى بصورته الى فيه 
بصدد الاستكمال. ولو كان كذلك لوجب أن تكون القوى النباتيّة و الحيوانيّة 
والنطقسيّة متضاذة. و ليست كذلك بل هى متفاوتة متفاضلة فى الكمال 
الوجودىء كل سابق منها متوجّه إلى اللاحق توجه الشىء إلى كماله. و تشبّث 
الفعل إلى غايته. و غاية الشىء علة تمامه لاعلة بطلانه, فلمًا بطلت الشقوق 


* قوله: «وإن زعم أن الصورة...» هذا هو الاحتمال الثالث. 
** قوله: «ما يوجب فسادها» أى ما يوجب فساد القوة الطبيعية و إبطالها. وقوله: «أو يبعلها بحيث...» أى 
بعل المادة ميت تستحق بالإعداد لقبول ما يفسدهاء أى يفسدالقوة الطبيعيّة و يبطلها بالتضاة. 
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الثلاثة فتبت أن الجوهر الصورى مما يشتد فى وجوده و يتكامل فى تجوهر 
ذاته. و يتطئر فى أطواره. و يستو فى الدرجات الطبيعيّة والنباتيّة و الحيوانيّة و 
اليشريّه إلى ماشاء الله تعالى. و قد علمت من تضاعيف البيان فيما سبق أن 
الأفاعيل الذاتيّة متوجهة بالذات إلى ما هو خير و كمالء ولا يتوجّه شىء من 
الأشياء فى سلوكه الطبيعى نحو شىء مناف له مضاد إيّاه إلا بقسر قاسر 
أوقاطع طريق لله من خارجء بل الكشف و البرهان قد أوجبا أن الأشياء كلّها 
طالبة للخير الأقصى والنور الأعلى جل محده. ولنعد إلى ما كنا فيه. 

السبرهان الثانى على مغايرة النفس للمزاج. أته لاشك أن النبات و الحيوان 
سين كان.ين علقناء امهنا" إلى كمالاتهما فى الكم والكيف. ولا حالة أن 
الحسركة تقع فى أمزجتهما أيضاً لأن الأمزجة تابعة للممتزجات و هى متبدلة 
فالمزاج فعدل عبد الحركة و المحمرك بات غيرمتبدل. فالمزاج ليس هو ذلك 
المفمرك. وَأيضا فلذن ابد الذئ يسوء مزاجه عرطن وشبهه: قد يعود إلى 
المزاج الصحيح. ولابدله من معيد. وليس هو المزاج الصحيح الْذى قد بطل, ولا 
المزاج الفاسد. فإذن الحرك المعيد غيرالمزاج؛ و ليس خارجاً عن جسم الحيوان. 
لأنه لو كان مفارقاً فهو لايفعل إلا بواسطة قوة جسمائيّة كما عرفت. و إن ثم 
يكن مفارقاً”” فهو لايفعل إلا بمشاركة الوضع أو بالجسميّة المشتركة, و هما 


* قوله: «من تلقاء أنفسهما» أى لا بأمر خارج. و قوله: «لأن الأمزجة تابعة للمتزجات» و 
هى أى الممتزجات متبدلة. 

** قوله: «لأه لوكان مفارقاً...» أى لأن الخارج عن جسم الحيوان لوكان مفارقاً و يجرداً فهو 
لا يفعل إلا بواسطة قوة جسمانية كما عرفت. و إن لم يكن الأمر الخارج مفارقابل كان مادياً فهو 
لايفعل إلا بمشاركة الوضع أو بالجسميّة المشتركة و هما باطلان, أى كون امرك هو المفارق أو 
الممادى باطلان الح. و عبارة الفخرالرازى فى المباحث هكذا: «وليس خارجاً عن جسم الحيوان, 
لأنه إن كان مفارقاً فهو لايفعل بمجرّد جسميّته العامّة بل بقوة فيه و هوالمطلوب. على أنا نعلم 
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باطلان. أما الثانى فظاهر كما مر وأمّا الأول فلما يعرف بأدنى تأمل من أنه 
ليس اغتذاء الحيوان و نموه و توليده بقسسر قاسر. فيكون بقوة فيه و 
هوالمطلوب. 

البرهان الثالث لوكان الحرك هوالمزاج لما حدث الإعياء لأن الإعياء أثما 
يكون بسبب حركة طارية على الجسم على خلاف ما يقتضيه طبعه. وليس 
يكن أن يقال أن طبائع البسائط تقتضى حركة خلاف ما يقتضيه امتزاجها. 
لأن فعل الطبائع بعد امتزاجها يجب أن يكؤن من جنس فعلها حال بساطتها. 
ولا يختلفان إلا بالقوّة و الضعف. فإئّه لو كان مقتضى المزاج مقابلا لمقتضى 
الطبائع, لكانت تلك الطبائع تقتضى اراي متقابلين و ذلك ممتنع. فلوكان مرك 
الحيوان هو مزاجه لما حدث الإعياء., ولما تاذب مقتضى النفس. و مقتضى 
الطبيعة عندالرعشة, فلذلك قال الشيخ فى الإشارات: إن الحيوان متحرك يشى 
غير مزاجه الذى هانعه كثيراً حال حركته فى جهة حركته بل فى نفس حركته, 
قال لشادع المتقدام : يريد بقوله حال هذه الحركة ‏ البطوٌ و السرعة ‏ كما فى 
الإعياء. فأ ن المسزاج يمانع كون الحركة سريعة كالإنسان إذا أراد رفع قدمه, 
فجهة الحركة الإرادية هى الفوق, وعند الإعياء لايكون الحركة سريعة. ويريد 
بقوله فى جهة حركته ممانعة النفس و الطبيعة كما فى الرعشة؛ لأن النفس تحركها 
إلى فوق والمزاج إلى أسفل, فيتركب الحركة منهما. و يريد بقوله فى نفس حركته 
أن الإعياء ربما ينتهى إلى حيث لايقوى النفس على التحريك أصلا. 


قطعا أنه ليس اغتذاء الحيوانات و مُوَها بسبب جسم قاسر 

* قوله: «قال الشارح المتقدم...» يعنى بالشارح المتقدّم الفخرالرازى. لأنه كان قبل اممقق 
الخواجة نصيرالدين الطوسى شارح الإشارات بحب الزمان. و قوله: «قال الشارح أمحقق.. “4 
يعنى به النواجة نصيرالدين الطوسىء قال: المراد جمال المركة وقت الحركة لاصفتها من السرعة و 
البطوٌ. كما زعمه الفخرالرازى. 
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وقال الشارح المحقق؛ المراد بحالة الحركة وقت الحركة. والمزاج قديمائع فى 
جهة الحركة. كما إذاأ ص ا و ا 

لغلبة التقلين تقتضي السّفل, و المراد بقوله فى نفس حركته أن المزاج يقتضى 
اللسكون على وجه الأرض للمقتضى التقل المذكور. والنفس قد تريد الحركة 
على وجه الأرض, ورد ما ذكره فى باب الرعشه". بأنها لاتتركب من هاتين 
الحركتين فقط. يل ومن كل حركة فى جهة تريدها النفس؛ و من كل حركة فى 
مقابل تلك الجهه تحدث من امتناع العضو عن طاعة النفس. فإنّه إذا أحدث 
محرك ميلا إلى جهة و عارضه ماتع احدث ذلك المانع ميلا إلى مقابل تلك 
الجهة *” 

البرهان الرابع إن الإدراك الحمسى فى هذا العالم لايكون إلا بتكيّف الآلة 
بكيفسية من بساب المحمسوس. فاللمس لايتحقق إلا مع استحالة مزاج العضو 
اللامس. فالمدرك لتلك الكيفيّة إن كان المزاج؛ فذلك إما أن يكون المزاج الذى 
قد بطل وهو ممتلع. 0 لأن المزا ع الصحيح 
الأصلى لايدرك ذاته فكيف يدرك المزاج الغريب المتجدّد ذاته؟. 

وبالجملة الإحساس يستدعى الانفعال والشىء لاينفعل عن نفسه. فإذن 
لابه فى الإحساس من شىء باق عند تواره الحالتين ليحصل الشعور بذلك * 
التغيّر و المزاج غيرباق. _ 

البرهان المنامس أن الحيوان قد يتحررتك فى مزاجه. إمّا عن الاشتداد إلى 
الضعف أوعن الضعف إلى الاشتداد. ولا شك أن المتحرتك غيرالمتحرك فيه. 


* قوله: «ورد ما ذكره فى باب الرعشة...» أى ورد الشارح المقق النواجة نصيرائدين الطوسى 
ما ذكره الفخرالرازى فى باب الرعشة الخ. 

** قوله: «سيلاً إلى مقابل تلك الجهة» كما يعرض الميل إلى الفوق للحجر فى هبوطه إذ! وقع 
على عبت فيلب: 
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فالمتحرئك فى المزاج غيرالمزاج. 

البرهان السسادس من العرشيات قد علمت أ الإدراك عبارة عن وجود 
المدرك بالفتتح للمدرك بالكسر. فتقول: لوكانت النفس هى المزاجء لزم أ ن يكون 
العرض موجوداً لنفسه. والتالى حال فالمقدم مثله. و أمّا بيان الملازمة: فلأن 
النفس تدرك المزاج والمزاج لأنه كيفيّة ملموسة تكون عرضاًء فلوكانتٍ النفسن 

هى المزاج فيكون العرض فوخسودا لذاته. و أما بطلان التال فلن وجبود 

العرض فى نفسه هو وجوده لموضوعه لا لذاته فليس إذن المدرك هو المزاج بل 
موضوع آخر. وليس ذلك هو الجسم المطلق” لأنَ ذلك ممتنع. وإلا لكان كل 
جسم دراكاً. ولا أيضاً الجسم العنصرى وإلا لكان كل جسم عنصرى درآكاً, 
وهو خلاف الواقم. فإذن القوة الَتى تدرك المزاج شىء غيرالمزاج. ولا الجسم 
الذى قام يه المزاج. بل شىء غيرهماء وهو المطلوب. 

البرهان السابع أنا ستقيم البراهين على تجرد النفس الحيوانيّة والقوة 
الخنيالية عن الأجسام العنصرية والطبيعيّة و التجرد فوق الجوهرية. فبطل 
كون النفس مزاجاً. اعلم أن من الناس من حاول إبطال كون المزاج نفساً 
بطريق آخر, وهو أن مزاج العضو البسيط”” مشابه لمزاج جزئه, فلو كان 
المشكل مزاجه لكان شكل الكل و شكل الجزء واحداًء والتالى باطل فكذا 
المقدم. 

واعترض عليه بعض الفضلاء بأن المشكّل عنده هو القوة المصوئرة, وهى 
قوّة سارية فى تحلّها؛ و جزئها مساو لكلّها فى الماهية فيعود امال فى القوّة 
المصورة ما الزم فى المزاج, و كذلك أيضاً يلزمه أن يكون شكل جزء الفلك 
مساوياً لشكل كلّه. 


* قوله: «وليس ذلك هوالجسم المطلق» ذلك إشارة إلى موضوع ١‏ خر. 
+ قوله: «رهو أن عزاج العضو البسيط...» كالعظم و اللحم و الشرايين و غيرها. 
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أقول: أمّا القرة المصوّرة فهى و إن كانت سارية فى العضو لكن فملها 
للتصوير ليس بالاستقلال. بل طاعة و خدمة للنفس, فتفعل التشكيل فى 
الأعضاء بحسب أغراض النفس و حاجاتبهاء و أما فعل القوى البسيطة التى 
تفعل الكرات. فلأجل أن القوة الواحدة إذا اقتضت فى مادة واحدة مقداراً 
معيّناً و أفادت شكلا كان مقتضاها من الأشكال الكروية فإذا سبق شكل 
الكروية للكل ينع ذلك أن يكون للجزء شكل آخر”" للاتصال الواقع فيها. 
وقال أيضاً: لوكان الحرك قوّة مزاجية تحركت إلى جهة واحدة فإن المزاج 
الواحد مقتضاه واحد. واعترض عليه الفاضل المذكور: بان هذا ايضا منقوض 
بالقوى النباتية؛ فإن كلا منها واحدة تفعل أفعالا كثيرة كذلك هاهنا. 

أقول والجواب بمثل مامر. فإنٌ القوى النباتيّة تفعل أفعالا كثيرة و مختلفة 
على حسب أغراض النفس. فبهذه البراهين التسعة المذكورة ظهر لنا أن النفس 
الحيوانية ليست قوّة مزاجية كالصور المعدنية. مع أن المعدنيات أيضأ ليست 
آثارها و لوازمها إلا بصور جوهرية غير أمزجتها. 


فصل (؟) 
فى بيان تجرد النفس الحيوانية, و عليه براهين كثيرة 

منها أن الحيوان قد تتزايد أجزاؤه تارة. و تتياقص أخرى بالتحليلء فإئه ما 
من بدن حيوانى إلا و تستولى عليه الحرارة الغريزيّة و الأسطقسيّة الداخلتان, 
و حرارة الحركة و الهواء المطيف به. سيّما عند اشتداد الصيف بارتفاع الشمس, 
و ذلك الحيوان باق بشخصه فى الأحوال كلها فعلمنا أن هويّته مغايرة للبنية 
ا سو سه. 

ومنها أن البهائم تدرك هوياتها الإدراكية. و كيف لا وهى تهرب عن الموْلم و 


* قوله: «أن يكون للجزء شكل آخر...» لأن الأجزاء فرضيّة لاواقعيّة. 
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تطلب اللّذيذ؟ و ليس هربها عمن مطلق الأل؛ أمًا أولا فلأن المشهور إئها 
لاتدرك الكلّيات, ولو أدركتها لكان ما نحن بصدده ألزم. وأما ثانياً فلأئها 
لاتهرب عن ألم غيرها مم أن ذلك أيضاً ألم. فهى إذن تهرب عن ألمهاء فهو 
يقتضى علمها بأنفسها و ذلك يقتضى تمردها” بوجهين: 

أحدهما أن العلم يقتضى شبوت التسىء المدرك بالفتح للشىء المدرك 
بالكسرء و الصورة التى تحل المادّة وجودها للمحل لالنفسهاء وكل ما وجوده 
لنفسه محرد عن الحل فالمدرك لذاته يحرد عن المحل. وثانيهما أن علم الحيوان 
بهويّته دائم و ليس بمكتسب بالحس, و علمه بأعضائه الظاهرة و الباطنة ليس 
كذلك ” فهويّته مغايرة لأعضائه. 

أمَا الصغرى فلأن العلم بوجود النفس لو كلن مكتشباًء لكان إما بالهس 
وهو باطل. فإن الحسس لايحس بنفسه فكيف بما هو آلة لا"*. و مستعملة 
إيَاها. وأيضاً ربما يعلم ذاته عند ما لا يحس بشىء أصلاء و إما بالفكر فلابدً 
من دليل. و الدليل إما علّة النفس أو معلومها. والأوّل ياطل, لأن علّة النفوس 
شىء أجل من أن يحيط به علم الحيوان. و أيضاً أكثرون من الناس يعرفون 
أنفسهم و إن م يخطر باهم علّة أنفسهم, والثانى أيضاً باطل. لأنه إمّا أن يكون 
الوسط فى الاستدلال هو الفعل المطلق. أو فعله المضاف إليه. فإن اعتبر الفعل 
المطلق. لزم إثبات قاعل مطلق لافاعل هوهو. و إن اعتير الفعل المضاف 
فالعلم بالفعل المضاف إلى الشخص يتوقف على العلم””” به. فلو اكتسب العلم 


* قوله: «و ذلك يقتضى تَمرّدها» أى علمها بأنفسها يقتضى تَبردها بوجهين الم. 

** قوله: «وعلمه بأعضائه الظاهرة و الباطئة ئيس كذلك» أى بل هو مكتسب. 

*** قوله: «فكيف بما هو ألة طا...» ضمير «هو» راجع إلى الحس. و ضمير «إيّاها» راجعة إلى 
الة. 

*#** * قوله؛ «يتوقف على العلم به» ضمير «به» راجع إلى الشخص. 


به من العلم بالفعل المضاف إليه لزم الدور. فثيت أن علم الحيوان بنفسه غير 
مستفاد من حس أو دليل. 

وأمّا الكيرى فلأن الإتنسان لايعرف أعضائه الظاهرة إلا باحس و له 
أعضائه الباطنة إلا بالتشريح, فكذا الحيوان لايعرف أعضائه إذا عرف إلا 
ياحدها. 

سرهان آخر على أن الحموان ليس هو البنية الحمسوسة, فنقول: لو فرض 
الحيوان كائه خلق دفعة. و خلق كاملا. ولكنه حمجوب المواس عن مشاهدة 
الخارجيّات. و إّه يهوى فى خلاء أو هواء طلق" لا يصدمه قوام اطواء. ولا 
يحسس" بشيء من الكيفيات, و فرقت بين أعضائه حتّى لايتلامس فإئه فى هذه 
الحالة يدرك ذاته, و يغفل عن كل أعضائه الظاهرة و الياطنة. بل يثبت لذاته 
وله زقبات لما مقتذارا ولة :طاولا ولا عرضاء ولا سوس الواح وى اقطيل 
وضعاً أو جهة أو عضواً من الأعضاء فى تلك الحالة لم يتخيله على أنه جزء من 
ذاته. و ظاهر أن المشعور به غير المغفول عنه؛ فإذن هويته مغايرة لجميع 
الأعضاء. 


فصل(؟) 
فى دفع ما أورد على جوهريةالنفس من الشكوك 
قالوا إن القوى النبائية حالّة فى الأجساء. و كذا نفس الحيوان لكونها 
مدركة للجزئيات. و فاعلة للأفعال الجزئية, و الجوهر المفارق يستحيل أن 
يكون ‏ مدركاً للجزئيّات, و فاعلا للأفمال الجزئيّة. فإذن تلك النفس قوة 
جسمانيّة علة للمجموع المركب من البدن و منهاء فتلك القوى النباتية و 
الحيوانية موجودة كل واحد منها فى محل غير متقوّم بذاته بل بتلك القوّة. فهى 


* قوله: «أو هواء طلق» أى هواء معتدل. 
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إذن جوهر صورى. فمن جوز كون شىء واحد” جوهراً و عرضاً باعتبارين, 
قال: إن القن .نن عنيك إنها جزء للثبات أو المنيوآن جوهر. ومن حبك الها 
تقوم بمحل مُستغن عن الحال فى جسميّته غرض. و كذا من أحال كون القائم 
با محل جوهرا أنكر جوهرية النفس مطلقاً. و قد علمت فساد هذين القولين. ثم 
للقائلين بعرضية النفس متمسكات ‏ : 

أحدها أن الحال يمتنع أن يكون سبباً مله لاستحالة الدور فلايكون جوهراً. 

و ثانيها و إن يساعدونا على أن الحال يمكن أن يكون من مقوّمات الحل 
لكن قالوا: إن النفس ليست كذلك لأنها أنما تحدث عند حدوث المزاج الصالح, 
والمتأخر لايكون علّة للمتقدم؛ فالنفس لاتكون علّة لحصول المزاح "77 

وثالئها إن ؛ النفس لو كانت جوهرا لكان الجوهر ذاياً ها لأنه جنس ما 
تحته من الأنواع المحصّلة, فلوكانت النفس جوهراً لكان العلم بجوهريتها بديهياً 
حاصلا من غير كسب" ”” والتالى ياطل فكذا المقدم. 


* قولسه: «فمن جوز كون ثسىء واسد...» كالمشائين. و إن شئت فراجع المباحث المشرقية 
للفخرالرازى فى المقام (طبع هند. ج .١‏ ص )١128١‏ حيث قال؛ أما الموزون فقد احتجّوا بأمور 
ثلاثة الخ و استبعده الشيخ غاية الاستبعاد الحم. فراجع. قوله: «وكذا من أحال كون القائم باسحل 
جوهراً...» كالإشراقيين. 

** قوله: «ثم للقائلين بعرضيّة النفس متمستكات...» هؤلاء قد أنكروا جوهريّه النفس النباتية و 
الميوانيّة بأمور أربعة. كما فى المباحث المشرقيّة للفخرالرازى (طبع حيدراباد دكن هند. ج ؟. ص 
177)), والمصسئف قد ذكر ثلاثة منهاء و إِنّما قال بعرضية النفس على الإطلاق تمميماً لشمول 
الأمور عليها. وقوله: «فلا يكون جوهراً» و ذلك لاستغناء امحل عنه. 

*** قوله: «فالنفس لاتكون علة لحصول المزاج» فلايكون مقؤماً للمحل فيكون عرضاً. 
**** قوله: «لكان العلم جرهريّتها بديهيّاً حاصلاً من غير كسب» و ذلك لأنْ ذانى الشىء بيّن 
الثبوت له. 
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والمواب امااعتى الأول :فونه قيما مضن: 

و أما عن الثانى فلما مرت الإشارة إليه من أن المزاج الُذى هو علّة معدة 
لفيضان نفس أو صورة جمادية على المادة المستعدة به غير المزاج الْذى تقيمه و 
تحفظه تلك النفس أو الصورة فاندفع الدور 

وأما عن الثالث فالّذى ذكره الشيخ هو أنا لانعرف من النفس إلا أنها شىء 
مدبّر للبدن؛ فأما ماهية ذلك الشىء فمجهولة. و الجوهر ذاتى لتلك الماهية" لا 
مفهوم أنه شىء ما مدبر للبدن. فما هو متقوم بالجوهر غير معلوم لناء و ما هو 
معلوم لناغير متقوم بالجوهر قزالت الشبهة. 

واعترض عليه بعض الفضلاء”' بأن علمى بنفسى غير حاصل بالكسب كما 
برهن عليه؛ قلا يخلو إما أن لا أعلم نفسى إلا من حيث إن ها نسبة إلى بدنى 
أو أعلم حقيقتها. فالأول باطل لما قد مضى و ثبت أن علمى بنفسى ليس غير 
نفسى. و أنه أبداً حاصل بالقعل و هى جوهر بالحقيقة. و ليست من باب 
المضاف. قال: و العجب ممن يقول بهذين القولين*"" ثم يغفل عن تناقضهما لا 
لموجب. ثم قال: والجواب الصحيح أن يقال الجوهرية ليست من الأمور الذاتية 
فلذلك جاز أن تبقى محهولة كما بيناه من قبل. 

أقول: أما كون الجوهر ذاتياً للأنواع الجوهرية فقد صم لنا بالبرهان. و أما 
كونه يحولا فى النفس مع كونها معلومة الحقيقة لا بالكسب فله وجه آخر /م 


* قوله: «والجوهر ذا لتلك الماهية» أى لتلك الماهية المهولة لا لمفهوم أنه شىء ما مدير 
للبدن. ش 

*#* قوله: «واعترض عليه بعض الفضلاء...» ذلك البعض هوالفخر الرازى فى كتابه المباحث 
المشرقية (طبع حيدراباد. ؟. ص 170) 

*** قوله: «بهذين القولين» أى بجوهرية النفس و كونها مجهولة الماهية. وقوله: «وهى جوهر» 
بل فوق الجوهر. لما مر من أن المدرك لذاته تجرد عن الممل 
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يحصّله هذا الفاضل و أمثاله. و هو أن الجوهر ذاق للماهيات الَتى تتركب من 
جسنس هو مفهوم الجوهر وفصل تحصّل لله؛ و ليس الجوهر جنساً للوجودات 
إذا الوجود كما سبق لاجنس له ولا فصل له. والعلم بالشىء إذا كان بحصول 
صورة زائدة حصلت عنه فى ذات المدرك فذلك العلم إذا كان بكنهه؛ فلابدٌ أن 
يكون بحده المشتمل على جنسه و فصله. 

وأما إذا كان العلم به بعينه فهو وجوده المخصوص و هويّته الشخصيّة. و 
الوجود من عوارض الماهية, و الماهية أيضاً غير داخل فى وجودها و العلم 
الحصولى صورة كلية و مقوماتها أيضأ أمور كلية, و العلم الحضورى هويته 
شخصية غيرحتاج الحصول إلى تقدم معنى جنسئ أو فصلى. فالإنسان مق 
رجع إلى ذاته و أحضر هويّته فربما غفل عن جميع المعانى الكلّية حتى معنى 
كر كه جوهر | أذ شخصاً أو مديّراً للبدن, فإئى لست أرى عند مطالعة ذاتى إلا 
وجسوة مدرك نفسه على وجه الجزئية”, و كل ما هو غير الهوية المخصوصة 
الَتى أسيراليها بلأنا) خارج عن ذاقى حتى مفهوم (أنا), و مفهوم الوجود و 
متهتوم المندرك تفيئنة :و.مقهوم المدير للبد ن أو النفس أو غير ذلك فإن جميمها 
علوم كلّية أشير إلى كل كه ١‏ واس لين إلى ذاق ب(-أنا) فالغفلة عن 
الجوهرية أو الجهل بها لاينافى كونها من المحمولات الذاتيّة لماهية الإنسان و 
كذا الحيوان. 

«ويكن عل كلام الخ على هذا ليتدقع عله التنافض المذكور يعد تبن اي 
تحفتقى مين تضاعيف الكلام أن النفس النباتية والحيوانية ليست بجسم. و ثبت 
نفك أن بعض النفوس مما يصح ها الاتفراد بذاتها. وهى النى اث ثبت لها إدراك 


* قوله: «إلا وجودٌ مدرك نفسه على وجه الجزئيّة» فى نسخة مصححة مقروة من النس 
المخطوطة من الأسفار جائت العبارة كما اشترناها فى المتن أعنى قوله: «إلا وجود مدرك نفسه» 
بإضافة الوجود إلى مدرك و نصب نفسه على المفعولية. 
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تخيلى بالفعل أو إدراك لذاتها و هويتها فلم يقع فى جوهريتها شك كالإنسان و 
غيره من الحيوانات التامة الحواس الت لها القوة الإدراكية الباطنة كالوهم و 
الحفظ والتخيل. 

وأما الحيوانات التى ليس ا إلا قوة الأمس و ما يقرب منها و سائر 
البانات 'فجوهرتتها كما سبق يآن المادة القدينة بوهود هذه الألقس” فيها آنا 
هى بمزاج خاص و هيئته؛ و المادة أنما تبقى بذلك المزاج مادامت النفس 
موجودة لأنها التى تجعلها بذلك المزاج, فإن النفس لامحالة علة لتكوّن مادة 
النسبات و الحيوان على المزاج الذى ها وهى مبدء التوليد و التربية. فالموضوع 
القريب للنفس يتنع أن يكون هو ما هو بالفعل إلا بالنفس. لا بأن يتحصّل 
أولا ببب آخر ثم لحقته النفس لحوقاً مالاحظ له بعد ذلك" فى حفظ مزاجه 
و تقويمه و تركيبه كالحال فى الأعراض اللازمة أو غير اللازمة كما زعمه بعض 
الناس بل أكثرهم: أن المنى يتحصّل أولاً بصورة معدنية ثم يضاف إليها صورة 
نفسانية و ليس كذلك؟ فإن النفس مقومة لموضوعها القريب موجدة إباه 
بالفمل, و إذا فارقت النفس فسد موضوعها القريب. و زالت القوى المتشعبة 
منها فيه و عير الموضوع اليعيت تالة أخرى إما أن يطل و .يضفحل توعه:و 
جوهره الذى به كان مادة للنفس أو يخلف النفس فيها صورة يستبقى المادة 
على طبيعتهاء. و كيفمّة هذا الاستخلاف لايخلو عن صعوبة فإن تلك الصّورة 
لوكانت مسن فعل النفس فتزول بزواهاء وإن لم تكن من فعلها و كانت المادة 
متحصّلة بصورة أخرى غيرالتفس فلم تكن النفس جوهراً محصّلا لما فرض 


* قوله: «بوجود هذه الأنفس...» لايخفى على العارف بأساليب الكلام أن الصواب أن يقال كما 
سبق بأن المادة القريبة لوجود هذه الانفس فيها؛ وقرائة الياء و جعلها سببيّة بمعزل عن سياق 
العبارة. والنسخة المذكورة من الأسفار و نسخة أخرى منه أيضاً منصوصة باللام. 

** قوله: «لاحظ له بعد ذلك...» أى لا حظ له بعد التحصّل فى حفظ مزاجه. 
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مادة هاء و لعلّنا بيّنا وجه تخلف تلك الصورة من النفس كما فى العظم و الشعر 
و الظفر و القرن و غير ذلك من آثار النفوس الحيوانية و النباتية, و لست الآن 
بصدد الحنوض فى ذلك. والّذى هو أحوج إلى الحل فى هذا الموضع إشكال آخر 
خلج فى صدور أكثر المشتغلين بالفكر فى أحوال النفوس: وهو أن لأحد أن 
يسول إن سلمنا أن النفس النباتية علّة لقوام مادتها القريبة لكونها مغيدة 
لمزاجها و جامعة لأجزائها. وأما النفس الميوانية فهى تلحق النباتية بعد تقوم 
المادة بجوهر نفسانى هى العلّة القريبة لقوام مادتهاء فيلزمها اتباع هذه النفس 
الحيوانية فتكون النفس الحيوانية أئما تنطبع فى مادة متقومة بالنفس النباتية؛ 
فتكون الحيوانية تقوم بالموضوع المتحصل قبلها لا بها فيكون وجودها وجود 
عر ض., . - 
فنقول فى الجواب إنه إما أن يعنى بالنفس النباتية النفس النوعية الْتى تختص 
بالنبات دون الحسيوان أو المسنى الجنسى العام الذى يعم النفس النباتية 
والحيوانيه بل الإنسانية أيضاً. وهو مبدء التغذى والنمو و التوليد؛ أو يعنى بها 
قوة النفس الَتى يصدر عنها هذه الآثار الثلاثة النباتية. فإن عنى به الأول” 
فذلك غير موجود فى الحيوان متحصّلا بالفعل على وجه التحصيل و التنويع 
كما ليس السواد الضعيف و ونا فى السواد الشديد بالفعل. وإن عنى به المعنى 
الثانى فالمعنى المام يقتضى أثراً عامّاً؛ فإن الصانع العام ينسب إليه المصنوع 
العام؛ كالكاتب المطلق ينسب إليه الكتابة المطلقة, فليست المادة النباتية مما 
يتحصّل بنفس نباتسية جنسية فطلقة فإن الجنس الطبيعى غير موجود على 
الانفراد؟ و لا الكليات الطبيعية كالنوع الطبيعى” و الفصل الطبيعى و العرض 


* قوله: «فإن عنى به الأول...» أى فإن عنى به النبات بشرط لا. 
** قوله: «كالنوع الطبيعى...» قد عرض على الطبع الأول الرحلى من الأسفار هاهنا سقط. و 
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العام الطبيعى نما يمكن أن يوضيدا بجردة عن القيود الوجودية؟ و إذاً لم يتحصّل 
المادة بالمعتى العام النياتى فإذا تحصّل هذا العام بقوة الحس و الحركة فليست. 
هذه القوة الحيوانية مما يلحق أمراأً متحصّل القوام بذاته لحوق العارض 
للموضوع له. و إن عنى به المعنى الثالت فليس الأمر كما يظنه من لايمعن فى 
صناعة الحكمة النظرية من أن القوة النامية تفعل أولا بدن حيوانياً ثم يأتيها 
القوة الحيوانية و تنصرف فيها بالاستخدام و يجعلها آلة من آلاتها و قوة من 
قواها. كما يجرى مثله فى الأفعال الصناعية التى تقع بين القاصدين المختارين. 
بل القوة النباتية هى قوة من نفس ها غير تلك القوة قوى أخرى لاتوجد قبل 
تلك النفس و إلا لكانت آلة الشىء مستعملة قبل وجود ذى الآلة. و هذا من 
المحالات عند المتدرب فى صناعة الحكمة. فالقوة النباتية من شعب القوة 
القيو اعون تعتطتلة إلاتي] فنا أن اللي انه حي غبر فستلة فنا د 
جوهر نطقى إلا بالجوهر النطقي. و ستعلم أن لكل بدن منّا نفساً واحدة, وأنت 
سائر القوى معلولة لها منشعبة منها فى الأعضاء. هذا على ما اشتهر عند أئمة 
الكية امن اشرو 

وأما الذى استقر عليه اعتقادنا فهو أن النفس كل القوى. و هى جمعها 
الوحدانى و مبدثها و غايتها. و هكذا الحال فى كل قوة عالية بالنسبة إلى ما 
تحتها من القوى الَتى تستخدمها ‏ وإن كان استخدامها بالتقديم والتأخير - 
وده القتوى: تدم يعوا عن يعضو كل ارقو افده بالزنان افهو ا غير 
بالرتبة والشرف؛ فالنفس الْتى لنا أو لكل حيوان فهى جامعة لأسطقسات بدئه 
و مؤلّفها و مركبها على وجه يصلح لأن يكون بدناً لها؛ وعى أيضا الَتى تغذيه 
و تنمّيه و تكملّه شخصا بالتغذية و نوعا بالتوليد. و تحفظ صحته عليه, و 
تدفع مرضه عنه. و ترده على مزاجه الصحيح الْذى كان به صلاحه إذا فسد. 
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و تديمه على النظام الّذى ينبغى فلا يستولى عليه المغيرات” الخارجة ما دامت 
النتفين 'موسودة فية: ولذولة أن النقين كما أنها عبدما للأفاغعيل :الدراكية .و 
الحيوانية ميدء للأفاعيل النباتية والطبيعية فى المادة البدئية لما بقيت على 
صحتها بل فسدت باسنيلاء الأحوال الخارجية عليها و لما كان مايعرض 
النفس من القضايا و الاعتقادات المحبوبة أو المؤّلمة الواردة على النفس التى 
تلدّها أو تؤلمها مؤثره فى البدن مفيدة للقوى النامية قوة أو ضعفاًء و ليس هذا 
التأثير فى البدن من الاعتقاد بما هو اعتقاد مالم يتبعه انفعال فى المواد اللطيفة 
السارية فى البدن” من سرور أو غم هما أيضاً من الأحوال النفسائية ولكن 
يتبعها تغيير فى أحوال الروح البخارى و مزاجه؛ ثم فى أحوال البدن الكثيف و 
مسزاجه بتوسط القوى. أما الفرح النطقى فيزيد القوى البدنية كالنامية و مأ هو 
أنى منزلة منها شدة و نقاذاً, والغم النطقى يفيدها ضعفأ و عجزاً و فتوراً حتى 
يفسدها فعلها و ينتقص المزاج. و ذلك من أقوى الدلالة على أن لشفي يشتوك 
فعلها و تدبيرها فى المادة الأخيرة” ” والقشر الأكتف الأبعد من لباب جوهرها 
الألطف الأعلى. فقد نبت أن النفس الإنسانية بل الحيوانيّة جامعة لهذه القوى 
الإدراكية و اللجاديية و بوصوعابا القريبة و البعيدة. فهى إذن كمال لوضوع 
هو لايتقوم إلاايه”” 5 
بالأنفس متخالفة بالحقيقة النوعية لابمجرد العوارض الشخصية ليكون الأ 


* قوله: «فلايستولى عليه المغيّرات...» العبارة على الصورة الصحيحة هكذا: «فلا يستولى عليه 
المغيرات المنارجة مادامت النفس موجودة فيهاء ولولا أن النفس كما أنها ميدأ تلأفاعيل الإدراكية 
و الحيوانية مبدأ للأفاعيل النباتيّة والطبيعية فى المادة البدنية لما بقيت على صحتتها». 

** قوله: «فى المواد اللطيفة السارية فى البدن...» اى الأرواح البخاريّة. 

*#** قوله: «فى المادة الأخيرة...» و هى البدن, والمادة الأولى هى الروح البخارى. 

*#*** قوله؛ «لا يتقم إلا به» ضمير «به» راجم إلى قوله «كمال لموضوع», ‏ - 


مفا تيح الا سر ار لسلاك الاأسثار ا سس سم 6# 
للأبدان كالهيئات اللاحقة للأنواع الحصّلة بعد تمامها. 

واعلم أيضاً أن القوى النباتية الموجودة فى النبات مخالفة بالماهية و النوعية 
للقوى النباتية الموجودة فى الحيوان. و هى فى الموضعين ليس بعرض كما توهم 
بل جوهر إما فى النبات فبالفعل. و إما فى الحيوان فبالقوة, و معنى القوة هاهنا 
غيرما يصحبه الإمكان الاستعدادى بل هذه القوة كما يقال في المعقولات” 
بالقياس إلى العقل البسيط إنها فيه بالقوة الفعلية الإجمالية و هى كائتنة عن 
العقل البسيط تكون الفعل عن الفاعل لاتكون الشىء عن القابل المستعدله, 


فصل (؟) 
فى تعديد قوى النفس المنشعية عنها" فى البدن 
قال الشيخ فى الشفا: القوى النفسانية منقسمة بالقسمة الأولية إلى ثلاثة 
أجناس: 
أحدها النفس النباتية و هى كمال أول لجسم طبيعى آلى من جهة ما يتولّد 
ويربو و يولد. 


و ثانسيها النفس الحيوانية و هى كمال أول لجسم طبيعى آلى من جهة ما 


* قوله: «كمايقال فى المعقولات...» أى كما يقال ف المعقولات التفصيليّة بالفياس إلى العقل 
البيط الإجمالى, أنها فيه بالقرة الفملية الإجماليّة و هى أى المعقولات التفصيليّة كائنة عن العقل 
البسيط تكوّن الفعل ‏ أى كائنة نمو تكوّن الفعل ‏ عن الفاعل لانحو تكوّن الشىء عن القابل 
المستعد له. 

** قورله: «فصل فى تعديد قوى النفس المنشعبة عنها...» المنشعبة صفة للقوى. و ضمير عنها 
راجع إلى النفس. و قوله: «قال الشيخ ف الشفاء...» قال فى الفصل النامس من المقالة الأول 
من نفس الشفاء فى تعديد قوى النفس على سبيل التصنيف (ط ١‏ من الرحلى؛ ج ١‏ ص 186؛ و 
ص 8 من نفس الشفاء بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه). 


عه سس الححككمةالمتعالية ‏ المجلّد السادوس 


يدرك الحزئيات و يتحرك بالإرادة. 

و ثالثها النفس الإنسانية و هى كمال أول لجسم طبيعى آلى من جهة ما 
بدرك الأمور الكلية؛ و يفمل الأفاعيل الكائنة بالاختيار الفكرى والاستنباط 
بالرأى. و لكل درجات متفاوتة فى الكمالية و النقص. 

وللنفس النباتية قوى ثلاث: 

القوة الغاذية و هى الت تحيل جسماً إلى مشا كلة الجسم الّذى هي فيه. و 
تلصقه و تشبّهه به بدل ما يتحلّل عنه. 

والقوة المنمية و هى قوة تزيد فى الجسم الذى هى فيه بالجسم المتشبه به 
زيادة متئاسية فى أقطاره طولا و عرضاً و عمقاً ليبلغ به كماله فى النشو. 

ا ل م اد 
بالقوة ' فتفعل فيها باستمداد أجسام أخرى يتشبّه مها من و التشكيل 
ما يصيرها شبيهة به بالفعل. 

والنفس الحيوانية ها بالقسمة الأولى قوتان: حركة. و مدركة. 

وامحركة على قسمين: إما حركة بأنها باعثة على الحركة, و إما حركة بأنها 
فاعلة؛ و معنى الباعثة إنها علّة غائية. و هى أشرف العلل الأربع كما علمت. و 
تلك الباعثة هى القوة الشوقيّة. و هى متصلة بالقوة الخياليّة الى سنذكرهاء 
فإذا ارتسمت فيها صورة مطلوبة أو مهروبة عنها حملت القوة امحركة الأخري, 
عسلى التحريك؛ و طاشعبتان: شعبة تسمّى قوّة شهوائية و هى قوّة تنبعث”"” 
ع ع ا و ا 
لللذة, و شعبة تسمى قوة غضبيّة و هى الى تنبعث على تحريك يدفع به 


* قوله: «مادة شبيبهة به بالقوة...» تلك المادة كالبزر. 
** قوله: «حملت القوّة الممركة الأخرى...» أى فاعل الحركة على التحريلك 


*** «فهى قوة تنبعث...» و فى لسغة: «وهى قوَة تلبث» . 
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الشىء المتخيل ضارا أو مفسداً طلباً للغلبة. و أما القوة الحركة على أنها فاعلة 
فهى قوة تنبعث فى الأعصاب و العضلات من شأتها أن تشتّج العضلات 
فتسنجذب الأوتار و العضلات و الرباطات المتصلة بالأعضاء إلى نحو جهة 
المبدء” أو ترخبها أو تَدّها طولا فيصير الأوتار والرباطات إلى خلاف جهة 
المبدء. 

وأما القوة المدركة فتنقسم إلى قسمين: منها قوة تدرك”من خارج. و منها 
قوة تدرك من داخل. والمدركة من خارج هى الحواس المنمس أوالثمان. ثم 
أخذ فى تعريف كل من هذه الحواس الظاهرة, و ساق الكلام إلى الّمس فقال: 
و منها اللُمس و هى قوة مرتبة فى أعصاب جلد البدن كلّه. و لحمه تدرك ما 
اسه" و يؤثر فيه بالمضادًة الحيلة للمزاج أو احيلة حيأة التركيب. و يشبه أن 
يكون هذه القوة عند قوم لا نوعاً أخيراً بل جنساً لقوى أربع أو فوقها"”” 
منبثة معأ فى الجلد كلّه, واحدتها حاكمة فى التضاد الذى هو بين الحار و البارد. 
و النانية حاكمة في التضاد الذى بين الرطب و اليابس. والثالثة حماكمة فى 
التضاد انّذى بين الصلب و اللين. والرابعة حاكمة*””” فى التضاد الْذى بين 
الخشن والأملس إلا أن اجتماعها فى آلة واحدة يوهم تأحّدها بالذات 

ثم شرع فى تفصيل القوى الباطنة بعبارة هذا ملخصّه تقريباً إلى الأفهام: و 
هو أن القسوة المدركة إما أن تكون مدركة للجزئيات أو للكلّيات؛ و المدركة 


* قوله: «إلى نحو جهة المبدأ» و ذلك لجذب الملائم. و قوله: إلى خلاف جهة المبدأ» و ذلك لدفع 
المنافر. و قوله: «هى الحواس الخمس أوالثمان» بناء على تقسيم اللمس فيه بالقوى الأربع. 

** قوله: «مايماسّه» أى ما يماس البدن و يؤثرقيه الح. 

* ** قوله: «لقوى أربع أوفوقها» أى فوق الأربع بأن تكون خمسة أوستّة. 

«*** قوله: «والرابعة حاكمة...» فباعتبار هذا التقسيم صارت الحواس ثمانية حسب ما أشار 
إليه سابقاً. 


هه المحكمةالمتعالية ‏ المجلّد السادس 


للجزئيات إما ان تكون من الحواس الظاهرة واند عركهاء بق إما أن تكون من 
الحواس الباطنة. ثم إن المحس الباطن إما أن يكون مدركا فقط أو مدركا و 
متصرفاً؛ فإن كان مدركاً فقط فإما أن يكون مدركاً للصور الجزئية أو للمعانى 
الجرئية"؛ و أعنى بالصور الجزئية مثل الخيال الحاصل عن زيد و عمرو؛ و 
أعنى بالمعانى الجزئية مثل إدراك أن هذاالشخص صديق و ذلك الآخر عدوم 
فالمدرك للمور المزئية يسمى حسّأً مشتركاً و هو اذى بجتمع فيه صور 
المحمسوسات الظاهرة كلها.ء و المدرك للمعانى الجزئية يسمّى و هما. ثم لكل 
واحدة من هاتين القوتين خزانة فخزانة الحس المشترك هوالخيال؛ و خزانة 
الواهية هى الحافظة فهذه قوى أربع. 

وأما القوة المتصرّفة فهى الَتى من شأئها أن تتنصرف ف المدركات المخزونة 
فى الخزانتين بالتركيب و التحليل فتركّب إنساناً بصورة طير؛ و جبلا من زمرد. 
و بحراً من زيبق, و هذه القموة إن استعملها القوة الوهمية الحيوانيّة يسمّى 
متخيّلة. و إن استعملها القوة الناطقة يسمّى باسم المفكّرة ثم قالوا: الس 


* قوله: «فإما أن يكون مدركاً للصورالجزئية أو للمعانى الجزئيّة...» قال الشيخ الرئيس - قدس 
سرء ‏ فى الفصل الخنامس من المقالة الأولي من نفس الشفاء (ص 05 بتصحيحنا و تحقيقنا 
وتعليقاتنا عليه): «والفرق بين إدراك الصورة و إدراك المعنى أن الصورة هوالشىء الذى يدركه 
الحسس الباطن و الحسس الظاهر معاً؛ لكن الحس الظاهر يدركه أولاً ويؤديه إلى الحمس الباطن. مثل 
إدراك الشاة لصورة الذئب. أعنى تشكله و هيئته ولونه. فإن المس الباطن من الثاة يدركهاء 
لكن نما يدركها أولاً حسها الظاهر. وأما المعنى فهو الشىء الذى تدركه النفس من المسوس من 
غير أن يدركه الحسر” الظاهر أولاً. مثل إدراك الشاة للمعنى المضاد فى الذئب, أو للمعنى الموجب 
لنوفها إياه و هربها عنه من غير أن يدرك الحس ذلك البئّة.فالذى يدرك من الذئب أولاً الس" 
الظاهر ثم الس الباطن فإئه يخص فى هذا الموضع باسم الصورة؛ والذي تدركه القوى الباطنة 
دون الحس" فيخص فى هذا الموضع باسم المعنى». 
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المشترك و الخنيال مسكنها البطن المقدم من الدماغ . 

وأما المتخيلة المتصرفة فمسكنها البطن الأوسط من الدماغ. 

وأما الوهميّة فمسكنها البطن الأوسط من الدماغ. 

وأما الحافظة فمسكنها البطن الآخر من الدماغ. 

ثم منهم من يجعل النفس الحيوانية عبارة عن مجموع هذه القوى. 

و منهم من يجبعل النفس هى القوة الوهميّة و يجعلون سائر القوى تبعاً لها و 
لكل من المذهسبين وجه صحيح كما ستعلم. فهذه خلاصة الكلام فى تفصيل 
القوى الحيوانية. و حاملها كلها هو الروح. البخارى المشاكل لجوهر السماء”. 
و أما تفصيل قوىالنفس الناطقة فسيأق ذكر تفاصيلها فى موضع آخر. و نحن 
الآن بصصدد أن نذكر حجج إثبات هذه القوى و ما يرد عليها و الذبْ عنها. 
ولكن بعد أن نبيّن وجوه الاختلاف فى أفاعيل النفس كم هى ومن الله التأييد. 


قصل () 
فى قاعدة تستعلم منها تعدد القوى”” 
واعلم أن الذى يظنه الناس منشئاً و موجباً لاختلاف القوى و المبادى 


* قوله: «مسكتها البطن المقدّم مبن الدماغ» أى فى الأول من اليطن المقدّم من اللآماغ. و قوله: 
«فمسكنها البطن الأوسط من الدماغ» أى ق الأول منه أى مقلم البطن الأوسط. و قوله: «فمسكنها 
البطن الأوسط من الدماغ» أى في الثانى منه أى فى مؤخر البطن الأوسط. 

** قوله: «المشاكل لجموهر السماه» أى لجبرمها. 

*** قوله: «فصل في قاعدة تستعلم منها تعدد القوى...6 راجع الفصل الرابع من المقالة الأولى 
من نفس الشفاء (ط ١‏ من الرحلى الحجرى. ص 87؟؛ و ص 5 بتصحيحنا و تعليقاتنا عليه؛ و 
إن شئت فراجع أيضاً المباحث المشرقية للفخرالرازى. (ط هند. ج ؟. ص 7198). 


ُُ الحكمةالمتعالية ‏ الجلّد السادس 


أحدها اختلاف المفهومات مثل اختلاف الحيوان من جهة المعنى النامى و 
معنى الحساس فيجعلون الحيوان لأجله مركياً من مادة و صورة أى بدن نباقى 
و نفسس حسّاسة. و كذا اختلاف ماهية النبات بحسب معنى التجسم الذى من 
جهة المادة؛ و معنى النباتية اذى من جهة الصورة. و على هذا القياس فى كل 
ماله مادة وصورة. 

و ثانيها الاختلاف بالوجود والعدم فى الأفاعيل مثل التحريك و التسكين و 
العلم و الجهل و اليقين والشك. 

و ثالثها بالأشد و الأضعف كاليقين و الظن فى الاعتقاد", أو زيادة الشهوة و 
نقصها فى الأخلاق, أو العظم و الصغر فى الأبدان. 

و رابعها بالسرعة و البطؤٌ كالتحدس والتفكر. 

و خامسها اختلاف الآثار بالتوع إما مع اتحاد الجنس القريب كإبصار 
السواد و البياض و إدراك الحلاوة و المرارة و إما مع اختلاف الجنس إما 
القربب كإدراك الألوان و الأصوات. و إما القريب و البعيد كالإدراك و 
التحريك””. 

إذا مهد هذا فتقول: القسم الأول من الاختلاف لايوجب تعدداً فى القوة, 
ولا يستدعى اثنينية فى الوجود؛ إذ كثيراً ما يكون قوة بسيطة تكون مداق 
للمعانى المتعددة من غير تكثر لا فى الذات و لا فى حيثية الوجود كالماقليّة و 
المعقوليّة فى الجوهر المفارق. و كصدق العلم و القدرة و الإرادة و الحياة و سائر 
النعوت الآهيّة على واجب الوجود تعالى. 


* قوله: «كاليقين و الظن فى الاعتقاد» و كلاهما من الإدراك. 

** قوله: «كالإدراك و التحريك» الإدراك من مقولة الانفعال. و التحريك من مقولة الفعل. 
وقوله: «لايوجب تعدّداً فى القوة» أى منفصلة إحديهما عن الأخرى؛ ولايستدعى [تنيئية فى 
الوجود. أى لايكون شىء واحد وجهتان واقعنان. 
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والقسم الثانى أيضاً لايستدعى قوتين و لايوجب كثرة فى المبدء للفعل إذ 
ربما كان وجود الفعل بوجود القوة و لايكون عدمه لعدمها بل لعدم شرط 
شرائط تأتيرها. فوجود القهل تارة؛ و عدمه أخرى ل يكن دليلا على تعدد 
القوة. 

والقسم الثالث أيضاً لا يقتضى تعدد القوى و إلا لزم أن تكون مراتب 
القوى بحسب مراتب الشدة و الضعف الغير المتناهية" فلزم تتالى القوى في 
أنات متتالية غير متناهية:؛ و اللازم باطل فكذا الملزوم. بيان الشرطية: إن 
الاشتداد حركة ما فى الكيف؛ و الحركة حالة متصلة يمكن أن يفرض فيها 
حدر اخير حاية عت الرعن كر خا يوجد فى أن مفروض؛ وله فرد 
خاص من ذلسك فى مرتبة خاصة من الشدة و الضعف. فلو وجب أن يكون 
لكل حد من الششدة قر أخرى لزم القوى المتفاصلة الفير المتناهية بالفعل فيلزمٍ 

منه تركيب الزمان و المسافة من أجزاء لايتجّى. و كون غيرالمتناهى حصوراً 
بين خاصرين. و كون 3 الممشانة مده لأفاعيل غير متناهية. و الكل محال 
بل لعل السبب فيه”" قوة القوة الواحدة و ضعفها بحسب اختلاف الأسباب 
الممستدعية. أو من جهة اختلاف القابل. أو الآلة, أو اختلاهاء أو كلاها تارة و 
حدّتها و مضائها”” أخرى. و كذا القول فى الاختلاف بالسرعة و البطؤ. 


* قوله: «الغير المتناهية» خبر لقوله يكون؛ والصواب أن يقال «غير متناهية» وإن كانت التسخ 
التى عتدنا موافقة للمتن. 
** قوله: «بل لعل السيب فيد...» يعنى أن الثالث لايقتضى تعدّد القوى أى لايكون سبباً فى 
ذلك. بل السبب فيه الح. 
*** قوله: هو مُضائها» مضا بضم الميم من «م ض و». و مضى السيف مُضاء بالضم: بُريد 
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وأما القسم النامس فزعموا أن الأمور المتوافقة" باجنس قريباً كان أو 
بعيداً لاتستقل بها قوة واحدة, فالقوة الواحدة لاتكون وافية بالإدراك و 
التحريك؟ بل لاتكون وافية عندهم بالإدراك الباطن و الإدراك الظاهر؟ بل 
لاتكون وافيمة بإدراك الألوان و الطعوم و الروائح؟ بل لابدٌ لكل جنس من قوة 
على حدة. هذا كوالدي اغتاره القع ومو قف و إذااعلعت إن يرجا تعدد 
القوى ليس شيئاً من الوجوه المذكورة. 

فاعلم أن المركوز فى مدارك المأخرين من أهل البح إن المحهةا فى هذد 
القوى عند المكماء ء كالشيخ و غيره أن القوى بحائط بو البسيط لايصدر عنه 
بالذات إلا فمل واحد, فإذن القوة الواحدة لايجوز أ ن يكون ميدءاً لأكئر من 
فمل واحد بالقصد الأول؟ بل يجوز ذلك بالقصد الثانى و بالعرض؛ مثل 0 
الإيصار أنا هو قوة واحدة على إدراك اللّون؛ ثم ذلك اللون فى نفسه قد يكون 
سوادا و قد يكون بياضا. والقوة الخيالية هى الى من شأنها استثيات الصورة 
المجردة عن المادة تجريداً غير بالغ إلى حد المعقولية. ثم يعرض أن تكون تلك 
الصورة لوناً و طعما و رائحة و صوتاً و حراره مثلاء و القوة العاقلة هى الْتى 
درك الأمور البريئة عن المادة و علائقها. ثم تأرة تكون ف فلكاً. و تارة تكون 
حيوانا, أو جماداً أو كيفاً أو كما أو وضعاً أو أيناً أو غير ذلك من المقولات و 
أجناسها و أنواعها. 

وهذاليس كما زعموه إذ تلك الحجة غير جارية إلا فى الواحد الحقيقى 
الذى هو واحسد مسن كل الوجوه. و ليست القوى كذلك لتضاعف الجهات 
الإمكانية فيها. 

و ابقنا الدلسيل الدال على أن الواحد بالنوع أو الجنس لايصدر عنه إلا 


* قوله: «فزعموا أن الأمور المتوافقة بالمنس...» والصواب: فزعموا أن الأمور المتخالفة بالجنس 
الم 
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واحد بالنوع أو الجنس كذلك دل على أن الواحد بالشخص لا يصدر عنه إلا 
الواحد بالشخص فيلزم أن تكون القوة الباصرة الَتى أدركنا بها سواداً غير 
الباصرة الستى أدركنا بها سواداً آخر. فإذا جوز كون القوة الشخصية مبدءاً 
لأفعال كثيرة بالعدد فليجز صدور الكثيرة بالنوع عن القوة الواحدة. 

فقد علم أن المعول عليه فى تعدّد القوى ليس القاعدة المذكورة بل البرهان 
على تعدد القوى أحد أمرين: 

أحدهما انفكاك وجود قوة عن قوة أخرى فدل على تغايرهما و ذلك 
لبطلان النامية مع وجود الغاذية فى الحيوان بل النيات أيضاً فحكم بأن القوة 
النامية تغاير للقوة الغاذية؛ و كذا قد يفقد المولدة مع وجود النامية. 

والثانى تناقض الفعلين" الوجوديين كالجذب والدفع أو القبول والحفظ. وأما 
مجرد اختلاف الآثار ماهية و نوعاً فلم يستلزم تعدد القوى لجواز أن تكون 
القوة واحدة والاعتبارات و الجمهات فيها مختلفة فيصدر عنها بحسب كل حيئية 
نوع آخر من الفعل, كالعقل الأول يصدر عنه من جهة كمالية الوجود و تأكده 
جوهر عقلئ اسر. و من جهة قصوره وماهيته الممكنة جوهر فلكى, لكن 
الجهات الفاعلية لم يجز أن تكون منشأ اختلاف الآثار بالعدد. لأن اختلاف 
الأشخاص بالعدد مع اتحادها بالنوع لايمكن إلا بالمادة القابلة للأحوال الحادثة 
مسن جهة الأسباب الاتفاقية من الحركات و غيرها ما لم يوجد فى أول الفطرة 
على سبيل اللزوم. 

فاذا تحققت هذه الأصول”” فليس لقائل أن يقول لم لايجوز أن تكون النفس 
هى الَتى تفعل هذه الأفاعيل كلها من غير حاجة إلى إثيات هذه القوى 
* قوله: «والثاق تناقض الفعلين...» أى تضادههما. 
** قوله: «فإذا تحققت هذه الأصول...» راجع المباحث المشرقيّة للفخرالرازى (ط هند. ج 7, 


ص شي 


الحكمةالمتعالية ب المجلّد السادس 


النفسانية و الحيوانية؟ ثم إن سلّمنا تغاير النفس الناطقة للقوى الحيوانية لأنها 
جوهر عقلانى و هذه متعلقة بالأجسام”؛ لكن لم لايجوز أن تكون القوة 
الحيوانية واحدة و تكون المدركة و المركة واحدة؟ و إن سلّمنا تغايرههما ولكن 
لم لايجوز أن تكون المركة قوة واحدة و الشهوة والفضب قوة واحدة؟ فإن 
صادفت اللّذة انفعلت على نحو أو الأذى انفعلت على نحو آخر. و كذلك تكون 
القوة المدركة للمحسوسات الظاهرة و الباطنة واحدة. وإن سلّمنا تغايرهما لكن 
الحسء الظاهر قوة واحدة تفعل فى آلات مختلفة أفعالاً مختلفة. 

وأيضاً فلم لايجوز أن تكون القوة النباتية هى الحيوانية؟ و إن سلّمنا 
تغايرهها فسلم لايجوز أن تكون الغاذية و النامية و المولدة واحدة فهى تورد 
على الشخص فى ابتداء تكوأنه أكثر مما يتحّل عنه فينمو و يزيد مقداره إلى أن 
ينتهى إلى كمال النشو فى قبول الزيادة, و إذا عجزت عن ذلك” و حركت 
الغذاء إلى أعضاء ذلك المتحرتك ليفذوها به و يفضّل عنه فضل غيرحتاج إليه 
فى التفذى غير منصرف إلى النمو فتنصرف إلى فعل آخر محتاج إليه و هو 
التوليد. ثم لاتزال تورد بدل ما يتحلّل إلى أن تعجز فتحل الأجل؟. 

و بما ذكرناه سابقاً ظهر اندفاع هذه الاعتراضات و أشباهها. و ليس مبنى 
إنبات كثرة القوى على تلك القاعدة المشهورة كما توهم. فلايرد عليهم 
النقوض المشهورة. 

منها أن المسرء المشترك يدرك كل الممسوسات الظاهرة فإن كانت هذه 
الإدراكات مختلفة فقد بطل”"” أصل الحجة. و إن كانت غير مختلفة فلم لايجوز 


» قوله: «لأنها جوهر عقلانى, وهذه متعلّقة بالأجام» أى لأن النفس الناطقة جوهر عقلانى. 
وهذه أى القوى الحيوانية متعلّقة بالأجمسام. 

** قوله: «وإذا عجزت عن ذلك...» هذا باطل لزوال المولدة و بقاء النامية. 

*** قوله: «فقد بطل...» فى العبارة سقط. و تامها هكذا: «فإن كانت هذه الإدراكات مختلفة. 
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صدورها عن قوة واحدة؟. 

ومنها أن القوة الباصرة لايقتصر إدراكها" على نوع واحد فإلها تدرك 
السواد والبياض و ما يتوسطهما. فإذا جاز أن تكون القوة الواحدة وافية 
بإدراك النوعين المندرجين تحت جنس واحد قريب فلم لايجوز أن تكون وافية 
بإدراك المختلفات المندرجة تحت جنس واحد بعيد؟! 

وأيضاً القوة الباصرة الواحدة”” تدرك الشكل و العظم و إن كان يتبعية إدراك 
اللون؛ فالقوة الواحدة وافية بإدراك أمور مختلفة فى الجنس أيضاً كما فى النوع, 

و منها أن قوة التخيل تدرك أموراً متخالفة بالجنس بل العقل مدرك لجميع 
الامور. فبطل قوهم الواحد لايصدر عنه إلا الواحد إلى غير ذلك من النقوض 
والإبرادات. و ذلك لما علمت أن القاعدة المذكورة لاتجرى إلا فى الفاعل 
البسيط ارد عن الشروط والمضافات و الآلآت. فإنه إن توقفت الفاعلية 
على شروط فيجوز أن يصدر عن الشىء الواحد بحسب انضمام شروط كثيرة 
إليه أفمال كثيرة, ألا ترى أن الطبيعة قوة بسيطة و هى مقتضية للحركة بشرط 
كون الجسم خارجاً عن حيّزه الطبيعى و السكون و الاستقرار عند كون الجسم 
فى حيّزه الطبيعى؛ بل المقل الفعّال الذى هو مديّر هذا العالم العنصرى جوهر 
بسيط؛ مع أنه مبدء للحوادث التى تحدث فى عالمنا هذا عندهم؛ و ذلك لأجل 
اختلاف الشرائط و الأسباب المعدة. فإن مبنى هذه الإيرادات و النقوض من 
سوء فهم المتأخرين كأبى البركات البغدادى. و الإمام الرازي. و صاحب كتاب 
المواقف. و شارحه السيد الجرجانى. و شارح المقاصد المولى التفتازانى. و 


فقد صدرت عن القوة الواحدة و هى الحس المشترك هذه الإدراكات المختلفة و قد بطل أصل 
المحجة الخ». 

* قوله: «لاتقمر إدراكها» والعبارة الصحيحة: «لايقتصر إدراكها». 

** قوله: «وأيضاً القوة الواحدة» فى العبارة سقط. والصواب: «وأيضاً القوة الباصرة الواحدة». 
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نظهرائهم من أهل التكلّم و البحث دون التعمق و الحنوض فى الأنظار العقليّة. و 
الاستغراق فى الأبحار الحكميّة. 

ومن جملة ما يباهى به صاحب الملخص و يبحج فى هدم قاعدة الحكمة فى 
تعديد القوى و حّسن ترتيب الوجود فى كل جمعية طبيعية يترتب عليها آثار 
مختلفة تستدعى صسبادى مختلفة تستند إلى وحدة جمعية نفسانية. و يظن أنها 
بذلك تزلزلت واضطربت تلك القوانين و انهدمت اصوها ‏ هو قوله: أن لنا 
مقدمة صادقة يقينية لايشك فيها عاقل وهى أن الحاكم على الشيئين يجب أن 
يكون مدركاً هما.ء لأن الحكم عبارة عن التصديق يثبوت أمر لأمر أو سلبه 
عنه. و ذلك لايتم إلا بتصور الطرفين, فلابدٌ أن يكون الحاكم يتصور لذينك 
الأمرين الّذين حكم على أحدهما بالآخر حتى يمكنه ذلك الحكم, إذا ثبت هذا 
فنقول: إذا أدركنا شخصأً من الئاس و علمنا أنّه فرد من الإنسان الكلى و 
ليس بفرد من الفرس الكلى لابدٌ و أن يكون مدركاً لموضوع الحكم و هو 
جزئى. والحموله و هو كلى. فإذن المدرك للجزئيات بعينه هوالمدرك للكليّات. 
قال: فهذه نكتة قاطعة لايرتاب فيها من له قليل فهم؛ ولا أدرى كيف ذهل 
عنها السابقون مع حذاقتهم؟ هذا كلامه. 

أقول: سبحان الله هل وجد آدمى فى العام" بلغ إلى حلّه فى وفور البحث و 
التفتيش, و كثرة التصانيف و المنوض فى الفكر. ثم بعد عن الحقّ هذا البعاد؟ و 
احتجب عن البصيرة هذا الاحتجاب حتى عمى عن ملاحظة نفه فى أفاعيلها 


* قوله: «هل وجد آدمى فى العالم...» قال الفخرالرازى: «احتجّوا على أن القوة المدركة 
للجزئيات غيرالنفس الناطقة بآن قالوا: النفس الناطقة جوهر يحرد عن المادة وعلانئقها. وما كان 
مدا عن المادة و علائقها استحال منه إدراك الجزئيّات. فإذاً المدرك للجزئيّات فينا قوة أخرى 
غير النفس...» (ط هند. ج 7. ص "8"). فتديّر جد و جيّداً. ولايخفى عليك استيصال هذه 
الشبهة المرهونة. 
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المختلفة بعضها من باب التفكّرء و بعضها من باب الحسس, و بعضها من باب 
الحركة. ولم يعلم أن النفس هى المدرك العاقل الشام الذائق الماشى النامى 
المتغذى المشتهى الغضبان و غير ذلك و هى الفاعلة لهذه الأفاعيل الكثيرة 
بآلات مختلقة ‏ وها أيضاً أفمال و انفعالات بلا آلة كتصوّرها لذاتها و 
تصورها للاوليات. و استعماها للآلات إذلا آلة بينها و بين استعماها للآلة. 
فأئ مفسدة ترد على الحكماء فى أن تفعل أو تدرك النفس بعض الأشياء 
بذاتها و بعضها بالآلة؟ فتدرك هذا الشخص الإنسانى بالحمسء و تدرك الإنسان 
المعقول بالذات. ثم تحكم عتى ما أدركته باحس با أدركته بالذّات فتقول: هذا 
الشخص إنسان. و كأئه بطول إمامته و عرض مولويّته ظن إدراك الشىء 
بالآلة معناه أن المدرك حينئذ يكون هى آلة النفس, ولاشعور ولا خير للنفس 
عون ما قدرك بالالة: وهذامن أسوء الظنون حيت زر احد أن فى :شخض 
واحد من الإنسان يوجد و بتحقق جماعة كثيرة من أهل الإدراك كل واحد 
منها ختص بنوع من الإدراك, أحدها يسمع, و الآخريرى. و الثالث يذوق. 
والرابع يشم. والخنامس يلمس. و السادس يتخيل, و السابع يتوهم. و هكذا فى 
باب الحركة" بعضها يتصرف. و بعضها يجذب. و بعضها يدفع. و بعضها يهضم, 
و بعضها يشتهى. و بعضها يغضب. و هكذا فى سائر القوى و ليس للتّفس 
إطلاع على هذه الأفعال و الانفعالات إلا إدراك ذاتها و صفاتها المالة بجوهر 
ذاتهاء. و هذا خلاف الوجدان و البرهان. 

أما الوجدان فلأنَ كل واحد منا يعلم أنه العاقل المتخيّل الشام الذائق 
الكاتب المتحرك الجالس. 

و أما البرهان فلأن النفس بإرادتها تبصر و ترى و تلمس و تستعمل الآتها 
الجرئية عند أغراض كلية أو جزئية. أما الأغراض الجزئية فظاهرة كمن 


* قوله: «وهكذا فى باب المركة» أى فى الحركة الثّمائيّة. 
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يريدالحسركة لرؤية فلان. و أما الغرض الكلّى فكمن يريد الحركة إلى المعلّم 
ان يتعلم منه علوماً عقليّة. والمستعمل للآلة الجزئية بالإرادة ولابد أن 
يدركها. 
. وأيضاً البرهان قائم على أن المدرك للصوّر الجزئية الحاصلة فى الحواس 
ليس هو إلا النفس دون المس و دون الته. إذ المدرك للشىء لابد و أن يدرك 
ذاتها فى ضمن ذلك الإدراك كما مر بيانه . و ليس للجسم ولا قوة يقوم به 
إدراك 5 و كل راجع إلى ذاته فى إدراكه فهو روحانى البتة. فثبت بهذه 
الوجوه و أمتاها أن النفس الناطقة فى الإنسان هى المدركة للجزئيات و 
الكليّات جميعاً فلها أن تحكم بالكلّى على الجزئى كما بالجزئى على الجزئى. 
واعلم أنه مما ذكر فى كتب الحكمة فى بيان إثبات الاختلاف” بين القوة 
الطبيعية و القوة الحيوانية من المسلك الأول”” من الطريقين الّذين ذكرنا هيا 


* قوله: «كما مر بيانه » مر" بيانه فى العاقل والمعقول. وقوله: «وكل راجم إلى ذاته...» بإضافة كل 
إلى راجع؛ وقوله: «فهو روحانى» خبره. 

** قوله: «واعلم أنه مما ذكر فى كتب الحكمة فى بيان إثبات الاختلاف...» إئبات الإختلاف بين 
القوة الطبيعيّة والقوة الحيوائيّة أنما هو من المسلك الأول من الطريقين الذين ذكرغها المصكف آنفاً 
بعد أقوال القوم فى تعديد القوى. و ذلك المسلك هو انفكاك القوى بحسب الوجود كما قال, بل 
البرهان على تعدّد القوى أحد أمرين: أحدهما انفكاك وجود قوة عن قوة أخرى الح. ثم البحث 
عن إئبات الاختلاف بينهما على أنه يبيّن أن القوى الحيوانيّة الإدراكيّة وراء القوة الطبيميّة. فهو 
هيد لورود البحث عن تعديدالقوى الذى هوامرام فى المقام كما قال: «ربمثل هذا الطريق يمكن أن 
يبت تغاير القوى الإدراكيّة الخ». و عبارة الكتاب منقولة من المباحث المثرقية للفخرالرازى (ط 
هند. ج 2.5 ص 9؟8 - ؟515). 

*** قوله: «من المسلك الأول» وهو انفكاك القوى بحسب الوجود. و قوله: «تختئلاً غن الأفعال 
الحسنيّة» و ذلك كأعضاء الفلج. 
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أنهم قالوا: وجدنا عضواً سليماً فاعلا للأفعال الطبيعية مختلا عن الأفعال 
الحسّية. فعدم الإحساس إما لعدم القوة الحاسة أولأن العضو لاينفمل عن 
القوة. فإن كان الأول فقد تبت أن الحيوانيّة بشىء غير الطبيعة السارية فى 
العضو؛ لأنْ الطبيعة قد وجدت مع عدم القوة الحساسة و كانت إحدى القوتين 
مخالفة للاخرى. فأما الثانى فباطل لان هذه الأجسام قابلة لحصول الحر و البرد 
و الطعم و الرائحة فلمو كانت القوة الحساسة موجودة فى عضو و قد وردت 
عليه هده الكيفيات المحسوسة لكان الإدراك حاصلا لوجود القوة الدراكة مع 
حصول الصورة الت يقع بها الإحساس. و بمثل هذا الطريق يمكن أن يثيت 
تغاير القوى الإدراكية كالسمع و البصر و الشم و غيرها. 

فإنا نقول: لو كانت قوة الذوق مثلا عين قوة الشم لوجب لكل منهما إدراك 
ما يدركه الأخرى؛ إذا لموضوع لكل منهما قابل لحصول الطعم و الرائحة 
جميعاً. و حيث لَ يدرك شىء منهما ما أدركه الآخر مع حضور ذلك المدرك 
علم أن القوتين متخالفتان ذاتا و حقيقة. 

واعترض عليه صاحب المباحث بأنه لايلزم من حصول القوة المدركة و 
حصول المدرك فى شىء واحد حصول الإدراك الجواز توقفه على شرط فانت. 
ألاتترى أن العضو اللامس” حصلت فيه الكيفية اللامسة مع الكيفية الملموسة 
مع أن تلك القوة غير مدركة الكيفية. و كذلك القوة الباصرة موجودة فى الروح 
الباصر الَذى وجد فيه لون ما و هيأة ما ثم إنها لاتبصر بشكل محلّها و لالونه 
و هيأته؛ فعلمنا أنه لايلزم من اجتماع القوة المدركة والصور المدركة كيف كان 
حصول الإدراك؛ فإذن لايلزم من عدم حصول فعل" و إدراك مخصوص بعضو 


* قوله: «ألاترى أن العضو اللامس...» عبارة الفخرالرازى ف المباحث المشرقية هكذا: «ألا ترى 
أن العضو اللامس حصلت فيه القوة اللامة؟». 


** قوله: «من عدم حصول فعل...» فى نخة مصححة: <من عدم صدور فعل ». 
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عن عضو آخر اختلاف القوتين. 

أقول: الشروط و الموانع إِمّا داخلية ذاتية أو عرضية خارجية. فالاختلاف 
فى القسم الأول يوجب اختلاف القوى. و أما الالحتلاف فى العرضيات 
الخارجية فهو مما لا يدوم ولا يمتنع زواهاء بل قد ثبت فى الحكمة الإهية أن 
أفراد كل طبيعة نوعية يجب أن يكون فعلها الخاص ها إما دائمة أو أكثرية, 
و أن طبسيعة ما من الطبائع لايمكن أن تكون ممنوعة عن مقتضى ذاتها 
ابدالدهرء فالقوة الجمادية مثلا لو كانت فى طبعها إدراك الامور او تخيّلها و لم 
تدرك لفقدان شرط فانت أو حصول مانع موجود لزم التعطيل فى طبيعته؛ و 
البرهان قائم على أن لامعطل فى الوجود. و كذلك لو كان للبصر” إدراك 
الروائح و للشم إدراك المبصرات مثلا و نم يتحقق لوجود مانع خارجى أو فقدان 
شرط خارجى لزم احال المذكور ‏ و هو التعطيل فى الطبائع و القوى -. 

و أما الّذى ذكره من حال”” القوة اللامسة و الياصرة فى عدم إدراك حالها. 
و الكيفيات الى تحمل فى محالها. فذلك الإدراك كما توهمه من المستحيلات 
الذاتية ليس من باب الممكن الذى يحتاج إلى شرط. فإنك قد علمت أن 
الصورة المادية مما يمتنع تعلق الإدراك بها إذ لابد فى كل صورة مدركة أن 
تكون صردة عن المادة ضربا من التجرد إذ لا حضور لمادة و لا مادى 


* قوله؛ «وكذلك لوكان للبصر...» فلايمكن أن يقال إن النفس النباتيّة مثلاً فى البات هى بعينها 
النفس التّبائية التى فى الحيوان. لكن فى النبات لاتصدر عنها الآثار الحيوانية لفقدان الشرط؛ و فى 
الحسيوان يصدر عنها الآثار الحيوانية لوجدان الشرط. وقوله: «لزم الحالات المذكورة» والصواب 
كما فى نسخة مصمّحة: «لزم امال المذكور». 

** قوله: «وأما الذى ذكره من حال...» أى ذكره الفخرالرازى في المباحث المشرقية من حال 
القوة اللامسة الح. 


مقاتيجالاسرار لسلاك الاسقار .ا اا سس وآ 


عندالقوة' الدّراكة كما مر تحقيقه. وليس الأمر فى الإدراك كما زعمه هذا 
الباحث و من يحذو حذوه أن الإدراك بإضافه من القوة المدركة إلى وجود أمر 
خارجى؟. ولا أن الإحساس هو عبارة عن حصول الصورة المحسوسة فى آلة 
الإدراك؟ ولا أيضاً عبارة عن انفمال العضو عن الأمر الممسوس الَّذى فى 
الخارج؟ بل ذلك الانفعال من السبب المعد لوقوع الإدراك الإحساسي, لأن 
انفعال كل الة حيوانية بمشاركة وضع معيّن ها بالقياس إلى مادة تحمل كيفية 
خاصة يؤدّى إلى تنبه النفس” يصوره محاكية لما فى تلك المادة من الكيفيات 
الَتى تسمى بالكيفيات المحسوسة. و بالجملة ليس الادرأك إلا بحصول صورة 
الشسىء فى ذات المدرك لا فى المادة ولا فى الآلة أصلا. والذى يبيّن به تعدد 
القوى الى هى فى آلات الإدراك أن تلك الآلآت من شأن كل منها الانفمال 

يفية””” ينقعل به الأخرى, و ليس من شأن بعض منها أن يتسبب فى إدراك 
مأ يتسبب فى إدراكه البعض الآخر. فذلك يوجب تغايرها و تخالقها فى الطبائع 
المسخرة للنفس. 

ومن هذه الطريقة الأولى أيضاً قوطم: لو كانت القوة الحيوانية أى و 
الحس و الحركة الإرادية هى بعينها القوه النباتية لكانت النبات متحركأ 
بالإرادة. لأن جسمه ممكن الحركة, و القوة المحركة بالإرادة موجودة فيه, 


* قوله: «إذ لاحضور لمادة ولا مادى عندالقوة» أى عند القوة الدراكة. 

** قوله: «يؤدّى إلى تنبّه النفس...» خبر أن. 

*** قوله: «من شأن كل منها الانفعال بكيفية...» كالكيفيّة الملموسة كالحرارة والبرودة فإن 
.اللامسة سارية فى جميع الأعضاء. و ضمير به فى قوله ينفعل به الأخرى راجع إلى الانفمال؛ و 
العبارة الكاملة هكذا: «و ليس من شأن بعض منها أن يتسبّب فى إدراك ما يتسبّب فى إدراكه 
البعض الآخر الخ». 
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فإذا وجد الفاعل" و القابل يجب حصول الفعل فكان يجب أن يتحرك بالإرادة؛ 
رخ الدواعسى حاصلة و هى طلب المنافع ودفع المضارٌ فى هذا العالم للأجساد 
القابلة للأضداد؛ فلمًا لم تكن تلك الحركة ثبت أن القوة النباتية الَتى فينا مغايرة 
للحيوانية. 

و اعسترض هاهنا بأن الغاذية”' فى كل عضو تخالف الغاذية الَتى فى عضو 
آخر بالنوع فى الماهية عندهم؛ فمن الواجب أن تكون الغاذية التى فى الحيوان 
مخالفة بالنوع للغاذية الَتى فى النبات؛ فإذن لايلزم من قولنا أن الغاذية الى فى 
الشجر غير قوية على الحركة الإرادية أن تكون الغاذية الى فى الحيوان غير 
قوية على ذلك إذ ليس يلزم من عدم اتصاف شىء بصفة عدم اتصاف ما 
يخالفه فى النوع. *”” 

أقول فى الجواب: أن القوى الغاذية الْتى فى النباتات و الحيوانات و إن كانت 
متخالفة بالنوع لكنّها كلها مشتركة فى الجنس؛ ليس اطلاق القوة الغذائية عليها 
بالاشتراك اللّفظى. و ذلك لأن القوى تعرف بأفاعيلها فإذا اشتركت الأفاعيل 
فى معنى واحد كانت القوى كذلك, فحيئئذ إذا كانت النفس الغاذية التى فى 
الحيوان مشاركة للنفس الغاذية الْتى فى النبات و قد زادت عليها بفعل الس و 
الحركة الإرادية فكانت مشتملة على قوة أخرى كمالية هى مبدء فصلها المميز 
شاعن المشاركات النباتية. و أما أن هذه القوة الجنسية والفصلية يمكن أن 
يوجد بوجود وأحد أو لايمكن بل هى النسبة موجودة بوجودات متعددة أيئما 








* قوله: «فإذا وجد الفاعل» والعبارة الصحيحة الكاملة هكذا: «فإذا وجد الفاعل والقابل يجب 
حصول الفعل الح». 

** قوله: «واعترض هاهنا بأن القوة الفاذية...» أى واعترض الفخرالرازى فى المباحث المشرقية 
(ط هند. ج ؟. ص 558). 

*** قوله: «يخالفه فى النوع» فى نسخة مصحّحة: «يخالفه فى النوع بها». 


مفاتيح الاسرار لسلاك الاسفار لم ا ا ا 


كانت فذلك مطلب آخر و سيأق القول فى ذلك". والحق عندنا أن النفس هى 
المدركة جميع الإدراكات جميع المدركات و هى الحركة بجميع الحركات الطبيعية 
و الإراديّة. و هسذا لاينافى وجوب توسط هذه القوى المتعددة المتخالفة الَتّى 
بعضها من باب الإدراك و بعضها من باب التحريك. لأن القوة العالية لاتفعل 
الفمل الدانى إلا بتوسط. ألاترى أن المزاول للتحريك المكانى أو الوضعى لابدً 
و أن يكون قوة سارية فى الجسم بخلاف المزاول للتحريك الشهوى؛ بل الانتقال 
الفكرى أرفع قدراً من التجسم» ا المباشر للإدراك مطلقاً لابد و أ ن يكون 
قوى مجردة على تفاوت تَجِرّدها بحسب تفاوت إدراكاتها؛ فالمقلية أشد د ارتفاعاً 

و أعلى مقافا: و الحتسبية نيما اللمسية متها أدون :درعة و أشد فيوطا من 
البمسمع» فإذا كان كذلك فوجب فى صدور هذه الآثار المختلفة إما تعدد القوى 
المتخالفة” أو تحقق درجات متفاوتةٍ الذات واعدةة.و كل طيقة وعودية 
حقيقتها وما يترتب عليها متفقة؛ سواءاً كانت منفصلة عن غيرها أو متصلة 
به, فالغاذية على اختلاف أنواعها حقيقة واحدة. سواءاً كانت نفساً عليحدة أو 
قوة من قوى نفس””" أو جزءاً من أجزاء نفس. و كذا اللامسة على اختلافها 


* قوله: «وسيأقى القول فى ذلك» وأئهما موجودان بوجود واحد. وقوله: «والحق عندئا أن 
النفس...» هذا أصل من أصول معرفة النفس. و قد تقدم في الفصل الأول من الموقف الثالت من 
إلهيّات هذا الكستاب قوله فى ذلك: «كما أن العلم بالشىء قد يكون صورة ذهنية كما فى علمنا 
بالأشياء النارجة عدا علماً. و ذلك العلم لا حالة أمر كلّى وإن تخصّصت بألف تخصّص. فكذلك 
قديكون أمرأ عينيّاً و صورة خارجيّة كما فى علمنا بأنفسنا و بصفاتنا اللازمة, فإئا ندرك ذواتنا 
بعين صورتنا التى من بها نحن لابصورة زائدة عليها...». 

** قوله: «إمًا تعدّد القوى المتخالفة» هذا على مذهب المشاء. وقوله: «أو تحقق درجات 
متفاوتة لذات واحدة...» هذا على مذهب الإشراق والمصّف. 

*#** قوله: «أو قوة من قوى نفس» على طريقة المثتاء؛ «أو جزء من أجزاء النفس» على 
طريقة المصتف. 


07 المكمةالمتعالية ‏ المجلّد السادس 


طبنيعة والسدة سيواءا كاقت مبتفلة كفن الدوددى الخ اطنن» فان نفنتهنا 
الحيوانية هى اللامسة بعينها أو قوة وجودية من قوى النفس الحيوائية أو 
الإنسائية او حوءا حن أحدانها المعنوية. بو هكذا الحكم فى جميع القوى المدركة 

و المتر كه دكمنا أن قوة الإبصار و إن فرض أنها متخالفة الأنواع في أنواع 
الحيوان لكنها مشتركة فى حقيقة واحدة. فكذا قوة الستيع و الشم و الذوق و 
التغذية و التنمية و غيرها من القوى الحيوانية, سواءا وجدت مجتمعة فى قوة 
جامعة ها أو متفرقة. مثال اجتماع القوى فى قوة واحدة كاجتماع الحواس 
المنسس الظاهرة فى الحس المشترك المسمّى فى لغة اليونان ببنطاسيا". و كذلك 
النفس الناطقة التى للإنسان جامعة مع بساطتها لجميع القوى المدركة و الحركة, 
لابمعنى أن تلك ك الآلآت هى المبادى للإدراكات و الحركات باحتيفة دون ذات 
السنفس إلا على وجه التوسيط و الاستخدام بل النفس هى”” حس الحواس 
كلّها. و المباشرة للمحركات الفكرية و الطبيعية والاختيارية, لأنها ذات 
مقامات و عوالم ثلائة: العقل, و الخيال, و المس. و سيرد عليك إيضاح فى 
مستقبل الكلام. 

و ليس لقائل أن يقول: إن التغذى و النمولوكانا من أقعال النفس لكانت 
النفس شاعرة يما يصدر عنها من الإحالة و الهضم؛ فكان يجب أن تكون النفس 
عالمة بجميع مراتب الاستحالة للغذاء"'. و جميع الأعضاء على التفصيل علماً 
بها والتاق ناطل:«فعلمنا أن القاعل كذه الأفاعيل قوه غدعة الفلغور نيد 
الآثار. 


* قوله: «فى لغة اليونان ببنطاسيا» بتقديم الباء على النون أى لوح الئفس (بنطا بتقديم الباء على 
النون: لوح؛ سيا: نفس ). 

** قوله: «بل النفس هى...» أى بل النفس هى حمس الحواس كلها و كل الفوى. 

*** قوله: «بجميم مراتب الاستحالة للغذاء» أى الهضوم الأربعة. 


مفاتيع الاسرار تسلاك الأسقار ب ب بش لا 


لالما قيل: يجوز أن يكون للنفس شعور هذه الأمور إلا أنه ليس لها شعور 
بذلك الشعور ما يبقى و يستمر, لأجل أن كثرة تغيرات هذه الأفاعيل سبب 
لنسيان النفس لما, كما أن الإنسان إذا مع كلمات كثيرة كاله شريية 
الانقضاء م يبق في حفظه شىء منهاء فكذا هاهنا لأن ذلك يؤدى" إلى 
السفسطة, فإن جاز كوننا عالمين بجميع الاستحالات والتغيرات التى تقع للمواد 
الغذائية ئسية و المواد العضوية التي يستحيل إلبها الغذاء مع أنا لا نهد الشعور بها 
من انفسنا فجاز أن يقال إن العامى عام بجميع الدقائق و إن كان لاجد من 
نفسه ذلك. 

بل لما أقول: وهو يحتاج إلى تمهيد أمور: ' 

أحدها ان العلم قد يكون فعليا؛ و قد يكون انقعالياء. و العلم الفعلى قد 
يكون سبباً للمعلول؛ و قديكون عين المعلول”” حتى يكون وجود المعلول بعينه 
هو عام العلّة به. و بالجملة كان الوجود عين الشعور فى العلّة و فى المعلول, 
فهنا أما **" 

ثم الوجود قد علمت أنه ما يختلف بالشدة و الضعف. و غاية ضعف الوجود 
هو أن يكون من باب اطيولى و الحركة و المقدار و العدد. و اسم العلم لايقع 
إلذ عن الوجوة الذى هومن باب الضورة لآ الذى.من باك "الماةة وها يتفمر 


* قوله: «لأن ذلك يؤدى...» ذلك إشارة إلى ما فى قوله قبل سطرين, لا لا قيل يجوز أن يكون 
للنفس شعور ال. أى لأن ما قيل يؤدى إلى السفسطة و إنكار البديهى. 

** قولسه: «وقد يكون عين المعلول...» أى و قد يكون العلم الفعلى عين المعلول. و هذا يمَى 
بحسب الاصطلاح الفنى: العلم بالرضا. 

*** قوله: دو بالجملة كان الوجود عين الشعور ف العلّة و فى المعلول فهذا أصل» ذلك كما في 
العقول فإنّها وجودات محضة فيكون شعورها لذواتها و شعور الواجب طا عين وجودها الذى هو 
عين ذاتها. 
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فيها و ييستغرق جوهره في غشاوتها. و قد علمت منا أيضاً أن الجسمية و 
الامتداد المكانى أو الزمانى أمور يتشابك فيها الوجود مع العدم. والوحدة مع 
الكثرة. و الجممية مع الفرقة. و ذلك الاشتباك يمنع عن المضور الجمعى و 
الشعورى. و يكون مناط الجهولية؛ فهذا أصل آخر. 

ثم إن الشىء قد يكون علماً و لايكون معلوماً"؛ و قد يكون معلوماً ولا 
يكون علماً. 

و بعبارة أخرى العلم قد يكون أنقص من المعلوم” و المعلوم أقوى و أظهر 
من العلم به؛ و قد يكون بالعكس. 

بيانه أن الوجود إذا كان فى غاية الجلالة و العظمة فلا يمكن تعقله بعلم آخر 
زائد على ذاته. وإن كانت ذاته علما بذاته و معلوما لذاته. كالواجب تهالى و 
ما يقرب منه من العقول الصريحة؛ فالوجود هاهنا علم و لايكون معلوماً لغيره. 
وأن الوجود إذا كان فى غاية النسة و النقص فيمكن حضور صورته عند 
العالم. ولايمكن حضور ذاته كاهيولى الأولى و ما يقرب منها. فالصورة هاهنا 
أقوى من المعلوم فى باب العلم بخلاف الأوّل. و الصورة الحاصلة هاهنا علم و 
المعلوم ليس بعلم, و فى الأول المعلوم علم فى نفسه. و علمنا به ليس علماً به 
بل بوجه من وجوهه. 

إذا تقررت هذه الأصول فتقول: إن النفس التى لنا*”” إذا فرض كونها 


* قوله: «ولا يكون معلوما» أى لغيرء. و قد يكون معلوماً أى بالعرض ولا يكون علماً. 

** قوله: «و بعبارة أخرى العلم قد يكون أنقص من المعلوم...» راجع فى البحث عن المقام آخر 
الفصل الأول من الموقف الثالث من إغيّات هذا الكتاب. 

*** قوله: «قنقول إن النفس التي لنا...» فى المقام بحث شريف فى مصباح الأنس فى شرح 
مقتاح الغيب (ط ١‏ من الرحلى. ص 85). ولكن كلام الشارح منقول من نفحات صاحب المفتاح 
و هو صدرالدين القونوى فإن شئت فراجع النفحة السادسة من النفحات (ط .١‏ ص .)٠١‏ 


مفاتيحالاسرار لسلاك الاسفار با 


مبدءاً لججميع الإدراكات و التحريكات الحيوانية و النباتية حتى الجذب و 
الإحالة و الدفع لايلزم من ذلك أن تكون عالمة بأفاعيلها الطبيعية الواقعة منها 
باستخدام المادة و الطبسيعة. و قوهم: العلم بالعلّة يوجب العلم بالمعلول حق 
ولكن العلم بالعلّة إذا كان عين وجودها كان مقتضاه كون العلم بالمعلول عين 
وجوده؛ و إذا كان وجود المعلول كلا وجوده لغاية النقص والخسة كان العلم 
كاد عام ب و هذا معنى قول الفيلسوف المقدم إن العقل الأرل يجهل بأشماء 
جهلا هو أشرف من العلم بها'. و ليس جميع أفاعيل النفس كالكتاية و المشى" 
و الأكل و الشرب و سائر الأفاعيل الاختهارية الى يتقدمها علم و إرادة 
زائدتان على النفس. فإن تلك الأفعال** ' مق لم يتصور أولاً للنفس وم 
تصدق النفس بفائدتها تصديقا يقينيّاً أو ظنماً أو تخيّلياً أو جهلياً م يصدر عنها 


تبصرة: اعلم أن المصنّف - قدّس سرًه ‏ قد أفاد و أجاد فى ذيل الفصل النامس عر من المرحلة 
السادسة فى العلّة والمعلول من هذا الكتاب المستطاب (ج ؟. ص )١1١١‏ تمثيلاً رصيئاً فى تحقق 
الأصناف الفاعليّة و أنحائها فى النفس الآدميّة هو مقيد فى المقام جداً. فراجع (ج ؟. ص :)١4١‏ و 
لله سبحانه فتَاح القلوب و منّاح الفيوب. 

* قوله؛ «هو أشرف من العلم بها» انتهى قول الفيلسوف المقدم؛ و فى بعض نسخنا تعليقة فى يبان 
مراده بهذه العبارة: «مراده أن النفس تكون فاعليتها بالنسبة إلى الآلات وأفاعليها بالرضاء و 
الفاعل بالرضا يكون علّة لمعلولاته. ولكن لا كانت 53 ماديّة لاتصلح أن تكون معلومة 
وعلماًء فالفاعل بالرضا و إن كان معلومه قابلاً أن يكون علماً و معلوماً يكون علمه بالمعلومات 
عين وجود المعلسول. وإلا فلايلزمهم من فاعلية النفس هذا النحو من الفاعليّة لهذا النحو من 
المعلول أها عالمة بأفاعيلها». 

** قوله: «وليس جميع أفاعسيل النفس كالكتابة والمشى...» كالكتابة خبر لقوله ليس جميع 
أفاعيل النفس. 

*#*" قوله: «فإن تلك الأفمال...» أى تلك الأفعال الاختياريّة. 
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فعل شىء من تلك الأفعال. و أمًا الأفاعيل البدنية فليس حصوطا من النفس 
إلا بعبعية شعورها بذاتها الّذى هو عين ذاتها و بتبعية عشقها لكمال ذاتها 
المقتضية لشوقها الجبلّى لتوابع ذاتها شوقاً تابعاً للشوق إلى مبدئها الأصلى. و 
هذه المعانى و إن كانت برهانية لكن إدراكها لايمكن إلا بنور البصيرة و 
الكشف. و لذلك مما خفيت على أكثر المتفكرين فضلا عن الجادلين و 
المقلّدين. 

ومماينيّه على ما ذكرناه من أن قوّة النفس" سارية فى جميع الأعضاء 
بوجوه التصرفات اللائقة بكل مرتبة من المراتب الحيوانية. و النباتية. و 
الطبيعية. هو أنّه لو م يتعلّق اعتناء النفس بتعديل المزاج و حفظ الاتصال لم 
يتأم بتغيّر المزاج عند أدنى مغيّر من حر أو برد أو حركة أو تعب أو هيوب 
رسع نشسوتن إل فيو تلك من الأسون الى لبك من الأشون الشسانية 
كالمخوتفات.” و المبشّرات. و الانذارات, و ما يجرى يجراها. و كذا ينبغى أن 
تتأذى النفس من تفرق الاتصال و الجراحات تأذياً جزئياً فى الحال. و كان 
يجب أن يكون جميع الآلام. و الموذيات الواقعة على الإنسان من ياب خوف 
العاقبة, و خطر المآل, و سوء الآخرة, ولم يكن المرض و تفرق الاتصال مؤماً 
فى الحال. لكن التوالي باطلة, فعلم أن النفس بذاتها موضوعة لذه الانفعالات 
والإدراكات؛ لسراية قوتها إلى معدن الطبيعة فصارت محلا لهذه الماهات و 
الآلام, و عرضة هذه البليّات و الأمراض, بل الموت أيضاً وارد عليها من جهة 


* قوله: «و مما ينبه على ما ذكرناه من أن قوة النفس...» و قد تقدّم الكلام فى ذلك فى أواسط 
الفصل الأول مسن الموقف الثالت من إهيّات هذا الكتاب العلّيينى حيث قال: «الثالت أنا نتألم 
بمرض أو تفرّق اتصال يقع فى بدننا و الألم هوالشعور بالمنافى...» 

** قوله: «كالمشوفات و...» مثال للأمورالئفسانيّة. 
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ورودها" إلى هذا العالم بقدر الله وليس بوارد على محل الإيمان و المعرفة بلله و 
اليوم الآخر. و إِنّما يرد على حل الجهل و الظلمة و الحركة و الاستحالة. 
ومن الشواهد الدالة على أن النفس بذاتها فاعلة لأفاعيل الطبيعة من 
الجذب و الدفع و غيرها إن الإنسان إذا اشتدّت حاجته إلى الإحالة و الضم 
و الدفع” بسبب من الأسباب كما يكون للمريض عند بُحرانه فإنه يجد نفسه 
مقصّرة عن سائر الأمور الإدراكية, و ما ذلك إلا لاشتغال النفس بهذه الأفمال 
و استغراقها فيهاء فلا جرم تنقطع عن سائر الأفاعيل, ثم إذا فرغ عن ذلك" 
رجعت النفس إلى مقامها الخاص الذى يقع فيه الأفاعيل الإدراكية والله أعلم. 


* قوله: «من جهة ورودها...» أى من جهة ورودها إلى هذا العالم و تعلقها بالبدن. و قوله: 
«وليس بوارد على حل الإيمان» حمل الإعان هوالنفس. 

** قوله: «إلى الإحالة و الضم و الدفع...» و بالجملة إل تصحيح المزاج. 

*** قوله: «ثم إذا فرغ عن ذلك...» العبارة الكاملة: «ثم إذا فرغ عن ذلك رجعت التنفى الى 
مقامها الخناص الذى تقع فيه الأفاعيل...» وفى نسخة: «رجعت النفس إلى مقامها الناص الذى 
تفعل فيه الأفاعيل...». 


الباب الثالث 
فى ذكر القوى" النباتية و أفعالها و أحوالها و فيه فصول: 


)١!لصف‎ 

فى أقسام تلك القوى بالوجه الكلى*” 
إن القوى النباتية: ما أن تكون مخدومة, و إِما أن تكون خادمة, و أمّا التى 
ها درجة الاستخدام. فإمًا أن يكون فعلها و تصرفها فى الغذاء لأجل الشخص 
أو لأجل النوع. أمَا الأول فهو”” إمَا لأجل بقاء الشخص أو لأجل تحصيل 
كمال ذاته. أمّا القوة الَتى تفعل لأجل بقاء الشخص فهى الفاذية, و حدّها أنها 
قوة تحيل الغذاء إلى مشابهة جوهر المتغذى لتورده بدل ما يتحلّل. و أمَا الى 


* قوله: «فى ذكر القوى...» الصارة الكاملة هكذا: «فى ذكرالقوى النباتية و أفعاها و أحوالها «و 
قد سقطت كلمة و أفعاها فى الطبعة الأولى. 

** قوله: «فصل فى أقسام تلك القوى بالوجه الكلّى...» عبارات الفصل منقولة من المباحث 
المشرقية للفخرالرازي مع تلخيص و تغيّر ما فى بعض الجمل و الكلمات. فراجع المباحث المشرقية 
(ط حيدر اباد هند. بج ؟. ص 592 -187), 

*** قوله: «أما الأول فهو...» الأول هو الذى يكون لأجل الشخص. 
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تفعل لتحصيل كمال الشخص فهى النامية. و هى الْتى تزيد فى أقطار الجسم 
المتغذى على التناسب الطبيعى ليبلغ إلى تقام النشوء و إِْما يقع هذا الفعل منه 
بما يورده الغاذية زيادة على البدل عما يتحلل, فالغاذية تخدم التامية بإبراد 
الغذاء زائدة على القدر الضرورى للبقاء. ولكن ليس كل زيادة فى الأقطار نوا 
فإن السمن بعد سن الوقوف ليس وا و الهزال فى سن النمو ليس ذيولاً. بل 
النمو هو الزيادة التى تكون على تناسب طبيعى ليبلغ تام النشو كما فى سن 
الشباب. و مقابله الذبول و هو النقصان الذى يكون على تناسب طبيعى كما 
فقسو العوضوحة: 

فإن قلت: فالفاعل فى السمن و امزال أى قوة من القوى, إذ لابدٌ لكل فعل 
و حركة من فاعل و تحرك. 

قلنا: الفاعل فيهما أيضاً هو تلك القوّة. لأجل إعداد القاسر لأنبما حركتان* 
قسريتان. و قد مس أن الفاعل فى الحركة القسرية أيضاً طبيعة ذلك المقسور 
وقوته. لكن اسم الطبيعة إنا يقع على تلك القوة إذا كان تحريكها تحريكاً 
بالذات لابقسر قاسر, فهاهنا اسم النامية أئما يقع على هذه القوة النباتية إذا 
كان تحريكها للجسد فى تزايد الأقطار تحريكاً ع طبيعيً. لا بسبب قاسر من 
رطوبة زائدة فى السمن أو حرارة مفرطة فى الهزال. ثم إن فعل الغاذية إها يتم" 
بأمور ئلائة الأول تحصيل الخلط الذى هو بالقوة القريبة من الفعل شبيه 
بالعضو. و الثانى تصييره جزءاً للعضو. و الثالث تشبيهه به فى اللّون و القوام 
كالدم: و قد تخل بالأمّل كما فى عدم الغذاء. و بالثانى كما فى استسقاء الحمن: 


* قوله: «لأتهما حركتان...» أى لأن السمن و الهزال حركتان قسريّتان على خلاف التّناسب 
الطبيعى. 

** قوله: «ثم إن فعل الغاذية إغايتم..» راجع كليات القانون فى الطب للشيخ الرئيس (ط ١‏ من 
المجرى. ص :)١3١١‏ «الغاذية يتم فعلها الخ». و قوله؛ «تحصيل الخلط الذى...» كالدم و السوداء. 
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و بالثالث كما فى البرص و غيره. و حكموا بأن غاذية كل عضو مخالفة ' لغاذية 
العضو الآخر. إذ لو اتحدت طبائعها لاتحدت أفعاها, و هذا صحيح. و لاينافى 
تعددها و تخالفها وحسدة الغاذية التى فى شخص واحد بوحدة نفسه المقتضية 
هذه القوى. و أمّا اللّتان لبقاء النوع: فأوليهما المولّدة. و هى الَتى تفصل جزءاً 
من فضل الطضم الأخير للمفتذى و تودعه قوة من سنخه”". و ثانيتهما 
المصرة و هى الَتى تفيد المنى بعد استحالته صورة تكون معدة لفيضان القوى و 
الكيفيات بإذن الله تعالى. و أما الخادمة فهى قوى أربع تخدم الغاذية. و هى 
الجاذية, و الماسكة. و الهاضمة. و الدافصة. أمّا الجاذبة فوجودها فى بعض 
الاعضاء كالمعدة والرحم معلوم بالمشاهدة, و فى غيرها معلوم بالقياس**' 

أما الأول فالإنسان إذا كان متقلباً حتى يكون رأسه إلى السفل و رجلاه 
إلى فسوق أمكنه أن يشرب الماء و يزدرد الطعام؛ و حركة الطعام و الشرات 
لكونهما جسمين ثقيلين إلى فوق ليست طبيعية بل قسرية:؛ و الحركة القسرية 
إِمّا بجذب جاذب أو دفع دافع. والثانى باطل فى هذا الوضع. فبقى المعدة تجذبها 
بقوة جاذبة فيها., 

و أبضآًإنا نهد للمرى””” و المعدة وقت الحاجة الشديدة تجذبان الطعام 


* قوله: «غاذية كل عضو مخالفة...» غاذية كل عضو كالعظم واللحم و غيرغما مخالفة لغاذية 
العضو الآخر. 

** قوله: «و تودّعه قوّة من سلخه» أى من سنخ المغتذى. 

#** قوله: «معلوم بالقياس» أى معلوم بالبرهان. و قوله: «أما الأول» و هو المعلوم بالمشاهدة. 
وقوله: «ويزدرد الطعام» أى يبلع الطعام. 

«*** قوله: «وأيضاً إنا نجد المرىء» المرىء من «م راء» مهموز اللام, وهو فعيل بفتح أوله. 
وفى منتهى الأرب فى لغة العرب: مرىء كأمير كلوى سمراخ مردم و كوسفند و جز أن و أن سر 
معدة و شكنبه است جسبيده به حلقوء: أمر نه و مرؤٌ ككتب جمع, 
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من الفم. و كذا نجدهما عند تناول الأغذية اللّذيذة تجذبائها بسرعة حتى أن 
الكبد أيضاً يجذبها من المعدة للذاذتها و قربها من طر طبيعة القوة. و أيضاً مق 
تغذى الإنسان غنذاءا و و تناول بعده غذاءاً حلواً راتسل القن عي ل 
الحلو يخرج أخيراً. و ذلك بجذب المعدة إياه* إلى قعرها. و كذا حال الرحم فى 
جذب المنى بل الإحليل عند خلوّه عن الفضول. و شدة اشتياق المرأة إلى 
الوقاع, و لذلك أن قوماً من الفلاسفة سمّو الرّحم حيواناً مشتاقاً إل الى و 
ذلك لشدة جذبه له. 

وأما التانى فنقول”” : إن الدم إذا تكن فى الكبد كان عاونا النقارت 
الثلاثة الأخر أعنى الصفراء و السوداء و البلغم. تم إن كل واحدة منها تتميز 
عن الآخر وينصب إلى عضو معيّن. سر 
جاذبة لذلك النوع من الرطوبة الخلطيّة لاستحال أن تنميز تلك الرطوبات 
بعضها عن بعض بنفسهاء و لاستحال أن يخص كل عضو منها رطوبة معيئة 
اختصاصاً أكثرياً, فهذا قاطع فى إثبات القوة الجاذبة لجملة الأعضاء. 

وأما القوة الماسكة فوجودها فى المعدة و الرحم مشاهدة بالتشريح. و فى 
غيرهما معلوم بالبرهان. أما المعدة فإنا إذا أعطينا حيواناً غذاءاً رطبأ أو يابساً 
ثم شرحنا في ذلك الوقت بطنه وجدنا المعدة محتوية على غذاء لازمة ضامّة له 
من جميع الجوانب. وأما الرحم فإذا اجتذب إليه المنىّ يرى منضماً إليه انضماماً 
شديداً من جميع الجوانب منطبق الفم بحيث لايمكن أن يدخل فيه طرف الميل, 
ولو أنك شققت من الحيوان الحامل من أسفل السرّة ألى نحو الفرج, و كشفت 


* قوله: «بجنب المعدة إياه...» أى بهذب المعدة الحلو إلى قعرها. وكذا حال الرحم فى جذب 
المنى بل فى جذب الإحليل عند خلوه. أى خلوٌ الرحم عن الفضول سيّما بعد نقائه عن الحيض. و 
شداة جذب رحم الكلب الإحليل و طول زمان وقاع الكلب معروف. 

** قوله: «وأمًا الثانلى فنقول» الثانى هوالمعلوم بالقياس و البرهان. 


ع«ى ب رد .. سشسسشستنسسس الحكمةالتعالية املد السادس 


الفذائية أجسام تقيلة لغلبة الأرضية و المائية عليهاء و لابد في إماكها فى 
زمان الانهضام ‏ وهو حركة" استحالية واقعة بعد الجذب إلى مواضع الأعضاء 
من قوة ممسكة إلى غير طبيعة الغذاء والشراب, لأها لرطوبتها و ميعانها و 
رقتها لايقف بطبعها فى تلك المواضم المزلقة. و أما الاضمة فهى الت تميل ما 
جذبته الجاذبة؛ وأمسكته الماسكة إلى قوام مهياً لفعل المغيرة فيه”” إلى مزاج 
صالح للاستحالة إلى العضوية بالفعل. و هذه القوة غير الغاذية عند المحققين. 
اه 

قيل فى بيان الفرق بيئهما: أن القوة الهاضمة يبتدى فعلها عند اتنهاء فمل 
الجاذبة و ابتداء قمل الماسكة؛ فإذا جذيت جاذبة عضو شيثاً من الدم؛ و 
أمسكته ما سكة ذلك العضو. فللدّم صورة نوعية. و إذا صار شبيهاً بالعضو 
فقد بطلت عنه تلك الفتووة - وحدثت له صورة أخرى؛ فيكون كوتاً 
للمنورة العضوية: :و :فنادا للمكورة الدمؤية و شكذا الكون: والفساد أغا 
يحصلان بأن يحصل من الطبخ ما لأجله يأخذ”””” استعداد المادة للدموية فى 
النقصان. و للعضوية فى الاشتداد. و هكذا لايزال الأول فى الانتقاصء و الثانى 
فى الاشتداد إلى أن يبطل الصورة الدموية. و يحدث الصورة العضوية. فهاهنا 
حالتان: سابقة وهى الت تزيد استعداد قبول الصورة العضوية, ولاحقة هى 


* قوله: «وهو حركة...» الضمير راجع إلى الانهضام. أى الانهضام حركة الح. 

** قولسه: «المغيرة فيه...» المغيّرة هى المصورة. والعبارة فى بعض التسخ المصحّحة عندنا هكذا: 
«إلى قوام متهيّىء لفعل المغيّرة فيه الخ». و المغيّرة هى المصورة 

* ** قوله: «وقد بطلت عنه تلك الصورة» ضمير «عنه» راجع إلى الدم. 

**** قوله: «بأن يحصل من الطبخ مالأجله يأخذ...» ضمير «لأجله» راجم إلى «ما». و 


يأَخذ أى يشرع استعداد المادة الح. 
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حضيؤل الفوزة النسوية فالار ل قف[ القوة الماشسة: و النانية قعل القوة 
الغاذية. فهذا ما قيل فى الفرق بين هاضمة كل عضو و غاذيته. 

و اعترض عليه بوجهين': الأوّل أن ا هاضمة محركة للغذاء فى الكيف إلى 
الصورة المشامبة لصورة العضو. و كل ما حك شيئاً إلى شىء فهو الموصل له 
إلى ما يتحرك إليه؛ فالطاضمة هى الموصلة للغذاء إلى الصورة العضوية: فإذن 
الفاعل للفعلين قوة واحدة. و الكبرى ظاهرة فإن : ما حرتك شيئاً إلى شىء كان 
المتوجه إليه غاية الحرك. و المع يكونه غاية أن المقصود الأصلى من الحركة 
هو ذلك الشىء. و الثانى أن هاضمة كل عضو لاشك أنها بالطبخ و النضج يفيد 
المادة زيادة استعداد لقبول الصورة العضوية,؛ و لذلك الاستعداد مراتب فى القوة 
واالقيشك»: والسسن عقن الدرجنات :يان نسب إل افاضمة أول من الآحر 
فإذا حصل كمال الاستعداد و الغاية فاضت تلك الصورة عن واهب الصورة: و 
إذا تت هذه الأفعال فقد تّمت التغذية, فلا فرق إذن بين الحاضمة و الغاذية. 

أقول: أما الجواب عن الأول فهو أن لكل حركة نفسائية علّتين فاعلة و 
باعثة””. و طا أيضاً غايتان غاية بمعنى ما اتتهت إليه الحركة, و غاية بمعنى مأ 
وقعت الحركة لأجله, و هما مختلفان فلابدٌ لما من قوتين فالهاضمة هى الَتى 
فعلها كفعل النار ليس الا الطبخ و النضج. و مجحرد الطبخ والنضج لابستلزم أن 
يكون على وجه يكون طريقاً إلى استعداد قبول صورة مخصوصة هى الصورة 
العضوية, فالَتى تسوق المادة لأجل غرض مخصوص؛ و غاية مطلوبه غير التى 
تسوقها لا إلى غرض, ألا ترى أن فى الحركة الحيوانية قوة فاعلة مباشرة 
للحركة. و هى القوة الَتى تميل بالعضلة و العضو إلى جهة من الجهات؛ لالفرض 
و قوة فوقها تفعل التحريك إلى حيث يصل إلى مشتهى مخنصوص أو دفع مؤذ 


* قوله: «واعترض عليه بوجهين...» المعترض هو الفخرالرازى فى المباحث المشرقية. 
** قوله: «علّتين فاعلة و باعثة» أى فاعلة للحركة و باعثة للفاعل على الحركة. 
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تخصوص و هى الباعثة. فالفاعلة القريبة للحركة طاغاية بمعنى الحد الذى هو 
من ضروريات الحركة. و الفاعلة البعيدة المسماة بالباعثة لما غاية أخرى غير 
نفس الحدٌ المذكور, و هي الْتِى يكون المقصود الأصلى من تلك الحركة؛ و يقع 
الوصول لأجلهاء. و هى غير الوصول و إن / تنفك عنه فرضاً. فهكذا الحال 
فقيما نحن فيه؛ فإن المحصركة للمادة الغذائية ية بالطبخ غيرالباعئة لحركتها نحو 
الصورة العضوية على وجه يصلح للشخص المغتذى فى كماله الشخصى و 
النوعى. 

و أما الجواب عن الثانى فنقول: إن المبدء الفيّاض لجميع صور الكائنات و 
إن كأن أمرأ آخر أجل من هذه المبادى الفاعلة و الباعثة؛ لكن لتعاليه عن هذه 
التغيرات و التجددات لابدً فى كسل فعل جسمانى من فاعل مزاول؛ لامتناع 
صدور هذه الأفاعيل” المتجددة المتغيرة عن فاعل ثابت برىء عن التجدد, 
رفضيع عن التفير, و لو كفى فى صدور هذه التحريكات و التصويرات مجرد 
الاستعداد للقوابل من غير فاعل مباشر لما احتيج إلى إثبات الطبائع و القوى و 
النفوس فى حرارة النار, و برودة الماء. و يبوسة الأرض. و حفظ المعادن. و مو 
النبات. و حركات الحيوان. بل يكفى انفعالات الهيولى. على أن كل اتفعال و 
استعداد فى مادة تابع لفمل فاعل؛ لما مر من أن كل قوة و إمكان مسبوق يفعل 
و إيجاب. و كمالا يمكن استناد الانفعالات الكثيرة المختلفة إلى قابل واحد من 
غير توسط جهات متكثرة فى الانفعال؛ كذلك لايمكن استناد الأفاعيل الكثيرة 
المختلفة إلى فاعل واحد من غير توسط جهات متكثرة فى الفعل. و قد مر فى 
مباحث العلّة و المعلول أن الفعل الكلّى يمتاج إلى فاعل كلّى. و الفعل الجزئى 





* قوله: «لامتناع صدور هذه الأفاعيل...» فى تعليقة مخطوطة من بعض نسخ الأسفار التى عندنا: 
«أى فمل المادى لايصدر عن الممرد بلا توسيط بل بوسائط. فالانفعال الحض لايوجب صدور 
الفعل, و الفاعل امجرد أجل من أن يكون فاعلاً. فلابت من فاعل مناسب للمادى. 
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فصل (؟) 
فى فعل الحاضمة" فى الفضلة المندفعة و الاشارة الى وجود الدافعة. و التنبيه 
على تغاير هذه الاريع» و تعيين آلاتها من الاعضاء 

أمَا فعل الهاضمة فاعلم أن ن الغذاء مركي من “تجموهرين؛ : أحدهما صالح لأن 
يتشبّه بالمتغذى. والثانى غير صالم لذلك. فلها فى كل منهما”” فعل خاص. أما 
فملها فى الأول فما مضى. و أما فى الثانى فلايخلو أن تلك الأجزاء إما غليظة 
اوبزقيقة آر لزجة. و فمل الحاضمة فى الأول: الترقيق, و فى الثانى: التغليظ, و 
فى الثالث: التقطيع '*. لايقال كلّما كان ن الجسم أرق كان أسهل اندقاعاً. فلما ذا 
جعلتم التغليظ أحد الأمور المسهّلة للدفم؟ لأنا نقول: إن الرقيق قد يتشر' به 
جرم المعدة فتبقى تلك الأجزاء المتشرتبة فيه و لا تندفع. و أما إذا غلظت م 
يتش بها العضو فلاجرم تندفع بالكلّية. 

و أما الدافعة فبدل على ثبوتها أمران: خاصى و عامى. 

ألاول أنك ترى المعدة عند القى كأنها تنتزع من موضعها إلى فوق حتّى 


* قوله: «فصل فى فعل الماضمة...» ناظر إلى المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط هند. ج ؟. ص 
0ن ). 

** قوله: «فلها فى كل منهما...» ذى فللهاضمة فى كل منهما فعل خاص. 

*** قوله: «وف الثالث التقطبع» وهذا التقطيع يسمى الامتزاج. وقد يقال الهضم والإمتزاج على 
سبيل الترادف. كما فى القائون. وقوله: «فتبقى تلك الأجزاء المتشرية فيه». المتشرية براكنده شده. 
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يتحرك معها أكثر الأحشاء. و ترى عدد التبرز مثل ما ذكرناه. و معونة 
الأحشاء” على دفع ما فيها سيّما عندالزحير حتّى أنه قد ينخلع المعاء المستقيم 
عن موضعه لقو الحركة الدافعة. 

والمثانى إن ن الدم يرد على سائر الأعضاء مخلوطاً بالأخلاط الثلاثة. فيأخذ 
كل عضو ما يلائمه؛ فلو لم يدفع ما ينافيه لبقى المنا عنده, ولم يخلص شىء 
من الأعضاء عن الأخلاط الفاسدة الممرضة, و اللازم باطل. فثبت وجود القوة 
الداففة, فإذا ثبت وجود هذه الأفاعيل الأربعة فى البدن أعنى الجذب. و 
الإمساك, و الإحالة, و الدفع. فليس لقائل أن ينسب تلك الأمور إلى قوة 
واحدة بالذات متغايرة بالاعتبار؟ بان يكون تلك القوة جاذبة عند ازدراد 
الطعام”. و ماسكة لمه بعد الازدراد. و مفيرة له عندالامساك. و دافعة 
للفضل المستغنى عنه, لا لما قيل إن الواحد لايصدر عنه إلا الواحد. فاه 
لايجسرى فى غير الواحد من جميع الوجوه. بل لأن هذه الأفاعيل أمور متخالفة 
إما متضادة كالجذب والدفع. و 0 منفك بعضها عن البعض!؛ فقد يكون المضو 
نا ف أحد هذه الأربع, و 2 فى غيره. ولولا تغاير هذه المبادى لاستحال 
ذلك. 

و أمّا الات هذه القوى فالقوة الجماذبة التها اللّيف المتطاول”” . و المأسكة 
* قوله: «ومعونة الأحشاء...» عطف على مثل. أى و ترى عندالتبرئز معونة الأحشاء. و قوله: 
«قد ينخلع المعاء المستقيم...» هى المعاء المقابل للمعدة من الأمعاء السنّة. 
** قوله: «عند ازدراد الطعام»: إزدراد بلميدن. 
+ ** قولسه: «آلتها الليف المتطاول» الليف هو جسم ينسج من الرباط والأوتار. وقوله: «الليف 
المستمرض» مثل يارو. قال الهروى فى بحرالجواهز: «ليف بالكسر بوست درخت خرماء ودر 
طب عبارتست از ريشهاى بى و رباط». و قوله: «فالقوة الجاذبة آلتها الليف المتطاول» الليف 
هو جم ينسح من الرباط والأوتار, 
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آلتها اليف المورب. و الدافعة آلتها فى الدفع اليف المستعرض. هذا ما قالوه 
واظاهس أن المراد منه أن فى معظمات هذه الأفاعيل يحتاج إلى تلك 
الأعصاب؛ فإن جاذبة كل عضو أو ماسكته أو دافعته يحتاج إلى آله عصبية. 
لا أن جاذبة كل ذرة من العضو يحتاج إلى ليف متطاول. و دافعته إلى ليف 
مستعر ض . 

فملى هذا اتدفع ما قيل فيه أمَا أولا فبآن الحم الكبد ليس فيه ليف مع 
وجود الجاذبة والماسكة و الداقعة فيه. و أما ثانياً فبأن ن الرطوبة الجحليدية 
تجذب الغذاء أو مسكه و تهضمه مع أن الجزم حاصل بأن الى قنها'لنك 
أصلا. 

و أمّا ثالثاً فبأن كلاً من شظايا اليف" غير مركبة من اللّيف و إلا 
لتسلسلت اللّيفات إلى غير النهاية, مع أن فيها هذه القوى. 

وأمَا رابعاً فبأن اللّيف المستعرض ليس فيه ليف متطاول مع أنه يجدب. و 
كذا الليف المتطاول ليس فيه ليف مستعرض مع أنه يدفم الفضل, و ذلك لما 
سبق”” من أن الحاجة إلى هذه الآلآت فى معظمات الجذب و الإمساك والهضم 
و الدفع و جلائلها. لافى رقائقها و جزئياتها المنخرطة فى سلك المعظمات 
المندرجة فيها؛ فإن الأصناف الثلائة من القوى العظيمة إذا فعلت أفعالها بألآت 
الثلاث من اللّيف الحاصلة فى الأوردة"”'؛ يفعل كل منها فملها بتلك الآلة 
بالذات على وجه يسرى فيما يجاور الآتها ولو بالعرض؛ فإذا جذب الوريد 
الغذاء بليفه المتطاول يرشح منه على جوهر الكبد. و على هذا القياس فى سائر 
المواضع المذكورة. 


* قوله؛: «من شظايا الليفب» أى سس أطرافه. 
** قوله: «وذلك لما سبق» أى الاندفاع لما سبق من أن الجء 
*** قوله: «الحاصلة فى الأوردة» الأوردة جمم الوريد وهو عرق. 
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فإن قلت: ذلك الدم إما أن يترشح من اللّيف المتطاول على لحم الكبد مع 
كون لحمه جاذباً لذلك الدم أولا مع كونه جاذياً له. فإن كان الأول فالجذب 
لايتوقف على الليف, و إن كان الثانى م يكن فى العضو قوة غاذية. 

قلنا: نختار الشق الأول و لم يلزم عدم توقف الجذب على الليف؛ فإن 
التوقف حاصل عليه سواءاً كان توقفاً قريباً أو بعيداً فلا بد فى جاذبة كل عضو 
من ليف موجود فيه أو بحياله" كالكبد و كالرطوبة الجليدية. 


فصل (") 
فى أن هذه القوى” فى بعض الاعضاء مضاعفة, و فى حقيقة الغذاء و مراتب 
المضم يشبه أن يكون ما قاله بعض الطبيعيين حقاً 
و هو أن هذه القوى الأربع توجد ف المعدة مضاعفة؛ فإن التى تجذب غذاء 
البدن من الحفارج إلى تمويف المعدة غير التى تجدذب من جوف العدة إلى 
نفسهاما يصلح منه لها"”, و كذا التى تمسكه هناك و هى الت تغيره إلى ما 


* قوله: «أو بمياله» أى أو فى مجاوره. 

** قوله: «فصل فى أن هذه القوى...» هذا الفصل ممنقول أيضاً من المباحث المشرقية 
للفخرالرازى (ط هند. ج ؟, ص 88 1) وعبارته: «ما قاله بعض العلماء حقا». و صرح الفخر فى 
آخرالفصل المعنون «في القوه الفاضمة» بأن هذاالبعض هو جالينوس الطبيب (ج ؟. ص 505). و 
كونه طبيعيّاً غير معلوم. بل المعلوم أنه طبيب إطى. و سيأق كلام المصئف فى آخر الفصل الابع 
من هذاالباب من أن جالينوس و بقراط و أفلاطون كانوا متفقين على أن فاعل الأبدان والأعضاء 
هواقه سبحاته. 

*** قوله: «من جوف المعدة إلى نفسها ما بصلح منه لا» أى تهذب من جوف المعدة إلى نفس 
المعدة ما مفعول لتجذب ‏ يصلح منه أي من غذاء البدن ها أى للمعدة. قوله؛ «وهو 
الكيموس » الضمير راجع إلى ما في قوله: «إلى ما يصلح أن يكون دمأ». 
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يصلح أن يكون دمأ و هو الكيموس, و الْتِى تدفعه الى الكبد غير التى تمسك فى 
جوهر المعدة ما ينجذب إليها من الكبد من الدم الصالم للغذاء بالفعل و الْتى 
تغيره إلى أن يصير غذاءاً و الَتى تدفع الفضول منها. و كذلك الكلام فى الكبد, 
لأن التغير إلى الدم غيرالتغير إلى جوهر الكبد. كما أن التغير إلى المُصارة* 
غير التغير إلى جوهر المعدة. و التحقيق أن هذه القوى الموجودة فى جميع 
الأعضاء على اختلاف جواهرها هى الَتى تفعل أفعال الفاذية بالذات. و هى 
الحصّلة للغذاء تحصيلاً أولياً. و أما المعدة والكبد فيوجد فيهما تلك الأربع مع 
أربع آخر مشبهة بتلك؛ و هى الَتى تفعل فعلها للأعداد لالتحصيل الغذاء اولاً و 
بالذات. ولايبعد أن يوجد مثل هذه الأربع المعدّة فى غير المعدة و الكبد أيضا. 
كالفم. و المرى. والأمعاء. والمروق. و الطحال. و الأنثيين, و المرارة من 
الأعضاء شادعة. 

واعسلم أن حقيقة الغذاء ما يقوم بدل ما يتحلّل عن الجسم بالاستحالة إلى 
نوعه. و الغذاء إما أن يكون بالقوة كالمنطة و الخبز. و إما أن يكون بالفعل و 
هوالذى لم يحتج إلى شىء غيرالالتصاق. و قد يقال له غذاء عند ما صار جزء 
المغتذى شبيهاً به بالفعل, والغذاء بالمعنى الأول هو جوهر جسمانى جزئى لاحالة. 
أما الجوهرية فلأن غيرالجوهر ايحن أن يصير جوهرا أو جزء جوهر. وأما 
الجسمائية فلأن الجردات لاتنقلب أجساماً. وأما الجزئية فلأن الكلّى من الجسم لا 
وجود له فى الخار مع: لثبت أن غذاء كل بدن شخصى جسم شخصى. والمشهود أن 
غذاء الحيوانات”” لايكون أجساماً بسيطة فلاتغتذى إلا بالمركبات لبعد المناسبة 


* قوله: <إلى القصارة» العصارة هى الكيموس. 

** قوله: «والمشهور أن غذاء الحيوانات..» قال الفخرالرازى فى المباحث: «وفيه اشكال من 
حيث أن النبات لاشك أنه يجذب الماء إلى نفسه ويصير ذلك الماء جزءاً منه. فإذا جاز ذلك فى 
النبات فلم لا يوز مثله فى الحيوان؟» 
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فى البسيط. و قربها فى المركب. و لاينتقض هذا بالنيات كما توهم هذا ما ذكروه. 
والتحقيق يحتاج إلى فط كم من الكلام لايناسب طور ما ألقه أسماع 
الأنام, والإضشارة إلمم أن كل جوهر طبيعى أونفسانى أغر واحدبالفعل. ٠‏ لأله 
موجود بالذات. و كَ موجود بالذات له وحدة بالفعل. و كل واحد بالفعل 
كثير بالقوة. ففعله أيضاً واحد بالفعل كثير بالقوة فالأجسام النباتية و الحيوانية 
كل منها واحد يالفعل, فليس وجود العناصر فيها بالفعل بل بالقوة. فليس معنى 
النفذية عندنا مداخلة الجسم المسمى بالغذاء للجسم المغتذى بدلا لما يتحلل. و 
لا معنى النمو عندنا ازدياد مقدار الجسم يمداخلة الأجسام الخنارجة فيه. بل 
مجاورة الأجسام الرطبة المناسبة للجسم الحيوانى و النباتى مما يعد لأن يفيض 
من القوة النفسائية ما يبقى به مقدار الشخص أو يستكمل بقدرالحاجة فى كل 
وقت. فالحركة ‏ الكميّة الحاصلة للأجسام النباتية ‏ عبارة عن تواردالمقادير 
على وجه الاتصال و الاستمرار من القوة الفاعليّة على المادة القابلة كما سبق. 
ولو كان ع استغذى بمداخلة جسم غريب م يكن المفتذى فى كل وقت جمسماً 
واجدا كفا باقياً بعده, و كذا لوكان النمو بزيادة مقدار ما يورد لليدل على 
مقدار ما يتحلّل لزم أن لايكون موضوع الحركة فى النمو شيئاً واحداً شخصيًاً 
و كذا القياس فى الذبول بل الأمر كما أومأنا إليه. و مما يجب أن يعلم" أن 
اسستكمال المغتذى بالغذاء كاستكمال المتعلّم بالعلم. والعقل بالقوة بالمعقول 
بالفعل, و كما أن المعلوم سواءاً كان حسوساً أو معقولا قد يكون بالقوة. و قد 
يكون بالفعل, و الى هو كمال للحس هو ما يكون محسوساً بالفعل كالصورة 
الحاصلة فى الحاسة, لاالتى فى المواد النارجية من الألوان و الأصوات و الطعوم 
و الروائح؟ و كذا الُذى هو كمال للقوة العاقلة هو ما يكون معقولا بالفعل من 
الصّور العقلية الموجودة للعقل بالفعل, لا الَتى فى الخارج من الفلك و الحيوان و 


94١ > 


* قوله: «و نما يجب أن يعلم...» و سيأق مزيد فوائد فى ذلك فى الفصل الثامن من هذاالباب. 
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النبات و الأرض و غبرها؟ 

وإذا علمت بالبراهين أن الممسوسات بالفمل هى متحدة بالجوهر الحاس. و 
كذا المعقولات بالفعل لابدٌ و أن تكون متحدة بالجوهر العاقل, فالكامل عين 
مايكمل به. والحساس نفس ما يحس به. و العاقل عين ما يكون معقولا له. 
فكذا المغتذى عين الغذاء بالقعل دون الغذاء بالقوة. فالحنطة مثلا فيها قوة بعيدة 
للتغذية. والكيلوس الحاصل منها قالمسدة أقرتمنتة ميت القؤة: م 
الكيموس الحاصل فى الكبد. ثم الدم الحاصل ف العسروق أقرب 5 
للغذائية من كل ما سبق؛ فالذى يتصل بالعضو و يصير مما أو عظما أو عضواً 
أخسر هو الغذاء بالقعل, و هو بعينه العضو المغتذى. فالغذاء و المغتذى شىء 
واحد بعينه لايتغايران إلا بضرب من التحليل. حيث يعتبر العقل ذلك الشخص 
المغتذى أو العضو المغتذى تارة باعتياره فى نفسه عند خلوه عما يرد عليه من 
الكمال, و تارة ياعتبار تمامه و كماله الحاصل فى نفسه بحسب سبق أفعال و 
حركات معدة لذلك الكمال؛ كالحسال فى استكمال النفس بالصور العلمية 
الكمالية على ما بيّناه. و من دقائق مايقع به الاستبصار فى هذا المقام وقوع 
مراتب الضم فى الاغتذاء على وزان مراتب التجريد فى التعقل. 


فصل(؟) 
فى مراتب الحضم” و أن للهضوم أربع مراتب: 
اعلم أنه لابد للحيوان و كذا للإنسان ما دام فى عالم الدنيا و طبيعة الجسمية 
من غذاء يشبه الممتدى صورة و مادة. و ذلك لذن هذه الأجسام دائمة 
الاستحالة و الذوبان, ثم لكل عضو حصة من الغذاء تتاسبه و تشأكله بعد 


* قوله: «فصل فى مراتب المضم...» راجع المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط هند. ج ؟. ص 
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مراتب النضج. والاستحالات. و التصفية عن القشور والفضول. بالقوة الغاذية 
التى فىالبدن بمنزلة القوة العاقلة فى النفسء فمادة الغذاء إذا وردت فى البدن و 
حضرت عند تصرف غاذية النفس فتصرفت فيها أحالتها فى مراتب الطضم 
ل ؛ خالصة عن 

نب الغش و الغل؛ مصقاة عن الفضول؛ مقشّرة عن القشور في أربع مراتب 
0 والإحالات. إحداها فى المعدة. و ابتداء هذا الهضم" من الفم؛ بدليل أن 
الحنطة الممضضوغة تفعل فى اتضاج الدماميل و الخراجات مالا يفعله المطبوخ 
بالماء و تمام هذا الحضم عند مايرد على المعدة. و ينضج بحرارة جهنم المعدة الى 
إذا قيل لا هل امتلأت فتقول هل من مزيد, فيتخلّص عن ذنوب الفضلات بيد 
زبانية القوى المسخرة لهذا التعذيب والتهذيب للخارج عن طاعة لله البعيد عن 
الوحدة الجميعة الاعتدالية المنحرف عن صراط الله المستقيم من الطبيعة المديرة 
للأجسام على منهج الحكمة الإغيّة فتصير شبيهاً بماء الكشك الثخين. و هو 
المسسمّى بالكيموس”. و المرتية العانية إذا تم ما فعلت هذه القوى به فى هذه 
الطبقة السفلى. و فرغت من أفاعيلها المأمورة بفعلها ارتفع قليلا عن هذه 
الطبقة الحاوية المظلمة إلى طبقة أخرى هى الكبد. فوقع بعد ذلك بيد قوى و 
سدنة أخرى من هذا الصنف, فعملت فيه شبه العمل السابق من الطبخ و 
الإذابة. فا نهضم ف الكبد مرة أخرى و سقط منه بعض ما بقى من الأكدار و 
الفضول. فصار أخلاطاً أربعة متميزة بعض تييز. و مخلوطة بعض تخليط, 
خلطوا عملاً صالحاً و آخر سيئاً. لدروجها عن تام التعصى عن الطاعة الإخيّة, 


* قوله: «وابتداء هذا الهضم...» أى و ابتداء هذا الهضم الذى فى المعدة من الفم, فإنَ سطع الفم 
متّصل بالمعدة. قوله: «و تمام هذاالهضم عند ما يرد على المعدة...» أى الحضم الثانى. 

** قوله: «وهو المسمّى بالكيموس» بمسب الاصطلاح الطبّى أن يكون هذا كيلوساً وإن أطلق 
الكيموس على الكيلوس. 
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و قريها عن الصّلاح و الانقياد لأمرالله. ثم إن أصلح هذه الرفقاء الأربعة هو 
الجوهر المسمّى بالدم. فوقع قسط منها فى مسالك العروق المسماة بماساريقا إلى 
بيت القلب, و سلك سبيل الطاعة للنفس. واشتغل فى بيت القلب بالرياضة 
والمجاهدة و التصفية قدراً صالحاً من الزمان. حتى صلح لكسوة القبول. و خلعة 
الصورة النفسانية. و تورّع مابقى منه" نافذاً فى العروق على الأعضاء فينهضم 
مرة أخرىء و يتشبّه بالأعضاء بعد إخراج الفضول الباقية منه. و كل قسط من 
الدم يتشبّه بعضو خاص فيتصل به. و يحشر إليه كما يحشر ذلك القسط الصالح 
منه إلى القلب كل إلى شبيهه.. 

و أقسام الفضول أربعة””' بعدد أقسام الهضم: ففضلة الحضم الأول الّذى فى 
المعدة البراز"'؛ و هو مندفع من المعاء و فضلة الضم الثانى أكثرها البول» و 
يندفع من المثانة و بأقيه يندفع من الطحال و المرارة. و فضلة الهضم الثالث 
يندقع بالعسرق, وما يجرى جمراه من الفضول المندفعة من. منافذ محمسوسة. 
كالأنف و الاذن و العسين كسا فى الدسوع أو غير جمسوسة كالمسام. و فضلة 
المضم الرابع يتدفع بعضها بالمنى. و يخرج بعضها بما ينبت من زوائد البدن, 
كالشعور و الأظفار و الأوساخ, و ما يدفعه الطبيعة كالأورام المنفجرة و غيرها. 


* قولسه: «وتورّع مابقى منه...» أى و انقسم ما بقى منه نافذاً لى العروق على الأعضاء وهذا 
هواهضم الثالث: فقوله على الأعضاء متعلّق بتوزّع. فتنهضم مرة أخرى وهذا الضم هوا مضم 
الرابع ويتشيّه بالأعضاء الم. 

** قوله: «وأقسام الفضول أربعة...» قال فى المفاتيح: وينفصل فى كل مرتبة فضلة: وها فى الفم 
الأول السذى فى المعدة أوما يقوم مقامها و هو البراز؛ و ثائيها للثانى الذى يكون فى الكبد أوما 
يجرى محريها و هوالبول؛ و ثالثها للثالث الذى فى العروق؛ و رابمها للرابع الذي يكون فى الأعضاء 
و هوالمنى و يدفعه الطبيعة بل النفس باستخدامها إلى الأنتبين و يتحيل هناك إلى البياض. 
*#** قوله: «ففضلة الهضم الأول الذى ف المعدة السواد...» السواد تصحيف و صحيحه البراز. 


ع الل سس الحكمةالمتعالية ‏ المجلّد السادس 


فصل (م) 
فى تحديد القوة الغاذية' و النامية حداً بحسب الحقيقة 

قد حلست من ركنا أن المدؤد كد تكن للناهات: و نقد «تكون 
للوجودات, والفرق بين الماهية و الوجود أمر قدفرغنا من بيانه, و الحد” 
للماهية لايكون إلا بأجزائها كالجنس والفصل, والحد بحسب الوجود لايمكن 
بالأجزاء إذ الوجود لاجزء له. فهو إما بالفاعل والغاية إن كان تاماء أو بالفعل 
إن كنان تاقضاً نا أشنا اليه سابقاً أن هد الوعوة وابرهاتة شي مراع 
برهان اللم أقوى من برهأن الإن. 

إذا تفرر هذا فنقول: كل قوة من القوى فرد من الوجود لبساطتها. و القوى 
قسد يعرف بأفاعيلها فالقوة الغاذية يعرف بما يصدر عنها. فيقال: هى الَتى تحيل 
الغذاء إلى مشابهة المغتذى لتخلف بدل ما يتحلل. 

فنقول: في بيان هذا الحدّ إن كل قوة لامالة مبدء تغير فى هذا العالم؛ فلذلك 
التفير له صورة و مادة, و للفاعل في فعلها غاية؛ فالصورة هاهنا هى 
الاستحالة إلى مشابة المغتذى, و المادة هاهنا هى الغذاء. و الغاذية تخلف 
البدل للمتحدّل. فكأنا قلنا القوة الغاذية تفمل الفعل الفلانى فى امحل الفلانى 
للغاية القلانية. و أمّا النامية فقد ذكر فى حدها أنها الزائدة فى أقطار الجسم 
الطبيعى ليبلغ قام النشو على التناسب الطبيعى زيادة فى الأجزاء الأصلية, 
فقولنا: الزائدة فى اقطار الجسم احتراز عن الزيادات الصناعية. فإن الصانع إذا 
أخذ مقداراً من الشمعة فإن زاد على طوله و عرضه نقص من عمقه و 
بالعكس. و قولنا: على التناسب الطبيعى احتراز عن الزيادات الغير الطبيعية 
مثل الاستسقاء و سائر الأورام. و قولنا: ليبلغ تام النشو احتراز عن السمن. و 


* قوله: «فصل فى تحديد القوة الغاذية...» ناظر إلى المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط هند. ج 
؟. ص 508) 
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قولنا: زيادة فى الأجزاء الأصلية تنبيه على العلّة الحقيقية للفرق بين السمن و 
النمو. و ذلك لأن النمو حركة فى جواهر الأعضاء؛ فلاجرم القوة الحركة يدها 
و يزيد في جواهرها. و أما السمن فإنه زيادة حاصلة بمداخلة الأجسام الغريبة 
فى الأعضاء كأنها الملتصقة بها. 

ثم إن التغذى و النمو يتمان بأمور ثلاثة: الأول تحصيل غذاء شبيه بالمفتذى 
والنامى فى الماهية بالقوة. والثانى إلصاقها بهما على ما هو المشهور". و الثالث 
تشبيهها بهما بالفعل. ثم إن كان المقدار الوارد على جواهر الأعضاء الأصلية 
مساوياً لما تحلل منها فذلك فعل الغاذية. و إن كان أزيد فذلك فعل النامية, و 
عند هذا لقائل أن يشكك ويقول: إن الغاذية و النامية قوة واحدة؛ ولافرق 
بينهما إلا أن الغاذية تفعل هذه الأمور بمقدار ما يتحذّل. والنامية تفمل أزيد نما 
يتحلّل فالتفاوت بينهما بالكمال و النقصء فإن القوة إذا كانت قوية على فمل 
كانت قوية على مثله؛ فإذا كان الجزء الزائد متلا للجزء الأصلى و كانت 
الفاذية قوية على تحصيل الجزء الأصلى وجب أن تكون قوية على'تحصيل 
الجزء الزائد عند ما كانت شديدة القوة؛ فعلى هذا القوة الغاذية هى المنمية إلا 
أنما فى ابتداء الأمر تكون قوية فتكون وافية بإيراد البدل الأصلى و الزيادة 
جميعاً؛ و بعد ذلك تضعف فلا تورد الزيادة بل يورد الأصلى. 

وما يدل على ذلك أن القوة الغاذية فى سر الاحطاط و الذبول تورد أقل 
نما يتحلّل. و قد كانت فى سن الوقوف تورد مثل ما يتحلّل؛ فيكون إيرادها 
وقت-الوقوف أكثر من إيرادها وقت الذبول؛ فإذن القوة الواحدة جاز أن 
يختلف إيرادها بالزيادة و النقصان, فهذا شك قوى. 

أقول فى جوابه: إن اختلاف الفايات الطبيعية تدل على اختلاف القوى. 


* قوله: «على ما هو المشهور» و أما على مذهب التحقيق فقد علمت أن الغذاء لايصير جزءا 
للمغتذى, بل يكون معدا لإفاضة ما يبقى أو يتكمل به مقدارالكخص من القوة النفساتيّة. 
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لك غاية القوة الغاذية تخالف غاية القوة المنمية, فهما قوتان مغايرتان. 

سيان ذلك أن غاية فعل الغاذية فى إيراد البدل سد الخلل" الواقع من التحليل. 
ألا ترى أن الحسيوان لايطلب الفذاء إلا بعد استيلاء حرارة الجوع على المعدة؛ و 
البدن على التحليل؛ فعند ذلك يشتهى الطعام. و غاية فعل النامية ديد الأعضاء 
على نسية مخصوصة. وليس أن زيادة إيراد البدل على ما يتحلّل فى كل وقت 
توجب زيادة النموّ ولا اصل النموّ. فرب وقت كان إيراد الغذاء أكثر و فعل النموٌ 
أقل. و رب وقت كان بالعكس. فإنا قدنشاهد كثيراً أن بعض الغلمان و الجوارى 
فى زمان البلوغ اتفق أن كان مريضاً مرضاً شديدا يعطل الغاذية عن فعلها. و مع 
ذلك ينمو هذا المريض موا بالغأ؛ و يطول قامته طولا متفاوتاً بالقياس إلى ماسبق 
مسن السزمان, فسإذن حيث وقع الحالت فى مقتضى هاتين القوتين ولو فى بعض 
الأوقات علم أنهصا متغايران ذاتاً لامجرد الشدة و الضعف. إذ لوكان التفاوت 
يبمجرد الكمال والنقص لما وقع التخالف إلا بذنك؛ لكن التخالف قد يقع بالعكس 
من ذلك يمنى قد يقوى النم و ينقص التغذية, و قد يقوى التغذية و ينقص النمة 
فهما متغايرتان ذاتاً لتغاير هما فعلا وغاية؛ فثبت ما ادعيناه. 


شك و تبصرة 

إن من الناس من ادعى أن الغاذية نار. و احتج عليه بن الغاذية تغذو 
والثان يدو قالفاذ ينه تناز . و هذا مع فساد صورة القياس حيث وقع 
* قوله: «سدالخلل...» أى سد الخلل و النقصان الواقع من التحليل. 
** قوله: «قالغاذية نار...» للشيخ الرئيس ‏ قدس سره ‏ فى آخر الفصل الأول من المقالة 
الثانية من نفس الشفاء (ط ١‏ من الرحلى. ص 150). و نفس الشغاء بتصحيحنا و تعليقاتنا عليه, 
ص 77) مطالب أخرى ف الحقام, فراجع. 

وقال الفخرالرازى فى آخر الفصل الثالت عشر من الباب الثاني من الفن الثاني من المباحث 
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الاستنتاج من الموجبتين في الشكل الثانى بطل قوهم النار تغذو؛ قلنا إن النار 
لا تغذو بل تتولّد و تتصمّد بطبعها. و إذا صعدت استولى عليها اطواء البارد 
فأفسدها؛ فليست هناك نار واحدة مغتذية. نعم فعل الغاذية يشبه فمل النار فى 
النضج و الإحالة. 

و من الناس من ذهب إلى أن فى الأعضاء فرجاً يلأها القوة النامية, و هو 
باطل كما وقعت الإشارة إليه'؛ فإن ملا الفرج لايوجب فو الأعضاء. و ليس 
ما ذكره الشيخ فى الشفاء وصرّبه بعض الفضلاء: من أن القوة النامية يفرئق 
اتصال العضو. و يدخل فى تلك المسام الأجزاء الغذائية. و هكذا القول فى 
الاغتذاء مرضياً عندنا؛ و ذلك لأن تفرُق الاتصال مو بالذات. و يستحيل أن 
تكون الطبيعة أو النفس تفعل فعلا طبيعياً تقتضى أمراً منافياً بالذات لطبيعة 
الجسم الذى هى فيه بحيث يوجب دوام الألم لوكانت هناك قوة مدركة؛ و كان 
الإدراك به حاصلا بالفعل كما مر ذكره فى مبحث أن تفرئق الاتصال موم 
بالذات. و ذلك لأن القسوة الواحدة لاتفعل ولا تقتضى أثرين متنافيين”". بل 


الشرقية فى علم النفس (ط بيروت. ج ؟. ص 1/؟): «واعلم أن من النّاس من زعم أن الغاذية 
نار واحتج عليه بأن الغاذية تغذو والنار تغذو فالغاذية نان؛ وهؤلاء مع إنتاجهم النتيجة من 
الموجبتين فى الشكل التانى أخطأوا فى المقدّمتين جميعاً؛ أما قوهم الغاذية تغذو فهو باطل. لأن 
الغاذية لاتغتذى بل تغذو غيرها وهو البدن؛ وأما قولهم النار تغذو فباطل لأن الدار لاتغتذى بل 
تتولّد و تصمد بطبعها. و إذا صعدت استولى عليها الواء البارد فأفسدها. فليس هناك نار واحدة 
متغذ ية ». 

* قوله: «وهو باطل كما وقعت الإشارة إليه» أى كما وقعت الإشارة إليه من لزوم عدم كون 
موضوع الحركة شيئاً واحداً باقياً. وقوله: «وصوّبه بعض الفضلاء» ذلك الفاضل هوالفخرالرازى 
في المباحث المشرقية (ط هند. ج ”, ص .)12١‏ 

** قوله: «ولا تقتضى أئرين متنافيين» أى اللذة والألم. 
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الحودكما شيّدنا أركانه من أن النم حركة متصلة فى الك والمركة معناه 
خروج الشىء من القوة إلى الفمل على سبيل التدريج ‏ و معنى التدريج هاهنا 
أن يكون للمتحرك فى كل آن فرداً آخرمن المقولة؛ فليس فى حركة النمو مقدار 
ثابت و مقدار آخر وارد عليه. سواءاً كان بالمداخلة أو بغيرالمداخلة". 


فصل (ع) 
فى سبب وقوف القوى كالنامية والغاذية فى ضرورة الموت 

ولنذكر أولا ما وقع الاحتجاج به من القوم فى هذا الباب, ثم نذكر قاعدة 
كلية من العلم الإغى و الفلسفة الكلية التى أفادنا لله ينكشف بها هذا المطلب و 
تحوه. 

فالذى ذكروه فى وقوف النامية أن الأُبدان مخلوقة من الدم و المنى؛ فلا ححالة 
يكون كل مولود - جسمأ رطبأ كما هو مشاهد فى الأجنّة التي فى بطون أمهاتها؛ 
ثم لابزال يستولى عليه الجفاف يسيراً يسيراً. وقد عرفت أن النمو لايحصل إلا 
عند مدد الأعضاء؛ ؛ و ذلك بنفوذ الغذاء فى المسام كما هو المشهور. و ذلك 
لايمكن إلا إذا كانت الأعضاء لينة؛ فأمًا إذا صلبت و جفت لم يكن ذلك فلا 
جرم يستمر النمو من أول الولادة إلى آخر الوقت الَذى تصلّبت الأعضاء و 
جفت؛ فحينئذ تقف النامية. هذا ما ذكر فى سبب وقوف النامية. 

و أمّا الذى قالوه فى وقوف الغاذية و حلول الأجل فوجوه: 

الأول أن القوة الغاذية قوة جسمائية فلا يكون أفعاها إلا متناهية. و هذا 
منقوض بالنفوس الفلكيّة, لأنها قوى جسمانية سيّما عند أصحاب المعلّم الأول 
القائلين بأن نفوسها قوى منطبعة فى أجسامها. مع أنها غير متناهية الأفمال 


* قوله: «أو بغير المداخلة» أى الاتصال. وقوله: «فصل فى سبب وقوف القوى...» راجع المباحث 
المشرقية للفخرالرازى (ط هند. ج ؟. ص .)2١‏ 
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عندهم. والّذى وقع الاعتذار من الشيخ الرئيس عنه هناك أنها و إن كانت 
جسمانية لكنها لما سنح عليها من نور العقل المفارق تكون قوية على الأفعال 
الفير المتناهية. فكتب تلميذه بهمثيار إليه فقال: إذا جوكزت ذلك فلم لايجوز أن 
تكون القوى البدنية و إن كانت متناهية إلا أنها تقوى على بقاء أفعال غير 
متناه لاسنح عليها من أنوار العقل المفارق؟ فأجاب عنه أن ذلك حال لكون 
البدن مركباً من الطبائع المتضادة". فقد علم من هذا الجواب أن التعويل على 
جراد وجوب التناهى فى القوى الجمسمانية غير صحيح. فلننظر إلى حال 
التعويل على كون البدن مركبا من الاسطقسات. و لنحقق ما فى هذا الوجه. 

فنعول””: الوجه الثانى أن الشيخ ذكر فى القانون أن الرطوبة الفريزية بعد 
سن الوقوف لابد و أن تاخذ ف الانتقاص المتأدى إلى الانحلال بالكلية. و 
ذلك لاستيلاء الحرارة على الرطوبة الغريزية بالتحليل. و متى انحلّت الرطوبة 
فلابد من انطفاء الحرارة الغريزية؛ فحينئذ يحصل الموت. [ 

وإنا قلنا: إن الرطوبة لابد و أن يأخذ فى الانتقاص لامور ثلانة: 

أحدها استيلاء اللمواء امميط بها. و هى لحرارتها يفنى الرطوبة. و ثانيها 
معاونة الحرارة الغريزية من داخل على ذلك. و ثالثها معاضدة الحركات البدنية 
و النفسانية. 

فإن قيل: لم لا يبور أ أن تورد الغاذية بدل ما يتحلّل من الرطويات؟ 

قلنا: هب إن هذه القوة تورد فى سن الكهولة مثل ما كانت تورد فى سن 
الشباب إلا أن المتحلّل وقت الكهولة أكثر من المتحلّل وقت الشباب.و إذا كان 
كذلك ل يكن ما تورده الغاذية فى هذا الوقت مساوياً لما يتحلّل بل أقل منه؛ 
فلا جرم ينتهى إلى النقصان و ذلك يؤدى إلى الفساد و البطلان. و الحاصل أنه 


* قوله: «من الطبائع المتضادّة» أي من الطيائع المتضادة المتداعية إلى الانفكاك. 
** قوله: «فنعول...» قد حرفت «نعول» ب «نقول» فى الطبعة الأولى. 
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كلّما كان السن أكبر كان تأثير المحففات الثلاثة أكثر؛ فكان الجفاف أكثر؛ و 
كانت الحرارة أقل؛ فكان ضعف الغاذية أكثرء واستمرار ذلك مما يؤدى إلى 
الاتقطاع فيعرض الموت. 

ويمكن أن يعود السائل و يقول: إن مقدار التحلّل كان فى زمان الشباب 
مساوياً لمقدار الوارد فى وقست الشباب؛ فإن م يكن مساوياً له في وقت 
الكهولة لكان إمَا لأن المحلّل صار أقوى فصار التحليل أكثر؛ أولأن الغاذية 
صارت أضعف فصار الغذاء الوارد أقل. و الأول باطل لأن الحلّل ليس إلا 
الأمون العلاثة المذكورة..وعى:الخار الداخلي: و الحار النارجي::و الحركاتك 
البدنية و النفسانية. و هذه الأسباب الثلاثة كان وجودها فى زمان الشباب مثل 
وجودها فى زمان الكهولة, و إذا لم يزدد المحلّل استحال أن يزداد التحلّل. و 
الثانى أيضاً باطل. لأن الغاذية لاتصير ضعيفة إلا لنقصان الحرارة, ولا ينتقص 
الحرارة إلا لنقصان الرطوبة؛ فإذا جعلنا انتقاص الرطوبة بسبب ضعف الغاذية. 
لزم الدور و هو محال. 

وما قيل: من أن الحلّل” و إن كان وقت الكهولة هى الأمور الثلاثة الى 
كانت موجودة فى زمان الشياب؛ ولكن مدة تأثيرها فى زمان الكهولة أطول 


* قوله: «وما قيل من أن الحلل...» هاهنا تعليقة مخطوطة فى بعض نسخ الأسفار التى فى مكتبتنا 
بهذه الصورة: «أقول مراد القائل أن المادّة الواحدة الشخصيّة المعيّة إذا أثرت فيها ذات الفاعل و 
دام التأتير فيها قتلك المادّة قبوها و انفعالها للأثر من ذلك الفاعل يكون فى الاشتداد مثلاً إذا 
فرضن أن مادة مّا فى الساعة الأولى نقل أثرأ معّنا من فاعل ما فهذا القبول الذى للمادة يستند فى 
الساعة الأولى والثانية من ذلك الفاعل لأنّ دوام الفعل يصير مندئاً نشدة نفس الفعل. بل دوام 
الفمل يصير منشئاً لشدة انفعال المادّة من الفاعل. فإن قلت: فعلى هذا لابرد عليه ما أورده 
المصدّف - قدّس سرّه ‏ , قلنا اعتراض المصنّف ‏ ره يكون على ظاهر قول القيل لأنه بحسب 
الظاهر مشعر بأن دوام الفعل يوجب شدة نفس الفعل», 
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من مدة تأثيرها فى زمان الشياب. و ذلك لأن الضعيف قد يكون أقوى أثراً من 
القوى إذا كان أطول مدة من الآخر. و إذا كان كذلك فأسباب التجفيف 
تأثيرها فى الكهل أدوم من تأثيرها فى الشباب؛ فالجفاف فيه أكثر منه في 
الشياب. 

فكلام لا حاصل له. لأ دوام العمل كما هو حاصل فى سبب الجفاف 
كذلك حاصل فى السبب المورد للغذاء. فكما أن دوام فاعل التجفيف يعطى 
زيادة الجحفاف؛ فكذلك دوام فاعل التغذية يعطى زيادة الرطوبة الغذائية المزيلة 
للجفاف. 

و قريب من هذا الوجه ما نقل عن سقراط أن فعل الحرارة الغريزية فى المنى 
إذا وققع فى الرحم يشبه فعل حرارة التنور فى الرغيف اذى يلتصق به. فإن 
حرارته تفعل فى ظاهره حتى يحدث أولاً شيئاً كالقشر؛ ثم يعمل فى الباطن من 
تلك القشرة و تشويه حتى يحصل النضج. و كذا الحرارة التي فى المنى تبعل أولاً 
قخبرا ثم شقنو تلنك الحرارة عسي مقدان يدن الؤلوة و تنبسط فيه سن 
انبساطه فى الطول و العرض و العمق, فما كانت الرطوبة فى جوهره قليلة 
استكملت صورته بفعل المصوّرة فى ستة أشهر, و ما كانت الرطوبة فى جوهره 
وافرة غالبة تمت الصورة فى زمان أكثر. حتى يبلغ زمان الحمل فى الكترة حسب 
زيادة الرطوبة إلى ثلثمائة و أربعة أيام. فالمولود يولد و الرطوبة غالية عليه و 
لذلك لايقدر على الانتصاب و الانبعاث فى الحسركات, ثم لايزال الحرارة 
الفريزية الَْتِى جعلها البارى مر كوزة فيه عاملة فى تجفيف رطوبات الأعضاء 
رويداً رويداً فيصير فيه أولا تهيّؤ للقعود فتجلسء ثم الانبعاث من غير 
التصاب. ثم للقيام, ثم للمشى على حسب تقليل الرطويات, و من هذا الباب 
يتفاوت أوقات المشى فى الأطفال. و هكذا تفعل الحراره الغريزية فى بدن 
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الحيوان إلى أن تفنى رطوبته بالكلية فتنطفى الحرارة لانتقاء ما تقوم به" و 
يحصل الموت. فسبب الموت بعينه سبب الحياة, و ذلك لأنه لولم تكن الحرارة 
غالبة على الرطوبة لم تحصل الحياة, ثم لزم من غلية الحرارة على الرطوبة فناء 
الرطوية. و من فناء الرطوبة فناء الحرارة. و كأن تقدير الله سبحانه الحرارة 
بحيث يستولى على الرطوبة سبباً للحياة أولاً. و للموت ثائياً. هذا ما نقل عنه 
فى شرح القانون. و قد مر ما فيه فتأمل فإنه موضع تأمل؛ فإنه بعد الاستقصاء 
تعرك :فود الاريتاعة ال بها استحفقة: 

الوجه لجنيا عداو كام المحققين: 0008 الستسن الولصت للموت 
فى جميع الحموانات هو أ ن البدل الذى تورده الغاذية و إن كان كافياً فى قيامه 
بدلا عن ما يتحلّلء و فاضلاً على الكفاية بحسب الكميّة لكن غير كاف بحسب 
الكيفيّة. 

و بيان ذلك إن الرطوبة الغريزية و الأصلية أنما تخمّرت و نضجت فى أوعية 
الغذاء أولاً. ثم فى أوعية المنى ثانياً. ثم فى الأرحام ثالثاً. و التى توردها الغاذية 
لم تتخمّر وم تنضج إلا فى الأولى دون الأخريين. فلم يكمل امتزاجها و م 
تصل إلى مرتبة المبدل عنهاء فلم تقم مقامها كما يجب؛ بل صارت قوتها أنقص 
من قوة الأولى. كمن أنقص زيت سراج و أورد بدله ماءا؛ فما دامت الكيفيّة 
الأولى الأصلية غالبة فى الممتزج على الثانية المكتسبة كانت الحرارة الغريزية 
آخذة فى زيادة الاشتعال؛ موردة على الممتزج أكثر تما يتحلل فينمو الممتزج. 
تم إذا صارت مسكورة السورة بظهور الكيفية الثانية وقفت الحرارة الغريزية. و 
ما قدرت على أن تورد أكثر ما يتحلّل, و إذا غلبت النانية انحط الممتزج. و 
ضعفت الحرارة إلى أن لا يبقى أثر صالح للكيفيّة الأولى. فيقع الموت ضرورة. و 


* قو له: «لانتفاء ما تقوم به» ما إشارة إل الرطوبة. 
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ظهر من ذلك أن الرطوبة الغريزية الأصلية من أُوّل تكونها آخذة فى النقصان 
بحسب الكيفيّة. و ذلك هوالسبب الموجب لفساد الممتزج. و يعلم منه أن الغاذية 
لوكانت غير متناهية و كانت دائمة الإيراد لبدل ما يتحلل على السواء لا 
بمقدار واحد بل بمقدار ما يتحلّل لما كان البدل تقاوم المبدل من حيث الكيف و 
إن قاومه من حيث الكم. 

أقول: هذا الوجه أيضاً ضعيف إقناعى لوجوه. 

الأول أنا لانسلّم أن مزاج المنى أقوى و أشرف من أمزجة المواد الحيوانية الَتى 
تكوئت بعده. إذ لو كان مزاجه أعدل و أشرف” لكانت الكمالات التفسانية فائضة 
عليه فى الابتداء؛ فيكون ذا حياة و نطقء و اللازم ظاهر البطلان. 

الثانى أن مادة المنى غير موجودة فى بدن الحيوان بالجزئية حتى يكون 
المستزج بعضه على مزاج المنى. و بعضه على مزاج الوارد بدلاً عما يتحذّل؛ 
حتى يقال إن مزاج المنى اقوى فى الكيف. و مزاج الوارد عليه اضعف. 

الغالث أنا لانسلّم أن مينى جودة النضج و التخمّر و قوة المزاج أن يكون 
حصوله فى تلك الأوعية؛ إذ رب مزاج اتفق وجوده فى غير تلك المواضع و 
يكون أحكم و أقوى مما يكون فيها. كما يشاهد فى الحيوانات الَتى يحصل 
بعضها لا بالتوالد بل بالتولد. و مع ذلك يكون مزاج كتير مما يتكون بهذا 
الوجه أقوى من الّذى يتكوّن بطريق التوالد. فعلى هذا يجوز أن يكون مزاج ما 
يورده القوة الفاذية من البدل أقوى و أحكم من مزاج ما ينقص بالتحليل من 
المبدل منه. فلم يقم حجّة على ضرورة الموت. 

فهذه هى وجوه ثلاثة ذكروها في ضرورة الموت مع عا يتدج 0 وقد 
أشار الشيخ إلى هذه الوجوه الثلاثة فى كليات القانون بقوله: ثم يجب أن يعلم 


* قوله: إذلوكان مزاجه أعدل و أشرف...» مراده أن جودة النضج والتخمير يلزم شرافة المادّة, 
و شرافة المادة تستلزم أن تكون صورتها المتعلقة بها أشرف. 
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أن الحرارة' بعد سن الوقوف يأخذ فى الانتقاص لانتشاف اطواء المميط بمادتها 
الق هن الرطوية: ومعاوتنة المرارة العرزديةنن :داخل ::ؤ مقاضدة المركات 
البدنية و النفسائية الضرورية فى المعيشة! و عجز الطبيعة عن مقاومة ذلك 
دائماً. فإن جميع القوى المسمانية متناهية كما برهن عليه فى العلم الطبيعى, 
فلا يكون فعلها فى الإيراد دائماً. ولو كانت هذه القوة غير متناهية؛ و كانت 
دائمة الإيراد لبدل ما يتحلّل على السواء بمقدار واحد. لكن ذا كان التحلّل 
نيس عدار انف بل يزداد دائما كل يوم لما كان لبدل تقاوم المتحلّل. و 
لكان التحلّل يفنى الرطوبة, فكيف و الأمران متظاهران”” على تهيأة النقصان 
و التراجع. و إذا كان كذلك فواجب ضرورة أن يفنى المادة فتنطفى الحرارة, و 
خصوصاً إذ يعين على إطفائها بسبب عوز المادة سبب آخر؛ و هو الرطوبة 
الغريبة الَتى تحدث دائماً لعدم الحضم. فتعين علي انطفائها من وجهين: أحدههما 
0 و الغمر, و الآخر بمضادة الكيقيّة, لأن تلك الكيفيّة بلغمية باردة, و 
هو الموت الطبيعى انتهى. فقوله: ثم يجب أن يعلم إلى قوله و معاضدة 
0 البدنية و النفسائية الضرورية فى المعيشة إشارة إلى الوجه الثاني. و 
قوله: وعجز الطبيعة إلى قوله فلا يكون فعلها فى الإيراد دائماً إشارة إلى 
الوجه الأول. و قوله: و خصوصاً إذ يعين على إطفائها إلى آخر الكلام 
إشارة الى ثالث الوجوه الثلاثة. 
الوجه الرابع إننه لو بقيت أشخاص اناس بلا نهاية لكان القوم الْذين 


* قوله: «أن الحرارة...» أى الحسرارة الفريزية بعد سن الوقوف يأخذ فى الاتتقاص لانتشاف ‏ أى 
لنفوذ واستيلاء الهواء ال حيط بمادّتها أى بمادة الحرارة الفريزية, فإنْ الهواء لحرارته يجقف الرطوبة. 

** قوله: «والأمران متظاهران...» الأمران همااطواء المحيط, والحركات البدنية و الفكرية. 
وقوله: «أن يفنى المادة» المادة هى الرطوبة. و قوله: «بسبب عوز المادة» متعلق بالإطفاء. وقوله: 
«لأن تلك الكيفية بلغمية...» تعليل للمضادة. 
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سبقونا بالوجود قد أفتوا المادة التّى منها التكون؛ فلم يبق لنا مادة يمكن أن 
نوجد و نتكون منها. و لو بقيت لنا مادة لم يبق لنا مكان و رزق. و إن قلنا 
نسبقى نحن و الّذين بعدنا على العدم دائماً. و يبقى الأولون على الوجود دائماً 
دون اللاحقين. فذلك مناف للحكمة إذ ليسوا بدوام الوجود أولى منا؛ بل العدل 
يقتضى أن يكون للكل حظ من الوجود؛ فوجب أن يموت السابق بالوجوٍ 
ليكون لوجود المتاخر إمكان. و هذا الوجه ايضا إقناعى ضعيف, لأنه لايدل 
على وجوب الموت لكل أحد. 

الوجه الخامس إنه لو لم يكن الموت واجباً لجاز أن يبقى الظالم المتحكّم فى 
الدنيا دائماً فيدوم شره و إفساده. ولم يطمع المظلوم فى انتصافه” من ظالمه, و 
ذلك لامحالة مؤد إلى الفساد. و هذا الوجه أيضا ضعيف لايقتضى وجوب 
الموت لكل من فى الدنيا. و وجود الظالم لايخلو من مصلحة. و كما جاز دوام 
نوع الظالم و ظلمه فى هذا العالم كما نرى و نعلم. فليجز دوام شخص أو 
أشخاص منه. و مكافاة المظلوم يمكن بطريق آخر غير موت الظالم. 

الوجه السادس أنه لو لم يكن الموت و المعاد واجبين كان الاتقياء و الأخيار 
أشقى الناس. لأنهم يكونون قد تركوا اللّذات فى الدنيا من غير عوض. و ذلك 
ما يدعوا إلى الفسق, و ارتكاب اللّذات. و الإعراض عما سواهاء و هو 
لاممالة شر وافسناد. و هنذا الوعنة ارفنا كالوجهين السابقة'نن الأسنات 
الغانية”” للموك دعو لمن شح متها عب فاعلر” و لا سبب غائى' بالذات. و 
كلامنا فى السبب الذاق الذى يصلح أن يكون وسطاً فى البرهان, و هو إما 
سبب فاعلى قريب كما فى العلم الطبيعى" ", و إما سبب غائى أو فاعلى بعيد 


* قوله: «فى انتصافه » أى انتقامه. 
مد قوله: «من الأسباب الغائية » أى العرضية. 


*** قوله: «كما فى العلم الطبيعى» أى كما ثبت فى العلم الطبيعى. 
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كما فى العلم الإى. و الوجوه الثلاثة ليست من الأسياب الفاعلية الطبيعية 
للموت. ولا من الأسباب الغائية الذاتية بل العرضية اللاحقة, و العرضى اللاحق 
لايصح كونه مبدءا لليرهان بل للخطابة و ما يشبهها. و إنا قلنا: تلك الأمور من 
توابع غاية الموت لاعيتها؛ لأن غاية الموت بالحقيقة وجود النشأة الياقية. ووصول 
النفوس إلى منازها الذاتية, و درجاتها أو دركاتها فى السعادة أو الشقاوة. لا لأجل 
أن مادة الأرض تبقي لتكوين الباقين بموت السابقين؟ ولا لأن المظلوم ينتصف من 
الظالم و ينتقم منه؟ ولا لأن الصلحاء الاتقياء يصل إليهم عوض آلامهم و محنهم 
فى الدنيا؟ يل هذه من التوابع اللاحقة لغاية الموت. 

فإذ علمت ضعف هذه الوجوه فلذكر وجهاً قاطع الدلالة لضرورة الموت. و 
هو أن الموجودات الممكنة بحسب الاحتمال العقلى إما مبدعة أو كائنة. و 
بعبارة خم إما تامة أو ناقصة. و المبدج لاحالة باق لبقاء سببه الفاعلى و 
الغائي. و أما الكائن فكل كائن فاسد, لأن ما هو سببه التام أمر يدخيل فيه 
المركة و اوماق وككل ركه نايد من انقسانهاء و عق انقضاء البن اد 
1 ينعدم المعلول المسبب؛ بعال جع وهر كائن كاسد ولا 
شك أن أبدان الحيوانات من الأمور الكائنة المتجددة؛ فلا صحالة أنها فأسدة 
تعرض لما الموت. ثم نقول: الموجودات التامة باقية لأنها لم توجد لأن تكون 
مساذة أو.وسميلة لوهدؤة احس: والذلك اعنم هين ل تشخصييا: و آنا 
الموجودات الناقصة فهى خلقت بالطبع لأن يتكون عنها موجود آخرء فهى 
اضيات هيد لموجودات أخرى, لو فرض دوامها ثم تكن ناقصة بل تامة و قد 
فرضت ناقصة هذا خلف. و اعلم أن الوك طبيعى ل لجل أن الاجناء 
لايحتمل الدوام؟ لما عرفت أنها مكنة الدوام على سبيل التبدّل والإمداد 
الفوقانى. و لا لأجل أن القوة الغاذية لاتورد الغذاء دائماً بحسب الكيفيّة أو 
الكميّة؟ لما عرقت و هن هذه القواعد و أشباهها؛ بل لأن القوى و النفوس 
دائمة التوجه و الانتقال من مرتبة فى الوجود إلى مرتبة أخرى, وقد بيّن فى 
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العلم الإطى إثبات الغايات للحركات والأفعال الطبيعية. و قد برهن فى مياحث 
الملل على أن الغاية الحقيقية الَتى يترتب على الفعل لابد و أن يستكمل بها 
ذات القاعل يذاته و جوهره؛ فالفاية بالحقيقة هى راجعة إلى الفاعل. و الغاية 
العرضيّة هى الَتى من توابع الغاية الحقيقية من المنافع المترتبة عليها كحصول 
الولد للقوة الشهويّة. و حصول المواليد للقوى الفلكيّة, و هذه غايات عرضية. 
والغاية الحقيقيّة إما لقوى النبات فصيرورتها غذاءاً للحيوان. وإما لقوى 
الحيوان فلحصول الأغذية و غيرها للإنسان. و إما لقوى الإنسان. فغاية القوة 
الحركة البدنية تحصيل مادة الغذاء و النماء للبدن. و غاية القوة المدركة تحصيل 
مادة القوة العاقلة أو القوة النفسانيّة من المتخميلات, و الموهومات, و أوائل 
العقليات. فالنفس الإنسسانية إذا حرجت من القوة إلى الفعل إما فى السعادة 
العقليّة الملكيّة أو فى الشقاوة الشيطانيّة أو السبعيّة أو البهيميّة انتقلت عن هذه 
النشسأة إلى نشأة أخرى بالطيع, و إذا ارتحلت عن اليدن عرض الموت. و هذا 
هو الأجل الطبيعى المشار إليه فى الككتاب الإلهى «كل نفس ذائقة الموت» و هو 
غير الآجال الاختراميّة التى تحصل بعروض الأسباب الاتفاقية. و القواطع 
القسرية. و بالجملة الموت طبيعى للبدن و معناه مفارقة النفوس إياه مفارقة 
فطرية, و ترك استعماها للبدن لنروجها من القوة إلى الفعل بحسب نشأة ثانية 
و صيرورتها إما سعيدة فرحانة مسرورة بذاتها كالملائكة. و إما شقية محترقة 
بنارالله الموقدة الَتى تطلع على الأفئدة كالشياطين و الأشرار, و إما مغفورة 
بغفران الله. سليمة الصدر عن الأغراض و الغشاوات. و أما سائر النفوس 
الحيوانيّة فهى ممترقة بنيران الطبيعة ما دامت السموات و الأرض إلا ما 
شاءالله. فينجو من العذاب, و يتخلّص من العقاب, فمثل الدنيا كالمزرعة, و 
أرحام النسوان كالحرث. «نساؤٌ كم حرث لكم» والنطف فى الأرحام كالبذور 
فى المزارع. و الولادة كالنبت. و أيام الشباب كالنشو, و أيام الكهولة كالنضج, 
وأيام الشيسخوخة كاليبس و الجفاف. و بمد هذه الحالات لابد من الحصاد و 
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هو الموت. و زمان القبر و الصراط كالبيدر", فكما أن البيادر يجمع فيها الغلات 
من كل جنسء و تداس, و تنقى, و ترمى القشور و التبن و١‏ لورق من الثمر و 
الحب. و يبعل بعضها علفاً للدواب. و حطياً للنيران؛ و بعضها ليوباً صالحة, 
فهكذا يجتمع فى الآخرة الأمم كلّهم من الأولين و الآخرين من كل دين. «قل 
إن الأولين و الآخرين جموعون إلى ميقات يوم معلوم. وينكشف الأسرار يوم 
تبلى السرائر. و ييز الله الخبيث من الطيّب فيجعل الله النبيث بعضه على بعض 
فيركمه جميعاً فيجعله فى جهنم. و ينجى الله الّذين اتقوا بمفازتهم لايمسسهم السو 
ولاهم يحزنون». و هذا كله مستفاد من قوله تعالى فى عدة مواضع من كتابه 
الكري. و من قول نبينه عليهالسلام: الدنيا مزرعة الآخرة. فهذا بيان حكمة 
الموت بالبرهان والقران" . و هو رحمة من الله لأوليائه. و تحفة للمؤمن. فلأجل 
ذلك يتمنى أولياء الله الموت كما قال تعالى توبيخاً لمن ظن أنه منهم بغير حق: 
«قل يا ايها الّذين هادوا إن زعمتم أنكم أولياء لله من دون الناس فتمئو ا موت 
إن كنتم صادقين» و حق للنفوس البشرية و غيرها تمَنّي الموت طبعاً فإنها 
كالصناع"”, و الأبدان و الأجساد كالدكاكين, و الأعضاء و قواها كالآلات و 
الأدوات. و إنغا يجتهد المانع فى دكائه لأجل غرض؛ فإذا تم غرضه. و بلغ 
أمنيّته ترك دكانه. و رمى من يذه أدوانة و استراح من العمل. و هكذا النفوس 
إذا أحكميت ما يراد منها بكسوتا مع الجسد: و خريفت كل فيب خلق'من 


* قوله: «كالسيدر» البيدر كالميدر مجمع الطعام حيث هداس؛ ويقال بالفارسية خرمن. و فى 
صحاح اللفة للجوهرى: والبيدر الموضع الذى يداس فيه الطهام. 

** قوله: «بالبرهان والقرآن» و فى بعض النسخ: بالبرهان و العرفان قوله: «وهو رحمة من 
اله...» أى الموت رحمة من اله لأوليائه الح. و لنا رسالة فارسية مسمّاة ب «قرآن و عرفان و 
برهان از هم ججدابى ندارئد» و قد طبعت مرات عديدة. 

*** قوله: «فإئها كالصتّاع» أى النفوس البشرية كالصتاع الج. 
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القوة إلى الفصل اثستغلت بذاتهاء و كان هذا المسد و بالاعليهاء و مانعاً من 
الخسروج إلى منازهًا و معادنها, فإن ها معادن كمعادن الذهب و الفضة. كما 
ورد فى الحديث فإذن الموت حكمة و رحمة من الله تعالى كما قال تعالى: «ثم 
يميتكم ثم يحييكم ثم إليه ترجعون» و قال شيخ الأنبياء إبراهيم الخليل على 
نبيّنا و عليه السلام: «والذى عيتنى ثم بحيين». 


فصل(7) 
فى تحقيق الكلام فى القوة المصورة” 

و لنقدم ما قيل فيها ثم نعقب ذلك بذكر ما هو الحق ولا نستحى منه. 

قال أفضل المتأخرين: و المصورة عندى باطلة لامتناع صدور هذه الأفاغيل 
عن قوة عديمة الشعور. 

وقد آشرنا إلى كيفية شعور القوى بذاتهاء و بما يصدر عن ذاتها. 

و قال بعض من سبق عليه: إن هذه الأفاعيل و ما يجرى مجراها مما ينسب 
إلى القوى النباتية صادرة عن الملائكة. 

و .سيظهر لك بعد عرفانك بصنوف ملائكة الله. و كيفية تأثيرها بإذن ربّهم 
أن طبقاتهم العالية أرفع قدرأ من أن يفعلوا متل هذه الأفاعيل الدنيّة على 
سسبيل المباشرة بلا استخدام للسدنة و الأعوان. وقد بين أن القوى المباشرة 
للأفاعيل المتغيرة لاحالة جسمانية, و الَتى تدرك المعقولات و النيرات الحكمية 
والمنافم الكلّية هى المفارقة الذات عن الجسماتيات, فالكلام عائد فى القوى 


* قوله: «فصل فى تحقيق الكلام في القوة المصوّرة...» راجع المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط 
هند. ج ؟. ص *58). قوله: «قال أفضل المتأخرين: والمصورة عندى باطلة...» يعنى بذلك 
الأفضل المنواجة نصيرالدين الطوسي. و كلامه ينتهى إلى عديمة الشعور. وقوله: «وقال بعض من 
سبق عليه...» ذلك البعض هوالغزلى. و كلامه ينتهى إلى قوله صادرة عن الملائكة. 
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المباشرة كيف تفعل هذه التصويرات و التشكيلات,. و اكثر المتكلّمين نسبوا هذه 
الأفاعيل كلّها إلى الله تعالى من غير واسطة ولا م#خصص, كالأشاعرة لتجويزهم 
ترجيح الفمل من الإرادة' بلا مرجح, و قد علمت مافيه. 

و منهم من قال بالتوليد كالمعتزلة و هو أيضأ خارج عن التوحيد فى 
الأفعال. 

وأصل الإشكال هاهنا هو أنه لايجوز أن يكون خلقة الأعضاء و شكلها, و 
مقدارها. و وضعها. و خشونتها. و ملاستهاء و صلابتهاء و لينتها صادرة عن 
القوة المصورة. لأن المى تعتنابة الأجداذ .فى المتيقة: فالقرة الموجودة فيه تكون 
سارية فى جميع أجزائه. و القوة الواحدة لا تفعل فى المادة الواحدة إلا فعلا 
واحدا متشابها؛ فيجب أن يكون الشكل الذى يفيده المصوّرة هو الكرة؛ 
فالمصورة الحيوانية إن كانت قوة واحدة كان الحيوان كرة واحدة. و إن كانت 
متعددة يفعل كل منها فى بعض من مادة متشامهة الأبعاض كان الحيوان جملة 
كرات متعددة, و قد تأككدت هذه الشبهة لما ذهب ب إليه المعلّم الأول و شيعته إلى 
أن المنى متشابهة الأجزاء لانفصاله عن الأنثيين فقط لا عن جملة البدن. وكون 
كل جزء محسوس منه مشاركاً لكلّه فى الإسم و الحد. واذهت بقراط و :تافو 
إلى أنه ليس متشابه الأجزاء. لأن المنى يخرج من كل البدن فيخرج من اللّحم 
شبيه به. و يخرج من العظم شبيه به. و على هذا من جميع الأجزاء . و هذه 
الأعضاء غير متشابهة لاختلاف حقائقها باختلاف الأعضاء المنفصلة هى عنها. 
و غير متشابهة للكل و هو ظاهر على هذا التقدير فلا يكون الكل متشابه 


* قوله: «لنجويزهم ترجيح الفعل من الإرادة...» بأن تكون الإرادة مرجّحة بلا مرجمّح آخر. 
** قولسه: «وعلى هذا من جميع...» العبارة قد صحّفت فى الطبعة الأولى الحجرية والصواب 
هكذا: «وعلى هذا من جميع الأعضاء و هذه الأجزاء غير متشابهة» أى هذه الأجزاء المنوية 
غير متشابهة الح, 
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الأجزاء بل متشابه الامتزاج'؛ لأن الحس لايميز بين تلك الأجزاء و إن كان فى 
نفس الأمر متميزاً بعضها عن بعض. ' 

أقول: التعليل فى اختلاف اعضاء الحيوان باختلاف اجزاء المنى مماليست فيه 
فائدة فى دفع الإشكال بل يعود امحذور المهروب عنه مع زيادة محال اخر. و 
هو كون الى حيواناً تام الأعضاء بالفعل. و ذلك لأن اختلاف أجزاء المنى إن 
كان بسبب اختلاف ما ينفصل عنه أعنى الأعضاء؛ و كان ذلك الاختلاف أيضا 
لاختلاف أجزاء المنى كان اختلاف أعضاء الحيوان لاختلاف أعضاء الحيوان. و 
هو يستلزم إما الدور أو التسلسل. و كلاهما حالان . 

واعام أن استناد اختلاف الصور و الأشكال مطلقاً الى المادة أو الجزء 
المادى من سخيف الأقوال. إذ المادة في كل شىء أمر مبهم لاقوام له إلآ 
بالصورة القائمة مها. فاستناد صور الأعضاء و اختلافها فى الحيوان إلى النطفة 
فى المحاليّة كاستناد صور العالم و اختلافها إلى اليولى الأولى المشتركة. و ليست 
فيها إلا جهة قبول الأشياء و إمكانها لاجهة فعليتها و تخصيصها و وجوبها. 

و ريبما استدل على كون المنى غير متشابه الأجزاء بما استدل به بقراط و 
تابعوه كما حكى الشيخ فى الفصل الثانى من المقالة الخامسة عشرة من حيوان 
الشفا قو له <٠‏ الذى دعاهم إلى هذا الظن ثلاثة امور: 

أحدها عموم اللّذة بجميع البدن. و لولا خروج المنى من الجميع لاختصت 
اللّذة بالعضو الخارج منه المنى. 

و ثانيها المشاكلة الكلّية, فإنه لولا أن كل عضو يرسل قسطاً لكانت 


* قوله: «بل متشابه الامتزاج» أى بل متشابه الامتزاج والاختلاط. 

** قوله: «وكلا هما مالان» وفيه مالا يخفى على المتأمل. 

*** قوله: «من المقالة النامسة عشرة من حيوان الثفاء بقوله» راجع حيوان الشفاء (ط ١‏ من 
الرحلى الحجرى. ص ,)2٠١‏ والعبارة قد صحّفت فى الطبعة الأولى من الأسفار. 
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المشاءهة بحسب عضو واحد. 

و ثالثئها مشاكلة عضو الولد لعضو ناقص من والديه أو عضو ذى شامة" أو 
زيادة قالوا: و إذا ثبت أن المنى جسم مركب من أجسام مختلفة الطبائع فالّذى 
هو نازل من اللّحم يتكون لحما. و النازل من العظم يتكون عظماً. فلايجب أن 
يكون الحيوان كالكرة. 

والجواب من وجوه ثلاثة: 

أحدها ما مركت الإشارة إليه من لزوم الدور أو التسلسل. 

والثانى أيضاً ما قد أشرنا إليه من أن المادة ما به الشىء بالقوة؛ و هى فى 
كل شيء أمر مجمل فى ذاته مبهم فى جوهره لاتحصّل ها بالفمل إلا ببخصصات 
خارجية. و الكلام ليس إلا فى سبب تخصيص المادة الحيوانية باختلاف صور 
الأعضاء. و كون المنى مختلف الأجزاء لايدفع هذا الإشكال؛ لأنا لو فرضنا المنى 
مركباً من أجزاء مختلفة فنتقل الكلام إلى سبب إختلاف تلك الأجزاء. و أيضاً 
أن ن كل مركب من أجزاء مختلفة غير متشابهة فلابد أن يوجد فيه أجزاء بسيطة 
متشابهة. ولابدٌ أن يكون فى كل منها قوة بسيطة فى مادة بسيطة ة وهى لاا تفعل 
إلا أمرأً واحداً متشابهاً. فيجب أن يكون فعلها كرة حتى يكون المتولّد من منى 
كرات مضموم بعضها إلى بعض ِ 

والوجه الثالث إنه قدح أرسطاطاليس فى صحة هذه الأدلة. و صحة هذا 
اللذهب و هو كون المنى نازلا من جميع الأعضاء. و بيّن ذلك بوجوه عشرة 
مدكوره فى الدنا منقولة فى شرح كليات القانون. 

الأول أن : المشاكلة قد تقع فى الظفر و ليس يخرج منها شيء. 

الثالى أن للولود قد يشبه جداً بعيداً و ليس يبقى له ذرع. واحكن أن 
واحدة ولدت من حبشئ بنتأ بيضاء ثم إن تلك ولّدت سوداء. 


* قوله: «أو عضو ذى شامة» الشامة فى الجسد معروفة؛ ويقال ها الخال. أجوف يائى. 
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الثالث أن الزرع ليس يرسله الأعضاء المركبة" من حيث هى آليّة ويقع 
فيها مشاكلة. 

الرابع لو كان المنى بالصفة الموصوفة لكان حيواناً لأنه فيه من كل عضو 
جزء”, و تلك الأجزاء إن كانت موضوعة وضهها الواجب فالمنى إنسان 
صغير. و إن لم تكن مترتبة فما الذي رتبها. 

الخامس أن المرأة إذا أنزلت عند إنزال الرجل فيكون فى الرحم منيّان هما 


إنسانان. 
السادس ما المانع من أن تولّد المرئة إذا أنزلت وحدها إذا كان فى منيُها هذه 
الأعضاء مفصلة 


السابع أن الإنسان قد يولّد الذكران ثم يتغير فيصير يولّد الأناث. و ذلك 
بسبب استحالة المزاج و تغيره. و ليس لأن العضو تارة خرج منه و فيه عضو 
الذكور. و تارة خرج و فيه عضو الأناث. و إذا جاز أن يكون ذلك فى الذكورة 
و الأنوثة جاز أن يكون فى سائر الأجزاء بسبب المزاج لابسبب ثقل الجزء. 

الثامن أن كثيراً من الحميوانات”"" يتولّد من غير جنسه فلايمكن أن يكون 
ذلك كما قالوه. 


* قوله: «الأعضاء المركبة...» الأعضاء منها مفردة وهى التى أى جزء محسوس أخذت منها كان 
مشاركاً للكل فى الاسم والمد. مثل اللحم فى أجزائه و ما أشبه ذلك؛ ومنها مركبة و هى التى إذا 
أخذت منها أ جزء لم يكن مشاركاً للكل لافى الاسم ولا فى الحد. مثل اليد والوجه يسمّى 
أغضاء آلة. لأئها هي آلات النفس في تمام الحركات والأفمال. 

** قولسه: «لأنه فيه من كل عضو جزء» لايلزم ذلك بل هو مادّة للحيوان يحتاج إلى الصورة 
فتديّر. 

*** قوله: «إن كثيراً من الحميوانات يتولّد من غير جنه» كالبغل من الحمار. و در امثال رائج 
فارسى أمدء است كه به قاطر كفتند بدرت كيست؟ كفت مادرم اسب أست. 
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التاسع قد يسفد الحيوان سفاداً واحداً فيتولّد منه حيوانات أكثر من واحد. 
و ربما كانو ذكورا و اناثا. 

لعاشر الغصن من الشجر الّذى لم يثمر بعد و يغرس قيثمر, و كان يبب أن 
لايتمر؛ لأن الشجرة الَتى اتخذ منها لم يثمر. و الأجزاء المأخوذة منها يجب أن 
تكون غير مثمرة. اللهم إلا أن يقال: أجزاء الثمرة مخلوطة بأجزاء الغصن على 
ما يقوله أصحاب الخليط. فإن كان هكذا فلا يبعد أن يكون فى الحيوان كذلك 
و على هذا لايحتاج أن يجىء البذر و المنى من كل جزء بل جزء شىء واحد 

من البدن يكفى فى ذلك. إذ فيه جميع الاجزاء. فثبت ببذه الوجوه أن المشاهة 
00 سببها الفاعلى اختلاف صور المادة. بل القوة المصوّرة بحسب استعداد 
المادة الحاصلة من إعداد القوة المغيرة. 

فهذه وجوه نقلها الشيخ عن المعلّم الأول دالّة على أن المنى جوهر متشابه 
الأجزاء و للبحث فى أكثرها مجسال كسا فعله العلامة الشيرازى فى شرح 
الكلّيات. و لعل غرض المعلّم الأول من تلك الوجوه ليس إيراد الكلام على 
مط البراهين على هذا المطلب. بل غرضه مقابلة الوجوه المذكورة فى عدم 
تشابه أجزاء المنى بوجوه أخرى مشاركة معها فى المأخْد و الطرق. على أن 
المنى متشابه الأجزاء. 

أقول: والحق عندنا ما ذهب إليه بالبرهان. والبرهان أفاد أزيد من ذلك و 
هو أن المنى ليس فى ذاته جوهراً نام الجوهرية فى تحصّله النوعي. وفى صورته 
الطبيعية, كسائر الجواهر المعدنية و غيرها. ولذلك لايبقى على ما هو عليه 
ساعة كسائر الرطوبات الفضلية, فحكمه حكم المادة الأولى في قصور تجوهرها 
عن التمام إلا يما ينضاف إليها من الصور؛ فيصير بها شيئا نوعيا يتحديها و 
ينقلب إليها. 


* قوله: «أن المشابهة ليس...» أى مشابهة كل جزء من المنى لكل عضى. 
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وأما ما ذكره الخطيب الرازى فى المباحث قائلا: إن المنى مختلف الأجزاء 
بحجّة زعم أنها أقوى من الأدلّة المذكورة. و هى أن المنى لاشك أنه الفضل 
الهضم الأخير. و ذلك أنما يكون عند نضج الدم و صيرورته مستعدا استعداداً 
تامّاً لأن يصير جواهر الأعضاء. و لذلك كان الضعف الّذى يحصل عقيب 
استفراغ المنى أزيد من الضعف الذى يحصل من استفراغ عشر مرآت من الدم 
سثله, فإنه يورث" الضعف فى جوهر الأعضاء الأصلية. و إذا كان كذلك كان 
المنى مركباً من أجزاء كل واحد منها قريب الاستعداد من أن يصير عضواً 
مخصوصاً. و ذلك يقتضى أن لايكون المنى متشابه المزاج بل متشابه الامتزاج 
انتهى. 

أقول: و هذه الحجة أيضاً ضعيفة من وجوه: 

أحدها إنك قد علمست أن ما يتغذى بالفمل ليس هى من المطعومات 
الداخلة فى بدن الحيوان و غيره؟ ولا التى وقعت لما الاستحالات و 
الالمضامات من الأغذية بالقوة؟ بل لايتغذى الحيوان بالحقيقة إلا من عند 
نفسه. ولا يتقوى إلا بقوة باطنة. و هذه المسماة عند القوم بالأغذية و الأدوية 
هى أسباب معدّة لأن ينفعل مادة البدن من مبدء نفسه بما يناسبه على قياس 
ما ذكرناه فى المعقول بالفعل. والمعقول بالقوة. ون الى ستى معقولا بالقوة 
لايصير معقولا بالقمل أبداًء بل يعد لأن تحصل للنفس حالة هى معقولة و 
عاقلة بالفعل فكذا فى الغذاء و النموّ و ليس كون اللّحم لمما. و العظم عظما. 
والرباط رباطاً إلا من جهة ما تقتضيه هيئات النفوس و أوصافهاء و أجزائها 
الممنوية, و مقوماتها النفسانية, فيظهر أثارها فى الأجساد و الأبدان؛ فيغزل إلى 
عام الأشياح الصورية من عالم الأرواح المعنوية بإعداد هذه الحركات و 


* قوله: «فإنه يورث...» الضمير راجع إلى استفراغ المنى؛ أى يورث استفراغ المنى الضعف فى 
جوهر الأعضاء الأصليّة و إذا كان كذلك الح. 
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الانفعالات, و تحريكات مواد الأغذية و غيرها. 

و ثانيها هب أن المنى هو الحاصل بن نضله لفقم الرابع فمن أين يلزم أن 
يكون فضلة الشىء لابد أن يكون مثله أو قريباً منه فى الاستعداد. فهل 
سرجين الحيوان مثله أو عرق الإنسان مثل الإنسان. 

و ثالثها هب أن المنى عند كونه متصلا بمواضم الأعضاء كان مثلها أو قريب 
الاستعداد؛ فبعد الانفصال عنها و الخنروج منها إلى مواضع أخرى لانسلّم إنه 
قد بقى ما كان عليه؛ فمن الحافظ عليه تلك الأجزاء على ترتيبها و وضعها و 
كيفيّتها. فإن كان الحافظ نفس الأبوين فالنفس الواحدة كيف يدبر؛ و يحفظ 
أزيد من بدن واحد تدبيراً و حفظأً طبيعيّا ولايسرى فعل النفس فى غير بدن 
واحد, ولو سرى فعل النفس فى نطفة لم يكن النطفة نطفة بل كان حيواناً ذا 
نفس. و أما حصول الضعف عند إنزال المنى فى جواهر الأعضاء فذلك لايدل 
على كونه مختلف الأجزاء أصلاء بل منشأ الضعف أمر نفسافى من انقعال يطرء 
على النفس بحصول اللّذة البدئية؛ فيسري ذلك الوهن و الانكسار فى سائر 
أجزاء البدن, كما عند الخنوف و النشية, و كثير من الأمور النفسانية المورئة 
إضطراباً فى البدن, و وهناً فى قواه. و أعضائه الأصلية. و بالجملة المنى جوهر 
قابل الأعضاء؛ و قابل الشىء لابدٌ و أن يكون خالياً عن ذلك الشىء و ضده 
جميعاً حتى لايلزم تحصيل الماصل أو اجتماع المتضادين و كلاهما محالان. 

و أيضا المنى رطوبة سيّالة؛ و الرطوبة السيّالة لايمكن فيها اختلاف الهيئات 
و الصفات و الأوضاع على الوجه الذي يمتاز بعضها عن بعض حتى يصلح أن 
يكون وسيلة لاختلاف الصور و الآثار, و قد مر أن اختلاف الاستعداد و 
اللااستعداد من باب القوى والإمكانات و النسب الت لاوجود لها إلا على 
.سبيل التبعية دون الاستقلال. 

و صالابد لك من معرفته قبل النوض فى تحقيق هذا المقام. و إثبات 
المصورة لأجساد النباتات و الحيوان أن المنسوب إلى المادة و استعدادها لم يجز 
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أن يكون إلا ورا جزئية شخصية من خصوصيات الأزمنة؛ والأمكنة؛ و 
الأوضاع؛ و أما الأمور الدائمة الوقوع و خصائص الأنواع فلابد أن ينسب إلى 
' أسباب فاعلية على الوجه الكلّى. فإذا تقررت هذه الأمور فثيت إن اختلاف 
أثسكال الأعضاء و خلقها و مقاديرها و أوضاعها و كذلك كون كل عضو من 
الأعضاء على صورة خاصة ينتفع بها الإنسان و الحيوان من التشكيلات و 
التصويرات, سيّما ما في أعضاء الرأس من العين و طبقاتها. والأنف.و الفم. و 
الأسنان, و اللّسان. و الثفتين. و غيرها, و ما فى كل منها من المنافع الى 
بعضها للضرورة. و بعضها للراحة و الفضيلة و الزينة. كأشفار العينين. و سواد 
الحاجبين, و تقعير أخص القدمين. لايمكن أن تكون منسوبة إلى المادة امنوية 
لما ملسة هن الزسيوة المذكورة؟ وله إل قوة سفلية كالطبائع, المسمانية؟ لأن 
فعل الطبيعة لايكون إلا على مط واحد. و نحو غرض وأحد أو غرضين, و لا 
يكن فيها فنون الأغراض و صنوف الدواعى و القصود. بل لابدٌ و أن ينسب 
إلى أمور نفسانية منبعتة من أغغراض علوية مؤدية إلى عام عقلى. و سر 
سبحافى. بل نقول من رأس قولا كلياً: إن السبب الفاعلى لبدن الحيوان إِمّا أن 
يكون أمراً عدي العلم و الإدراك كالطبائع و ما فى حكمها. و إما أن يكون 
أمراً ذا علم و إدراك. 

و الأول حال لشهادة كل فطرة سليمة على أن فاعل هذا الترتيب العجيب 
و النظم المحكم يستحيل أن تكون قوّة عديمة الشعور. 

والثان لايخلو إما أن يكون هو البارى بلا واسطة أم - 

والأول همال بالبراهين القطعية. و الأدلّة النقلية. لأن' ذاته تعال أجل أن 
يفعل فعلا جزنياً متغيراً مستحيلا كائناً فاسداً؟ و من نسب إليه تعالى هذه 
الانفعالات اده فهو من الّذين / يعرفوا عو ويه و معنى الإطية, 
«و ما قدروا الله حو قدره» أو لم يعرفوا معنى الفاعلية و التأثير. و أن وجود 


كل معلول من فاعله القريب كوجود الضوء من المضىء. و الكلام من المتكلّم, 
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لاكوجود البناء من البناء. ولا شك لمن له قدم راسخ فى العلم الإلهى؛ و الحكمة 
التى هسى فوق العلوم الطبيعيّة أن الموجودات كلّها من فعل الله بلا زمان و 
لامكان. و لكن بتسخير القوى و النفوس و الطبائع. و هو المميى. و المميت؛ و 
الرازق. و الهادى. و المضل. ولكن المباشر للإحياء ملك اسمه إسرافيل. و 
للإماتة ملك امه عزرائيل. يقبض الأرواح من الأبدان. و الأبدان من الأغذية, 
و الأغذية من التراب. و للأرزاق ملك اعمه ميكائيل. يعلم مقادير الأغذية و 
مكائيلها. و للهداية ملك امه جبرئيل. و للإضلال دون الملائكة جوهر شيطافى 
اسمه عزازيل. و لكل من هذه الملائكة أعوان و جنود” من القوى المسخرة 
لأوامر الله. و كذا فى سائر أفعال الله سبحانه. ولو كان هو المباشر لكل فعل دنى 
لكان ايجاده للوسائط النازلة بأمره إلى خلقه عبثاً و هباءاً؟ تعالى الله أن يخلق 
فى ملكه عبثأ أو معطّلا. «و ذلك ظن الْذِين كفروا», 

والثانى لايخلو إمّا جوهر عقلى من العقول الصريحة و الملائكة الرفيعة أو 
جوهر نفسانى. 

و الأول أيضأ حال بمثل ما مر من حيث إن فعلها لايتغير ولا يتكثر تكثيراً 
سالأعداد و الأزمنة؛ فان تلك الجواهر ليست مباينة الذوات عن ذات الحو” 
الأول و إتماهى أشعة شمسه و أضواء نوره. يفنى ذواتهم فى ذواته, تندرج 
أنوارهم في نوره. 

والثانى و هو كون فاعل البدن هو النفس لايخلوا إِمَا أن يكون فعلها للبدن 
فعلا اختيارياً مسيوقاً بقصد و إرادة و علم زائد على ذاتها أولا يكون. 

و الأول باطل. فإنا الآن مع كمال علومنا لا نعلم كيفية الأعضاء فى 
أنكاها و مقادييرها و أوضاعها و طبعائها إلا بعد ممارسة التشريح, فكيف 


الفصل تحت عنوان: «زيادة تنوير و تصوير» واعلم أن جميع الصور الجزئية الجسمانية الم. 
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يمكن أن يقال إنا كنا عالمين الاسدكدع فى ابتداء تكوئتنا هذه 00 
قادرين عليها بالقصد و الاختيار؟ في فيبقى الشق الأخير و هو أن فاعل البدن و 
الأعضاء هوالنفس. و هو أيضاً ار ين أسرد الأمرين و هو أن فعلها للبدن 
على سبيل الاستقلال أو على ضرب من الطاعة و الخدمة لأمر من الله و 
ملكوته. و الأول حال لأن النفس غير مستقلة فى الوجود فكيف ف الإيجاد؟ 
كيف و النفس الإنسائية عند تشكل الأعضاء و حدوث صورها فى غاية العجز 
و النقصان؟ لايملك الإنسان حيئئذ لنفسه نفعاً ولا ضرا ولا موتاً ولا حياة و لا 
نشوراً. و فاعل هذه التنسكيلات و التصويرات و الترتيبات لأبد أن كو 
باتعا كما و ندب ا علها. فلم يبق من الشقوق و الاحتمالات إلا أن 
خالق هذه الأبدان و مشكلها و مصوّرها و غاذيها و منميها و مولدها هو أمر 
من أمر الله باستخدام النفس و قواها المطيعة لإرادة الله و حكمته. و هذه 
النفس تتقلّب فى أطوار الكون كيف يشاء الله بأمره؛ ففى بعض الأطوار شأنها 
تصوير المواد و الأجسام بصورها المناسبة لاستعدادها كما فى الأرحام؛ و فى 
بعض النشأة شأنها تصوير القوى الحسّاسة بصورها المناسبة لجوهر الحس من 
المسوسات الحاكية لعال النور فى عالم الظلام, و فى طور آخر شأنها تصوير 
المدارك الباطنة بصور الخيالات و الأوهام, و فى نشأة أخرى شأنها تصوير 
الذوات بصور الحقائق و المعانى الإهية. و العلوم الربانية. 

و على ما ذكرناه يحمل كلام بعض المحققين من اتباع الحكماء فى كيفيّة 
تكوّن الجنين: و هو أن المادة تستعد” لأمر واحد هو النفس. و لكن النفس ها 


* قرلسه: «وهو أن المادّة تتعد...» يعنى بالمادة المنى, و تلك المادة أى المنى تستعد لأمر واحد 
هوالنفس ولكن النفس ها الات و تلك الآلات هى الأرواح البخاريّة. و لوازم و تلك اللوازم 
هى اطيئات النورية التى فى النفس بنحو أعلى فى مقام الكثرة فى الوحدة. وقوى متخالفة تتّحد 
معها نحواً من الاتحاد. فوجب أن تكون ف الماده استعدادات بالقوة مختلفة تتحد معها على ضرب 
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آلات و لوازم و قوى متخالفة تتحد معها نحواً من الاتحاد؛ فوجب أن تكون فى 
المادة اسستعدادات بالقوة مختلفة تتحد معها على ضرب من وجوه الوحدة؛ و 
هى كيفية المزاج كاتمحاد أشياء فيها تركيب. ثم كل قوة يجب أن يكون قد 
تركبت فيها هيئات هى لوازم لتلك القوى بها تصير فعالة؛ فبسبب هذه الهيئات 
والآلآت ينقسم عضو واحد إلى أعضاء كثيرة. و بسبب اختلاف ترتيبات 
القوى يخنتلف أوضاع هذه الأعضاء, و هذا كما أن بالهيئات الَتى وجدت فى 
الأول" و العقول الفعّالة أعنى المعقولات وجد ما بعدها. و كما أنه ينتقش فى 
العقول تلك الصور على سبيل الّزوم فكذلك ينتقش فى القوة الغاذية مثلاً 
صورة تشكل الإنسان يشتركه المادة بوجود هذه القوة فى المادة انتهى كلامه. 

و المقصود منه إزالة الاستبعاد من صدور هذه الأفاعيل عن النفس بتوسط 
قواها و هيئاتها. و سبب ذلك أن جميع الموجودات الَتى بعد الوجود الأول 
الواجب يشتمل لوحدته على لوازم و هيثئات و معانى كثيرة بحسب مقامه و 
مرتيته فى الوجود؛ يحاكى السبب الأول فى كونه واحداً, ٠و‏ مع وحيدته عين جميع 
الصفات الإطية, و الأسماء الزباتية وقد علعت هن قبل أن البارى كل الأسياء 
بلاتكتر. و هكد كل هايو أغري إليه أهذة ويددة و أكتن عنما للمعاق دق 1 
كل موجود عام فى نفسه يحاكى عالم الربوبيّة؛ فالنفس الإنسانية يجتمع فى ذاتها 
جميع ما يتفرق في البدن و صور الأعضاء من القوى و الآلآت؛ فاختلاف 
أشكال الأعضاء ظلال لاختلاف القوى المدركة و امحركة المنبّئة آلآتها فى سائر 
الأعضاء حسب أنيثاث الروح المتبعت من القلب فى الأوردة و الشرايين, و تلك 
القوى أيضاً مع اختلافها و تشعبها تجتمع فى وجود النفس و تتحد بها اللفس 
كاتحاد العقل بالمعقولات بالفعل. و بالجملة القوى السافلة تفرع و تتورّع عند 


من وجوه الوحمدة الج. 
* قوله: «وهذا كما أن بالهيئات التى وجدت فى الأول...» أى في الأول تعالى. 
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انفصاها و فيضانها عن القوى العالية؛ ثم تفعل أفاعيلها المختلفة على حسب 
أغراض تلك القوى المالية خدمة و طاعة إيّاها و إن لم يكن ها شعور بتلك 
الأغراض و الغايات, كما أن القوة الجاذبة و الهاضمة و الدافمة تفمل فملها 
لأغراض النفس فى تدبيرها للبدن؛ و ليس للجاذبة و الهاضمة شعور بذلك 
الغرض بالاستقلال؛ ولكن على حسب التبعية و الاتصال بالنفس؛ و كذلك فى 
القوى الإدراكية فإن قوة السمع و قرّة البصر يفعلان فعلهما لغرض النفسء و 
إدراكهما عين إدراك النفسء و للنفس فى ذاتها حمم, و بصر. و شمء و ذوق. و 
لمس, و لذليك يصدر عنها هذه الإدراكات فى النوم عند تعطّل هذه الحواس 
الظاهرة؛ فكل من هذه المشاعر إذا فعل فعله فأئما يفعل خدمة و طاعة للنفس 
على حسب الجبلّة, فهكذا حكم القوة المصوّرة فى تصوير الأعضاء' و' 
تصويرها على حسب أغراض النفس و حاجاتها و ماربها. 

و ليس لأحد أن يعترض بأن القوة المصوّرة قوة جسمائية لاشعور لا بهذه 
الأغراض. فكيف تفعل هذه الأفاعيل الّْتى يترتب عليها تلك الأغراض؟ و ما 
خلقت إلا لتلك الفوائد و الغايات. 

لأن جوابه أن تلك القوة تما تتتخدمها قوة أخرى فوقها هى النفس: فإن 
رجع و قال: إنا تعلم أن نفوسنا غير شاعرة بتلك الأغراض و المنافع و 
المصالم. قلنا: نفسك ما دامت بالقوة؛ و فى حد النقصان حكمها حكم تلك القوة 
الصورة الْتى تفعل فعلها بالمباشرة خدمة و طاعة لقوة أخرى فوقها؛ ولو 
فرضنا نفسك قد خرجت من حد القوة و النقصان إلى حد الفعلية و الكمال؛ 
لشاهدت بنور البصيرة أنها تستخدم سائر القوى الْتى هى من جنودها و 
* قوله: «فى تصوير الأعضاء...» الجملة التالية أعنى «وتصويرها على حسب أغراض التفس و 
حاجاتها و مآربها» بيان لقوله فى تصوير الأعضاء. و بعضهم قدغفل عن هذه الدقيقة فبدل 
تصوير الأعضاء بتشكيل الأعضاء ثلا يلزم التكرار فى العبارة على زعمه. 
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ل ل ا 
بحسب نشأة الطبيعة أو نشأة أخرى؛ فقول القائل المذكور : إن المادة تستعدة 
هين واحهد هو النفنس أراد بالمادة المنى. و بالاستعداد سداد بعيداً من شأنه 
أن يصير قريباً بانفعالات و استحالات كثيرة يطرء عليها شيئاً بعد شىء؛ فإن 
الفائض عليه من آثار النفس ليس إلا صورة حافظة لتركبه من الفساد و 
الضيعان. لكن من شأن تلك الصورة أن تقوى و تتكامل و تشتد حتى تبلغ إلى 
مرتبة فوقها. ارمكد لك الل الرججن السورة «ر ترله: كن الس 
ها آلآت و لوازم وقوى ا من الاتحاد. اراد به اختلاف 
درجات النفس و مقاماتها؛ فكل ما يعد من آلآت النفس و قواها كان تلك 
الآلة و القوة تفمل فملها قبل حدوث مستعملها على وجه يصلح أن تصير 

مندة لتتفتان صبورة اخترى نشحمملة إياهَا قاهرة عليها من غير غرةو 
عصيان فى جبلتها. و هكذا إلى آخر مرتبة من مقامات النفس؛ و هذا هو 
يسن الاخمى الطرى الى برل علي كر قو: أجا تطتل اقتها هلري وج 
يكون مطلوبها لايناقض مطلوب مأ هو فوقها بل ينحو نحوه, و يوم قصده و 
يجرى فى طريقه. ٍ 

و بهذا يندفع الإشكال بأن المصوّرة لو كانت من قوى النفس يلزم أن يفمل 
الآلة قبل حدوت مستعملها أعنى النفس؟ و ذلك لأنّ تلك القوة قبل فيضان 
النقس لم تكن موصوفة بأنها آلة للنفس بل كانت بمنزلة صورة أو كمال أول 
كسائر القوى الحيوانية أو النباتية الّتى تحدث قبل النفس الإنسانية؛ فإن 
الصسورة الحيوانية بل الْتى قبلها أى الصورة النباتية إذا حدت فى مادة البدن 
لاشبهة فى أنها تفعل أفاعيلها لاعلى سبيل التوسيط بل على وجه الاستقلال و 


* قوله: «فقول القائل المذكور...» بمنى به من تفوه به أنفاً قبل أسطر بقوله: «وعلى ما ذكرناه 
يحمل كلام بعض امقتين من أتباع اللمكماء...» 
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الرئاسة. ثم إذا اشتد كماله. و قويت ذاته, و بلغت إلى مقام الناطقة؛ متحدة 
معها استحالت ذاتها مقهورة مطيعة لأمر الله و فعلت ما كانت تفعل خدمة و 
طاعة هذا الجوهر العالى. و هو المراد بقوله يتحد نوعاً من الاتحاد. لأن النفس 
الإنسانية هى بعينها تدرك الكليات و الجزئيات؛ و تحمس و تحرك و تغذو و 
تنمو و تولّد و تحفظ المزاج. و بالجملة تفعل بذاتها جميع ما فعلت الصورة 
الجمادية. و النفس النباتية. و النفس الحيوانية. فهى بوحدتها كل هذه الجواهر 

لَتى توجد فى الخسارج ككل منها نوعاً مستقلا تام فى هويته و ذاته. و قوله: 
لوعسم أن ن يكون فى تلك المادة استعدادات مختلفة تتحد معها على ضرب من 
الوحدة و هى كيفيّة المزاج. لم يرد به أن فى المنى استعداد فيضان جميع هذءٍ 
القوى و الآلآت النفسائية و لوازمها ابتداءاً فى أول الكون؛ حتّي بره علمه أن 
استعداد النطفة لقبول النفس الناطقة و قواها لايحصل إلا بعد صيرورتها بدناً 
إنسانياً. و صيرورتها بدناً إنسانياً لايحصل إلا بعد وجود هذه القوى و الآلآت 
و اللوازم. و قد علمت مما مر ذكر مراراً أن الإمكانات و الاستعدادات القريبة 
أبداً تابعة للصور و الكيفيّات الموجودة بالفعل: فما به الاستعداد و القوة شىء 
غير نفس الاستعداد و القوة؛ و غير المستعدله و المقوى عليه. لكن يجب أن 
يكون مناسباً إيَاه و واقعاً فى طريقه كأجزاء الحركة كل سابق منها يوجب 
استعداد اللاحق. فمراده أن المنى جوهر من شأنه أن يصير بتوارد الانفعالات و 
التقلّبات أن يطرهء عليه استعدادات متعاقبة ينتهى آخرها إلى أن يصبر بدنا 
إنسانياً فيه أعضاء مختلفة يرتبط كلّها إلى عضو واحد هوالقلب نسبته إلى 
سائر الأعضاء كنسية النفس إلى سائر القوى. و هذه الاستمدادات الى هى 
بالفعل متكثرة متشعبة فى القلب و الأعضاء كانت حين ما كانت" بالقوة راجعة 


* قوله: «كانت حين كانت...» والصواب كانت حين ما كانت؛ وقد سفطت كلمة «ما» فى الطبعة 
الأوال. 
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إلى استعداد واحد هو مبدء سائر الإستعدادات على سبيل القبول. كما أن 
جوهر النفس ميدء سائر الصور و الفعليات على سبيل الفعل و هو مزاج 
النطفة, و ذلك لأن النطفة يجب أن يكون على مزاج اعتدلت فيه الأطراف. وم 
يكن فيه قوة جانب دون أخرى, ولا فعلية طرف غير طرف. حتى يكون مادة 
عارية من جميع القوى و الكيفيات لتصير قابلة لصورة كماليّة يصدر عنها جميع 
الأطراف و الأضداد, كالجذب. والدفع, والشهوة. والفضب. و الحبة. و النفرة. و 
الأفاعيل المختلفة الت بعضها من ياب الطبع, و بعضها من باب الس و 
النمحسوسء و بعضها من ياب العقل و المعقول, ولو كان فى المادة فعلية شىء من 
الطبائع و الصور لم يكن فى قوتها قبول الكل. و هذا ترى النطفة الإنسانية من 
أضعف الأشياء جوهرية. و قوله: و كما أن بالهيئات الى وجدت فى الأول و 
العقول الفمّالة وججمد ما بعدها أراد به ما أشرنا إليه: من أن كل قوة فعّالة 
تشتمل بوحدتها التامة على حقائق ما يصدر عنها على نمو الكثرة و التفصيل؛ 
اشتمال البحر على قطرات الأمطار؛ و اشتمال الجبل على الحصى و الأحجار. 
وقوله: و كما أنه ينتقش فى العقول تلك الصّور على سبيل اللزوم فكذلك 
ينتقش فى القوة الغاذية مثلا صورة تشكّل الإنسان بشركة المادة. لم يرد به أن 
أشكال أعضاء الإنسان منتقشة بالفعل فى تلك القوة حتّى يرد عليه أنْ تلك 
القوة اتفقوا على أنها عدية الشعور و الإدراك, كيف والنفس الى هى أقوى 
منها لا علم ها بتلك الأشكال و الهيئات إلا بعد ممارسة التشريح؟ بل أراد به 
اشتمال تلك القوة على حيثيات و جهات متناسبة لتلك الأشكال و الصّور؛ 
لأنها كالواسطة و الخليفة فى فيضان تلك الأمور من المبادى؛ ولاب للواسطة أن 
ينوب مناب المبدء الأصل فى أن يتضمن ما يصدر عنه على وجه أعلى و 


أشرف. 
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واعلم أنا م نذهب" إلى أن الأول تعالى "” ولا العقول الفعّالة حل لارتسام 
صور الممقولات؛ بل ذهينا إلى أن كل عاقل بالفعل يتحد بالمعقولات كما ذهب 
إليه بعض القدماء, و ّنا ذلك علي وججه الإحكام و الإتقان بما لم يبق فيه مال 
ريب و شبهة, فثبت من ذلك أن كل قوة عالية توجد فيها جميع ما هو دونها 
على وجه أعلى و أبسط. والحكماء مع اتفاقهم على أن مبدع الكل ذات 
واحدة بسيطة غاية الوحدة والبساطة؛ و مع بساطته على هذا الوجه الأكيد 
الشديد هو خالق الأبدان والأعضاء الحيوانية. و إن شئت فارجع إلى ما ذكروه 
فى ساب عنايته تعالى بالأشياء: و إلى كتاب منافع الأعضاء لجالينوس. و إلى 
كناب بقراط؛ و أفلاطون, و سائر كتب التشريح حتى تعلم أنهم متفقون على 

أن فاعل الأبندان و الأعضاء هوالله سبحانه. ولا ينافى ذلك اثباتهم الوسائط 
العقلية, و القوى النفسانية, و الآلآت الطبيعية على حعسب جريان قضاء الله و 
قدره؛ إِذ ليس من دأب الحكيم مباشرة الكنسء و دفع الفضولات. و مزاولة 
المزابل. بل فمله الخخاص هوالحكم. و الأمر. و الحداية. و القضاء. و الانزال. 
والإرسال. دون الحركات و الانفعالات, و من عزل الوسائط عن أفاعيلها فما 
قدر حق قدر عظمة الله. كما قال تمالى: «و ما قدروا الله حق قدره» إذ قالوا: 
«ما أنزل الله على بشر من شىء» الآية, 


زيادة تنوير و تصوير 
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* قوله: «واعلم أنام نذهب...» راجع المباحت المشرقيّة للفخرالرازى (ط هند. ج 7, ص 184). 
** قوله: «واعلم أنالم نذهب إلى أن الأول تعالى...» و لم يذهب إليه أحد من المكماء الإليّة. 
وقوله «كما ذهب إليه بعض القدماء» ذلك البعض من القدماء هو فرفوريوس. 

*** قوله؛ «حقائق كلّية موجودة فى عام أمر الله...» الحقائق الكلّية هى المثل النوريّة العقليّة. و 
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و قضائه, كما قال الله تعالى؛ «و إن من شىء إلا عندنا خزائنه, و ما نتزله إلا 
بقدر معلوم» فالخزائن هى الحقائق الكلّية العقلية. و لكل منها رقائق جزئية 
موجودة بأسباب جزئية قدرية من مادة مخصوصة. و وضع مخصوص. و زمان 
وأين كذلك؛ فالحقائق الكلّية موجودة عند الله بالإصالة. و هذه الرقائق 
الحمسية موجودة بحكم التبعية و الاندراج؛ فالحقائق بكلياتها فى وجودها 
العلوى الآلهى لاينتقل. و رقائقها بحكم الاتصال و الإحالة و الشمول لسائر 
المراتب تتغزل و تتمثل فى قوالب الأشباح و الأجرام. كما مر من معنى نزول 
الملائكة على الخلق بأمر الله. و الرقيقة هى الحقيقة يحكم الاتصال؛ و إنما 
التفاوت بحسب الشدّة, و الضعف, و الكمال. و النقص. ألا ترى إلى عزرائيل و 
قيام حقيقته الكلّية بين يدى الله؛ و حمله لأحد أركان عرش اله الأعظم '؛ و 
عظم منزلته و حضرته لايبرح عن مقامه ولا يتزحزح, ولكن رقائقه و جنوده 
بحكم إحاطته و تنزلاته, و تصرفاته فيما تحته قائمة بانفس الخلائق. فلكل 
نفس منفوسة رقيقة من حقيقته الكلّية هى المباشرة لقبض تلك النفس؛ و 
العمّالة لأجلها على شاكلة عمله من جذب الأغذية, و تجريد العلوم من 
محسوساتها. و تجريد المسوسات عن موادها الجزئية, و هو فى مقامه الأصلى 
بين يدالله تعالى لا يشغله شأن عن شأن. و كذلك الحقيقة الكلية الجبرئيلية من 
عالم أمر الله. واقفة بين يدى الله. و كل من كان فى ذلك فهو مضاف إليه تعالى 


رنائقها هى شئونها الظلية. ثم الدقائق التى تحويها تلك الكلمات التامّة الصادرة من قلمه الشريف 
لاتنالها أيدى الأفكار البحنيّة البحتة, و إنما رزقت بها الأذواق القدسيّة المؤيدة بنسائم حظائر 
القدس المسددة بالمصرفة الشهودية أيضاً؛ و لعل رسالتنا فى المثل تبديك فى حل بعض الرموز 
المثالية ونه الطادى. 

* قوله: «وحمله لأحد أركان عرش الله الأعظم...» لعل المراد بالعرش علمه التفصيلى أو وجوده 
المتبسط. لتدير. 
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إذ لاينشرف بتشريف هذه الإضافة إلا من كان من أهل القدس و التجرد. و 
حقيقة جبرئيل من هذا القبيل, و لذلك يتلقى من ربّه ما ينزل بواسطة رقائقه 
الكتله احصذ بسائر من يتصل به باطنهم من نىئ و رسول, وميا كفياهاً و 
صراحاء او وارث و ولى إهاما و تعليما بانواع التمثيلات و التعليمات. كما 
قال الله تعالي: «و ما كان لبشران بكلمه الله إلا وحياً أو من وراء حجاب أو 
يرسل رسولا» و قال: «علّمه شديد القوى» فالشديد القوى إشارة إلى 
جبرئيل, و قواه إشارة إلى رقائقه الممثلة للأنبياء كتمثئله فى صورة دحية الكلى 
للسنبى(ص) و كذلك إسرافيل مع عظم وجوده عندالله, و حمله العرش على 
كاهله. و نفخه فى الروح الكلى الفلكى الجامع لتفاصيل أرواح الخلائق, يتوى 
النفخ الروحى التفصيلى بكل روح بواسطة رقائقه المتصلة بالأرو اح الجزئية و 
هو فى أفقه الأعلى بين يدى ربه لا يشفله شأن عن شأن. لأن عامله الّذى فيه 
نحو وجوده الكلّى فوق عام التغيرات الزمانية و التجددات المادية. و كذلك 
الميكائيل(م) قائم بين يدى ربّه عن و جل يتلقى منه ما صرف فيه من إنزال 
الغفييث. و إغطاء الأرزاق فى كل وقت و زمان, لتغزيل تنوّعات ما به يحصل 
أرزاق الخلائق من حجاب إلى حجاب إلى أن يظهر بواسطة ما صرف فيه من 
قوى عمّالة من الآدميّين و غيرهم فى تصوير أنواع الأرزاق البدنية. فرقائقه 
موصلة لذلك. و حقيقته الكلية لم تبرح من مقامها. و م تتغير عن حاها ولا 
يشغلها شأن عن شأن. و هكذا قياس جميع القوى المدركة و المحركة فى أن لكل 
نوع منها مقامات متعددة متفاوتة فى العلوّ و الدنو و الشرف و الخنسة بعضها 
عقلى صرف, و بعضها مثالى؛ و بعضها حستّى, و بعضها جسمانى صرف» و أكثر 
الناس أعا وقعوا فى الأغلاط و الشبه العظيمة لعدم مراعاتهم حقوق كل مرتبة 
و مقام. و نظرهم إلى الأشياء بعين العوراء. مثال ذلك اختلافهم فى فعل 
المصورة؛ فطائفة نسبوا هذه الأفاعيل إلى قوة جسمانية عديمة الشعور؛ فابطلوا 
حق الله و حق ملائكته المقربين. فعميت بصرهم اليمنى. و نظروا بالعين العوراء 
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إلى عام الخنلق دون عال الأمر. و طائقة أخرى نسبوا أفمال المصوّرة من 
التشكيل و التخليق المتغير الفاسد المتجدد. و الطابط فى مهوى الغزول إلى ذات 
الله. فهؤلاء أبطلوا حق عبادالله. وعزلوا عن الأفعال من نصبهم الله لها فعمميت 
بصيرتهم اليسرى. و أرادوا أن ينظروا بالعين العوراء” إلى الحق دون الخلق, 
ففات عنهم الحق و الخنلق جميعاً. إذا الخنلق طريق إلى الحق. فمن أبطل 
الطضريق. و ضل عن سواءالسبيل؛ فكيف وصل إلى الحق؟ فلاجرم قد حشروا 
عُمَْى العينين مطلقاً بعد ما كان هم قوة البصر و إمكان النظر. إذ ل ينظروا فى 
آيات الله و حكمته, ولم يتفكروا فى صنع الله و عنايته, فيكون حاهم يوم القيمة 
كما حكى الله بقوله: «ونحشره يوم القيامة أعمى قال رب لم حشرتنى أعمى و 
قد كنت بصيراً. قال كذلك أتتك آياتنا فنسيتها و كذلك اليوم تنسى». 


فصل (م) 
فى الإشارة إلى تعديد القوى النفسانية” و مادونها على سبيل التصئيف 
و مصنى التضئيف هاهنا أن هذه القوى لايتميز بعضها عن بعض بفصول 
اذاتية كما فى الأنواع النباتية و الحيوانية, بل امتيازها بعوارض إنسانية من 


* قوله؛ «بعين العوراء» والصواب بالعين العوراء. 

** قوله: «فصل ف الإشارة إلى تعديد القوى النفسانية...» ناظر إلى الفصل المنامسى من المقالة 
الأولى من نفس الشفاء (ط ١‏ من الرحلى؛ ص 184, و نفس الشفاء بتصحيح الراقم و تعليقاته 
عليه. ص 00). و فوله «على سبيل التصنيف». لايخفى عليك أن تلك القوى ليت أسنافاً على 
معنى الصنف الحقيقى أيضاً, ولذا عبرا محقّق الطوسى فى شرحه على الإشارات بقوله «فكأئها 
أصتاف». فالصنف بمعناء الأوسع مسن ذلك كالقسم والشأن ونحوهسا؛ وللمحقق آقاحين 
المنوانسارى فى تمليقاته على شرح الخواجة على الإشارات كلام آخر ف المقام وهو أن التصنيف 
بمعنى المصادرة والوضع. وإن شنت تفصيل ذلك فراجع إلى تعليقاته عليه. 
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تقدم بعضها على بمضء و استخدام بعضها بل بعض» و هذه القوى بمازلة 
أجزاء النفس الإنسانية قبل أن صدرت و ابطت عنهاء و انفصلت فى أجزاء 
البدن كل فوة فى موضع يليق بها؛ فتنقسم النفس أولا إلى أجزاء ثلاثة هى 
نفوس ثلائة فى مواضع أخرى: نفس نباتية موضعها الكبد. و نفس حيوانية 
توضعها القلب:.و نقنن إساتة ملطاتنا فق الدماع. . و هذه النفوس متعاقبة فى 
الحدوث والبقاء؛ فالجزء النباق يحدت أولا ثم الحيوانى م الإنسالى. و الأولان 
ينعدمان بفساد المزاج و بطلان الاستعداد. دون الجحزء الإنسانى؛ فإنه يبقى فى 
النشأة الآخرة؛ إذ ليس حدوئه بواسطة الاستعداد و تعديل المزاج بل هو أمر 
رثانى و سر سبحانى. و نسبته إلى الحق نسبة الضوء إلى المضىء بالذات. 
فالروح باق ببقاء الله كما ستعلم فى مقامه. 

والغرض هاهنا الإشارة إلى تقسيم القوى و ترتيبها. 

فالإنسانية مخدومة القوى كلّها. و هى تخدم العقول العالية كالعقل الفعال و 
الذى قبله, و الذى بعده و هو العقل المستفاد. و الذى يليه و هو العقل بالفعل, 
ويليه المسمى بالعقل بالملكة. 

والحيوانية تخدم الإنسانية, و تستخدم الحيوانية التباتية, و ها ثلاث قوى 
كما مر الغاذية: و المتمية: و المولدة. 

والحيوانية أيضاً ها قوتان قوة حركة, و قوة مدركة, و الحركة إما باعثة أو 
فاعلة, و المحركة الباعثة هئ التى تسمى بالشوقية, و لطا شعبتان أحدهما 
شهوانية, والأخرى غضبية تخدمها المحركة الفاعلة. و هى تستخدم الأوتار و 
الرباطات المتصلة بالأعضاء المستخدمة للأعضاء؛ ففى خدمة الشهوة يذب 
الأوتار إلى جانب المبدء و هوالقلب, و فى خدمة الغضب ترخيها و يمددها إلى 
خلاف تلك الجهة للدفع. 

وهنا الورك الميواتية فتنقسسم بقسمين: قسم يدرك من خارج: و قسم 
يدرك من داخل. والمدرك الداخلى ألطف و أشرف من المدركات الخارجية؛ و 
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هى بمنزلة القشور و النخالات له. و المدرك من داخلٍ أيضاً ينقسم إلى 0 
الصور. و إلى مدرك المعاى. فمنها الحس المشتركك, ثم الختال :و المضورة: 
المتصرفة فى الطرفين المسماة بالمتخيلة بالقياس إلى الحيوانية, والمتفكرة 9 
إلى الإنسانية, ثم الوهمية ثم الحافظة, ثم الذاكرة و المسترجعة. 

وأما النقس الإنسانية فتنقسم إلى عاملة و عالمة. فالعاملة هى الَتى بها 
تدبير البدن و كما لها فى أن تتسلط على سائر القوى الحيوانية, و لاتكون فيها 
هيأة إذ غايته القهارية لهذه القوى بل تدبّرها على حسب حكم القوة النظرية. 
و أما العالمة فهى القوة النظرية, و هى الْتى بسيبها صارت العلاقة بين النفس و 


* قوله: «ثم الخيال و المصورة...» الخيال والمصوررة هما اسمان لخزانة الحس المشترك إلا أن الخيال 
كان على اصطلاح الحكماء, والمصوّرة على اصطلاح الأطبّاء فتبصّرء ثم إن المصوّرة بهذا المعنى 

غير القوة المصوّرة الت تقدّم البحث عنها فى إثباتها فى الفصل المتقدم و بينهما اشتراك لفظى, 
فافهم. 

ثم إن الحنيال التى يتبت فى هذاالكتاب تجردها البرزخى ليست الخيال المصوّرة, أعنى خزانة 
الحسن المشترك. بل هى الخيال بمعنى المتخيلة التى هى المتصرفة؛ و هذء النكتة الأخيرة دقيقة جدا, 
فتديّروا فهم. 

وقوله: «ثم الحافظة ثم الذاكرة و المسترجعة»؛ الذاكرة تعبّر بالمتذكرة أيضا و هى الحافظة 
باعتبار آخر. فراجع الفصل التاسع من النمط النالت من شرح النواجة نصيرالدين الطوسى على 
إشارات الشيخ الرئيس (جج ؟, ص ؟5؟ بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه) و فى كليات 
القانون (ص ١5٠‏ من الطبع الناصرى) الذاكرة هى المتذكرة والمتذكرة هى المترجعة). كما أن 
المتخيّلة و المستفكرة هى المتصرفة باعتبارين, والمخمّلة والمفكرة والمذكرة هى الوهميّة بعينها 
باعتيارات. هراجع آخر الفصل الأول من المقالة الرابعة من نفس الشفاء (ص 775 من الطبع 
الأول الرحلى الحجرى. و نفس الشفاء بتحقيقنا و تصحيحنا و تعليقاتنا عليه. ص 7"9؟). 


مفاتيع الاسرار لسلاك الاسفار 


بين المفارقات لتنقعل عنها" و تستفيد منها العلوم و الحقائق, فالعاملة يجب أن 
لاتنقعل عن قوى البدن. والعالمة يجب أن تكون دائمة التأثر عن المفارق, دائمة 
المراجعة إلى عالم الذكر الحكيم لتحصل ها ملكة الاتصال بالمبدء القعّال. 
فصارت نسبة اتصاها إلى المبدء الفمّال. و الصورة المجردة بالفعل المطلق”” بعد 
ماكانت بالقوة المطلقة؛ فكانت هيولايناً ثم بالملكة عند حصول الأوليّات. ثم 
بالفعل. لكتها ليست تطالعها على اللّزوم بل متى شماءت من غير كسب. و إذا 
كانت عينائزة إناها متسل ماعطا ة تلك الصورة فى ذاتها أو ذات مبدءها 
المقوم إياها على الدوام يسمى عقلا مستقاداً. و عتده يتم ا ججنس الحموانى 
مك سان لداع لكل كمال و قو يه و هو وتوين اير 
القوى"*””و مخدومها, ثم العقل بالفعل و يخدمه العقلان المنفعلان العقل بالملكة و 


يفيل 





* قوله: «لتنفعل عنها». و قوله بعد ذلك: «متصلة بها...» نما هو مماشاة مع القوم فى بادى الأمر, 
و يخالفهم فى آخز الأمر كما هود أبه - قدّس سرّه ‏ فى هذاالكتاب العظيم. و مواضع ما ادعيناه 
أكثر من أن تحصى. ثم إئه راعى فى هدّاالفصل كلام الشيخ الرئيس - قدّس سرء ‏ فى الفصل 
الخامس من المقالة الأولى من نفس الشفاء المعنونة بقوله: «فى تعديد قوى النفس على سبيل 
التصنيف». ولايخفى عليك أن الانفعال والاتصال على رأى المتتاء. و صاحب الأسفار في علم 
النفس قائل بما فوق الانفعال و الاتصال. لأنه قائل باتحاد النفس مع العقل الفمّال وجوداً. و بفمل 
النفس فى العلم فى مرتبة» و فى مرتبة أخرى له كلام و طور وراء هذا الطور كما حقق فى ملّه. 
* * قوله: «بالفعل المطلق» متعلق بقوله: صارت في حملة «فصارت نسبة 4 

*** قوله: «وهو رئيس سائر القوى» الضمير راجع إلى قوله؛ «عقلاً متفاداً». أى العقل 
المستفاد هو رئيس سائرالقوى و مخدومها. وقوله: «ثم العقل العملى» أى القوّة العاملة. و قوله: 
«فإن النظرى» أى القوّة العالمة يحدث بعده. وبه يستعمل و يستكمل, أى العقل النظرى بالعملى 
يستعمل سائرالقوى. و قوله: «والوهم تخدمه الذاكرة» أى تخدمه الحافظة. وقوله: «بعرضها الصور 
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العقل اليولانى. ثم العقل العملى يخدم جميع هذه العقول؛ فإن النظرى يحدث 
بعده و به يستعمل و يستكمل. و العقل العملى يخدمه الوهم, و الوهم تخدمه 
الذاكرة. و جميع ما بعد الوهم مرتبة و ما قبله زماناً من الى يلى البدن يخدم 
القوة الحافظة والمتخيلة. ثم المتخيلة تخدمها قوتان حركة. و مدركة,. فالقوة 
الشسوقية تخدمها بالإئتمار لطاء و القوة الخيالية تخدمها بعرضها الصور المخزونة 
فى المصورة المهيأة لقبول التفصيل و التركيب. و الحس المشترك يخدم جميع هذه 
القوى بقبوله ما يورده الجواسيس من كل جانب. و عرضه إياها على 
المتصرفة ليركبها و يفصّلها. و على الواهمة لينظر فيها و يدرك معانيها. ثم 
الحس المئسترك تخدم الحواس بتأدية ما حضر فى كل منها. و القوة الشوقية 
تخدمها قوتان الشهوية و الغضبية, و الشهوة و الغضب تستخدمان القوة ا محركة 
فلمل نوهي اختر درجات القوى الحيوانية بعنى أنها مختصة بالحيوان. ثم 
النباتية تخدم الحيوانية و أوها المولدة. ثم الغاذية و المنمية تخدمان المولّدة و 
الغاذية تخدمهما جميعاً. ثم الفوى الطبيعية أعنى الجاذية و الماسكة و الماضمة و 
الدافمة تخدم القوى النباتية. لكن الحاضمة يخدمها الماسكة من جهة. و الجاذبة 
من جهة. والدافعة من جهة. و الدافعة منها تخدم الجميع. تم الكيقيات الأربع 
تخدم جميع القوى المذكورة من قبل؛ لكن الحرارة تخدمهما البرودة؛ فإنها إما أن 
تعد للحرارة ننادة أو تحفظ ما أفاده الحرارة من التحليل. و تخدمها جميعا 
الرطوبة واليبوسة,. و هما آخر درجات القوى. و بعدها المادة القابلة للكل و 
هى القوة الإنفصالية الجسمانية الَتى تقوم بالصورة الجرمية المقدارية أولا. ثم 
بغيرها إلى الغاية القصوى فى الاستكمال كمرتبة العقل الفعال؛ فيبتدء الوجود 


المخزونة فى المصوّرة» أى بعرضها الصور المخزونة فى الخيال الخ. و عبارة الشيخ هكذا: «بعرضها 
المور المخزونة فيها الج». وقوله: «ما يورده الجواسيس من جانب» فى نسخة مصححة: وما 
نورده الجواسيس من كل جانب». 


مقاتيعالاسرار لسلاك الاسقار 6 سس !ا 


من أنزل المراتب النازل إليها من أعلى المراتب فيعود متدرجاً فى الصعود إلى 
غاية ماهبط منها؛ فالوجود كدائرة تدور على نفسها فينعطف آخره على أوله 
كما قال تعالى: «كما بدأ كم تعودون» و قال: «هو الْذى يبدء الخلق ثم يعيده» 
فإذا شرع فى الصعود و أخذ فى الارتقاء يتحد بكل صورة يتليس بهاء فهذه 
القوى كلما ارتفعت تتحد ضربا من الإتحاد و الجمعيّة بعد ما كانت متكثرة 
متفرقة كما أن العناصر تتّحد مزاجاً واحداً و الأخلاط تتّحد عضواً واحداً و 
الأعضاء تستحد بسنأ واحداً له ذات واحدة. و هوية نفسانية, و هكذا حتى 
يصير إنسانا كبيرا فيه كل الموجودات بحيث يرى فيه جميع الاشياء كاجزاء 
ذاته. وينتكشف لك هذا ال معنى زيادة اتكثاف إذا نظرت إلى ذاتك ممردة عن 
الأغيار. فتراها عاقلاً مدركاً للكلّيات و الجزئيات: متوهياً حسّاساً حميعاً 
يصيراً ذا شهوة و غضبء و محبة و فرح و إرادة. و غير ذلك من الصفات التى 
لا تعدا ولا تحصى. و قد عرفت أن الصورة قد تكون بسيطة, و قد تكون 
مركبة. و أن المادة قد تكون بسيطة, و قد تكون مركبة. لكنّ فى المركّب 
الموجودان يتحدان ضربأ من الاتحاد إذ مالا وحدة له لا وجود له. فالكثرة 
معلولة للوحدة لأنها مبدء الكثرة و أصلها و مرجعها وغايتها. فبالوحدة الإهية 
قامت السماوات و الأرضون, و بالوحدة النفسانية قامت البنية الحيوائية. و نحن 
إنما توصلنا إلى معرفة النفس و قوتها بالفعل. كما توصلا إلى إثبات صور 
اليناصر فى الهيولى و الأخلاط فى البدن بأنا رأينا كيفيات و كميّات فى هيولى 
فعلمنا أن صورها غيرها. و رأينا آثاراً مختلفة فى البدن فأئبتنا أخلاطاً؛ فكذلك 
رأينا أفعالا نفسانية فى بعض الأجساد فأئيتنا من جهتها أن ها مبادي أخرى 
غيرالأجسام و عوارضها. ثم توصلنا بواسطة تلك المبادى و ارتباط بعضها إلى 
بعض. و احتياج بعضها لبعض إلى أن لتلك المبادى مبدءاً جامعاً هو بالحقيقة 
فاعل تلك الأفعال و الآثار. و هو أصل حقيقتهاء و صورة صورهاء و نفس 
جميعها. و هوية كلّها. تم لاح لنا بواسطة أنها تدرك المعقولات و تحضر ذاتها و 
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0 هويتها ا اجوهر اندي لاتقبل ركوو الفسادة توي باقية عندالله 


حسن أولئك رفيقاً. 
فصل (5) 
فى أن لكل بدن نفساً واحدة"" و أن القرى التى أحصيناها تنشأ منها بل هى 
تفاصيل ذاتها و شروح هويتها 


واعن أن جاعة مين الفاسويق ناراما فى الاسان اتاو سادق للبم 
كالحرارة. والبرودة. واللجذب. و الدفع. والإحالة. و النضج. و غير ذلك مما 
تستدر كلها من عون المناسر: و روا أخاذا أخرى كاف كامدة قن النمينة 

و التوليد. ما يصدر مسن نفوس النباتات. و رأوا آثاراً حيوائيّة كالحس. و 
التشيل::واالانتهزة :و التسب ما يصن أمناها من النفوس الميوانية: م رادا 


* قوله: «حشورة مع الملائكة...» الملائكة على أنواع و أصناف و طبقات كثيرة. ولا يعلم جنود 
ربّك إلا هوء من الملائكة العالين المقربين إلى ملائكة الأرض السفلى قافهم؛ و كذلك الأنبياء. قال 
عر من قائل: «تلك الرسل فضّلنا بعضهم على بعض (البقرة. ؟50)»., «ولقد فضلنا بعض النبيّين 
على بعض (الإسراء. 058). ثم الحشر معهم ليس بعناء القربى الاضافى الصورى الذى من خصائص 
العائم المادّى العنصرىء بل بعنى تحوّل ذات ذى الغاية فى الغاية, فافهم. 

** قوله: «فى أن لكل بدن : فسا واتيدة: ..» قال الله تعالى شأنه: «ما جعل الله لرجل من قلبين فى 
جوفه» (الأحزاب. 8). و فى تفسير بيان السعادة للجنابذى ‏ ره - عن الإمام أميرالمؤمنين على 
الوصئى ‏ صلوات الله و سلامه عليه : «إئه لايجتمع حبّنا و حب عدوّنا فى جوف إنسان. إن الله 
م يجعل لرجل قلبين فى جوفه. فيحب بهذا و يبغض بهذا». و عن الصادق ‏ عليهالسلام : «فمن 
كان قلبه متعلّقا فى صلواته بشىء دون الله فهو قريب من ذلك الشىء بعيد عن حقيقة ما أرادالله 
منه فى صلواته, ثم تلاهذه الآية». 


مفانيحالاسرار لعيلاك الأشفاق. يح تآ يي 


فيه أففالة و إذزاكات تطفية: و سمركات فكرية :فظنوا أن الانسنان: مركب هق 
صورة طبيعية. و نفوس ثلاثلة أخرى نباتية. و حيوانية؛ و إنسانية» و من 
ارتقى من هذه الطائفة, و ارتفع عنهم فى هذا الباب ارتفاعاً يسيراً رأى أن 
الإنسان هوالنفس العاقلة. و سائر المقامات امور عارضة ا من مبدء ححمدوثها 
إلى آخر دهرها حتى يكون البدن و قواه بالنسبة إليها كالآت ذوى الصنائع 
من حيث لامدخل ها فى حقيقتها و نحو وجودها بل فى تتميم أفاعيلها؛ و ليس 
الأمر كما زعموه؟. 

بل الحق أن الإنسان له هوية واحدة, ذات نشئات و مقامات» و يبتدء 
وجوده أولا من أدنى المنازلء و يرتفع قليلا إلى درجة العقل و المعقول. كما 
أثسار سبحانه «هل أتى على الإنسان حين من الدهر لم يكن شيئاً مذكوراً» 
الى قوله: «إمسا شاكراً و إما كفوراً» ولو م يكن للنفس مع البدن رابطة 
اتحادية لاكرابطة إضافية شوقية كما زعم انها كمن يعشق مجاورا م يكن سوء 
مزاج" البدن أو تفرق اتصاله مؤما للنفس ألما حسيّاً لاكآلام عقلية أو وهمية, 
فالنفس الإنسانية لكونها جوهراً قدسياً من سنخ الملكوت؛ فلها وحدة جمعية 
هى ظلّ الوحدة الإلهية. و هى بذاتها قوة عاقلة إذا رجعت إلى موطنها 
الأصلن: واقن _متفنينة أيضا لقزة حيوانية "على مراتتها مق خزاتخيل: إن 
حد الإحساس اللّمسى. و هو آخر”” مرتبة الحيوانية فى السفالة, و هى أيضاً 
ذات قوة نباتية على مراتبها الى أدناها الغاذية, و أعلاها المولدة. و هى 
أيفنا ذات قوة در طبيعية قائمة بالبدن كما قال الفيلسوف الأعظم 
أرسطاطاليس: : من أن النفس ذات أجزاء ثلاثة نياتية, و حيوانية, و نظقية. 


يو قولسه: «لم يكن سوء مزاج...» حجواب لولم يكن. وعبارة الكتاب على صورهة الصواب هكذا: 
«لم يكن سوء مزاج البدن أو تفرق اتصاله مومأ للنفس ألما حسيّاً لا كآلام عقلية الم». 
** قوله: «وهو آخر...» أى الإحساس اللمسى هو آخر المرتبة الحيوانية فى السقالة. 
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لابمعنى تركيبها عن هذه القوى لأنها بسيطة الوجود؟ بل بمعنى كمال 
جوهريتها و تامسية وجودها. و جامعية ذاتها هذه الحدود الصورية. و هذه 
القوى على كثرتها؛ و تفئّن أفاعيلها معانيها موجودة كلّها بوجود واحد فى 
النفس, و لكن على وجه بسيط لطيف يليق بلطافة النفس. كما أن معانى 
الأنواع الجسمانية توجد ف العقل متحدة صائرة إياها" بعد ما ارتفعت عنده 
من حل الممسوسية إلى حسد المعقولية. فكما يوجد فى العقل جميع الأنواع 
الجسمانية توجد فى العقل متحدة صائرة إياها" بعدما ارتفعت عنده من حل" 
المحسوسية إلى حد المعقولية. فكما يوجد فى العقل جميع الأنواع الطبيعية على 
وجه أرفع وأعلى؛ فكذلك توجد بوجود النفس جميع القوى الطبيعية و 
النباتية و الحيوانية وجوداً نفسانياً أعلى و أرفع من وجوداتها فى مواضعها 
الأخرى. و بالجملة النفس الآدمية تغزل من أعلى تجردها إلى مقام الطبيعة و 
مقام المساس و الممسوس. و درجتها عند ذلك درجة الطبائع والحواس؛ 


* قوله؛ «متحدة صائرة إياها..:» كانت العيارة فى النسخ التى عندنا هكذا: «صائرة إياه» بتذكير 
الضمير. وصائرة على هذا حال للمعاني والضمير راجع إلى العقل؛ و إن كان الضمير مؤنثاً فراجع 
إلى المعانى. و على الوجهين لابد من ارتكاب توسع فى معني العبارة. و الصواب تذكير الكلمة 
أعنى صائراً و تأنيت الضمير, حتى تكون حالاً للعقل, أى العقل جاعلاً تلك المعانى بعدما ارتفعت 
عسنده. أى ارتفعت المعانى إلى حد العقل من حيد المحسوسية إلى حل الممقولية. فالظرف أعنى من 
حد إامسوسيّة متعلّق بالحال أعنى صائراً, و صائرا بمعنى جاعلاً. بل الصواب تأنيث الكلمة على 
الحالية و عدم الضمير رأساً. فحينئذ يستقيم العبارة و المعنى بلا دغدغة, فتديّر. 

** قوله: «نبات بالفعل» قال عر من قائل: «وأنبتها نباتا حسناً» (العمران. /ا5). وقوله: 
«الجاعل له نوعاً...» الجاعل صفة للفصل فى قوله: «وكوله حيواناً بالقوة قصله المميّر عته...». و 
قرله: «حصسيوان بشرى» أى والشخص حينئذ حيوان على صورة البشر بالفعل, إنسان نفساني 
بالقوة. 


مفاتيع الاسرار لسلاك الاسفار 


فيصير عند اللّمس مثلا عين العضو اللامس. و عند الشمّ و الذوق عين السام 
و الذائق. و هذه أدنى الحسواس. و إذا ارتفسم إلى مقسام المديال كانت قوة 
مصورة. واها أن يرتفع عن هذه المنازل إلى مقامات العقول القادسة فيتحد 
بكل عقل و معقول. و أكثر المتأخرين من الفلاسفة كالشيخ و أتباعه لما م 
يحكموا أساس علم النفس لذهوهم عن مسئلة الوجود و كما له و نقصه و 
مباديه و غاياته أنكروا هذا المعنى. و زعموا أن الأمر لو كان كذلك لكانت 
النفس متجزية. و لكان العقل الفقال منقسماً حسب تعدد النفوس الماقلة, و 
لكان كل من نفوسنا يعلم ما يعلمه الأخرى من النفوس؟ ذؤ قد مر البرهان 
النورى الكاشف لحمجب هذه المضائق و الشكوك بجحمد الله عند كلامنا فى اتاد 
العاقل بالمعقول. 
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فى أن هذه المراتب من النفس بعضها سابقة فى الحدوث على بعض كمامر 
فالتفس الآدمية مادام كون الجنين فى الرحم درجثها درجة النفوس النباتية 
على مراتتبهاء و هى أئما تحصل بعد تخطى الطبيعة درجات القوى الجمادية, 
فالجسنين الإنسانى نبات بالفعل'. حيوان بالقوة لا بالفغل, إذلاحس له و لا 
0 وكوله حيواناً بالقوة فصله المميز عنه عن سائر النباتات الجاعل له 
نوعاً مبايناً للأنواع النباتية. و إذا خرج الطفل من جوف أمه صارت نفسه في 
درجة النفوس الحيوانية إلى أو ان البلوغ الصورى. و الشخص حينئذ حيوان 


* قوله: «نبات بالفعل» قال عر من قائل: «وأتبتها نباتاً حسناً» (آلعمران, 577). وقوله: 
«الجاعل نه نوعاً...» الجاعل صفة. للفصل فى قوله: «وكونه حيواناً بالقوة فصله المميّز عنه...». 
وقوله: «حيوان بشرى» أى والشخص هينئذ حيوان على صورة البشر بالفعل. إنسان نفساى 
بالفوة. 


1 الحكمةالمتفالية ‏ المجلد السادس 


بشرى بالفعل, إنسان نفسافى بالقوة, ثم يصير نفسه مدركة للأشياء بالفكر و 
الروية مستعملة للعقل العملى. و هكذا إلى أو ان البلوغ المعنوى و الأشد 
السباطنى” باسستحكام الملكات والأخلاق الباطنة. و ذلك فى حدود الأربعين 
غالباً. فهو فى هذه المرتبة إنسان نفسانى بالفعل. و إنسان ملكى أو شيطانى 
بسالقوة, يحشر فى القيامة إما مع حزب الملائكة, و إما مع حزب الشياطين و 
جنودهم, فإن ساعده التوفيق و سلك مسلك الحق و صراط التوحيد, و كمل 
عقله بالعلم. و طهر عقله بالتجرد عن الأجسام يصير ملكا بالفمل من ملائكة 
الله الذين هم فى صفة العالمين المقربين. و إن ضل عن سواء السبيل و سلك 
مسلك الضلال و الجهال يصير من جملة الشياطين. أو يحشر فى زمرة البهائم و 
الحشرات. 


فصل(١)‏ 00 
فى طور آخر من تعديد القوى الانسانية على منهج أهل البصيرة 
قال بعض أهل العرفان إشارة إلى معنى قوله تعالى: «و ما يعلم جتود ريك 
إلا هو»: إن لله تعالى فى القلوب و الأرواح و غيرها من العوام جنوداً يحتدة 


* قوله: «والأشد الباطنى...» والعبارة فى نسخة: «والأشد المعنوى». و فى نسخة أخرى: 
«والرشد الباطنى». قال الله سبحانه: «وخًا بلغ أشده اتيناء حكماً و علماً (يوسف. ؟). «وكًا 
بلغ أشده و استوى آتيناه حكماً و علماً» (القصص, .)1١0‏ و قوله جل و على فى وصف العالين: 
«أستكبرت أم كنت من العالين (ص. ع). و فى أول الباب الحادى و السئين و ثلاتمأة من 
الفنتوحات المكية كلمات عالية فى العالين, منها قوله: «و قد يريد بالعالين الملائكة المهيّمة فى 
جلال الله الذيين لم هدخلوا تحت الأمر بالسجود و هم أرواح ماهم ملائكة. فإن الملائكة هم 
الرسل من هذه الأرواح كجبرئيل و أمتاله ‏ عليهم السلام ‏ فإن الألوكة هي الرسالة فى لسان 
العرب الخ». 


مقاتيعالاسرار لسلاك الاسقار ااا لس 8990 


لايمرف حقيقتها وتفصيل عددها إلا هو. و نحن الآن نشير إلى يعض جنود 
القلب يعنى النفس الناطقة و هو الذى يتعلق بغرضنا, وله جندان جنديرى 
بالأبصار و هى الأعضاء والجوارح, و جند لايرى إلا بالبصائر و هى القوى و 
الحواس. و جميعها خادمة للقلب و مسخرة له. و هو المتصرف فيهاء و قد 
خلقت مجبولة على طاعة القلب لايستطيع له خلافاً ولا عليه تمرداً. فإذا أمر 
العين للانفتاح انفتحت,. و إذا أمر الرجل للحركة تحركت. و اذا أمر اللّسان 
بالكلام و جزم الحكم به تكلم. و كذا سائر الأعضاء. و تسخّر الأعضاء و 
الحواس للقلب يشبه من وجه تسخر الملائكة نه تعالى؛ فإنهم جبّلوا على 
الطاعة لايستطيعون له خلافاً. ولا يعصون الله ما أمرهم و يفعلون ما يؤمرون. 
و إلماافتقر القلب إلى هذه الجنود من حيث افتقاره إلى المركب و الزاد لسفره 
الْذى لأجله خلق. و هذا السفر إلى الله و قطع المنازل إلى لقائه فلأجله جبّلت 
القلوبء قال تعالى: «و ما خلقت الجن و الانس إلا ليعبدون»». و إنما مركبه 
البدن. و زاده العلم. و إنما الأسباب الموصلة التي توصله إلى الزاد وتمَكّنه من 
التزود و العمل الصالم؛ فافتقر أولا إلى تعهد البدن و حفظه من الآفات بأن 
يجلب إليه ما يوافقه من الغذاء و غيره, و بان يدفع عنه ما ينافيه و يهلكه من 
أسباب الملاك. فافتقر لأجل طلب الغذاء إلى جندين باطن هو قوة الشهوة. و 
ظاهر" هو البدن و الأعضاء الجالية للغذاء. فخلق فى القلب جنود كثيرة من 
باب الشهوات كلها تحت قوة الشهوة, و خلقت الأعضاء التى هى آلآت 
الشهوة. وافتقر لأجل دفع المؤذيات و المهلكات إلى جندين باطن و هو قوة 
الغضب الذى به يدفع المهلكات. و ينتقم من الأعداء, و ظاهر و هواليد و 
الرجل الذى يعمل به ينض الفشب: ركل ذلك بامون خارخة مق اليد 
كالأسلحة و غيرها. - المحتاج إلى الغذاء إذا لم يعرف الغذاء الموافق لاينفعه 


* قوله: «وظاهر» أى إلى جند ظاهر و هو آلة الإدراك. 
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شهوة الغذاء و آلته؛ فافتقر فى المعرفة إلى جندين باطن و هو إدراك البصر و 
السمع و الذوق و الشم و اللّمس. و ظاهر و هو العين و الأذن والأنف و 
غيرها. و تفصيل وجه الحاجة إليها. و وجه الحكمة فيها مما يطول شرحه؛ و 
لايحويها مجلدات كثيرة. فجملة جنود القلب يحصرها ثلاثة أصناف: 

أحدها باعث مستحث إما إلى جلب المنافع النافع كالشهوة, و إما إلى دفع 
المضار المنافيى كالغضب. و قد يعبر عن هذا الباعث بالإرادة. 

والثاق هو امحرك للأعضاء الى تحصيل هذه المقاصد. يعبّر عن هذا الثانى 
بالقدرة. و هي جسنود ميثوثة فى سائر الأعضاء" لاسيّما بالعضلات منها 
وال وتاق: 

د وهو المدرك المتعرف للأشياء كالجواسيس. و هى مبثوئة فى أعضاء 

معيئة, قمع كل واحد من هذه اجنود الباطئة جتود ظاهرة هى الأعضاء التى 

أعدّت آلآت هذه الجنود, فإن قوة البطش"" أنما ييطش 5 وقوة البصر 
أغا تدرك بالعين. و كذا سائر القوى. و لسنا نتكلم فى فى الجنود الظاهرة التى هى 
الأعضاء فإنها من عام الملك و الشهادة. و إِنما نتكلّم الآن فيما أيُدبه من جتود 
م تروهاء و هذا الصنف الثالث و هو الدراك من هذه الجملة تنقسم إلى ما 
أسكن المنازل الظاهرة و هى الحواس الخنمسء و إلى ما أسكن منازل باطنة و 
هى تماويف الدما. وهى أيضاً خمسة, فهذه أقسام جلود القلب. 

وقال: أهذا اعلم أن جندى الغضب والشهوة قد تنقادان للقلب انقياداً 
تامأ فيعينانه على طريقة يقة اذى يسلكه, و يحسنان مرافقته فى السفر الّذى هو 
بصدده. و قد يستعصيان عليه استعصاء بغى و كرد حتى يملكانه و يستعيدانه, 
و فيه هلاكه و انقطاعه عن سفره الّذى به وصوله إلى سعادة الأبد. و للقلب 


* قوله: «فى سائر الأعضاء» أى فى جميمها و تمامها. : 


»* أى الأخذ بسرعة. 
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جند آخر و هوالعلم. والحكمة. و التفكر, و حقه أن يستعين بهذا الجند؛ فإنه 
حزب اله على الجندين الآخرين". فإنهما يلتحقان بحزب الشيطان. فإن ترك 
الاستعانة به و سلّط على نفسه الغضب والشهوة هلك يقيناً. و خسر خسراناً 
مبيتاً. و ذلك حال أكثر الخلق فإن عقوهم صارت مسشرة لشهواتم فى استنباط 
الحسيل لقضاء الشهوة. و يجب أن تكون”” شهواتهم مسغرة لعقوهم فيما يفتقر 
إليه انتهى كلامه. و لعمرى إنه صدر من عين البصيرة و منيع التحقيق, و رما 
عبرهو و أترا به عن القوى المدركة بالطيارة. و عن القوى الحركة بالسيارة, و ذلك 
لأنَّ القوى المدركة أسرع وصولا إلى مقاصدها و مدركاتها؛ يل ضرب منها أثى 
الوصول إلى المعلوم. و ضرب منها حض الإدراك بالفمل بلاقوة منتظرة, و هذا 
بخلاف القوى الحركة فإنها لاتخلو عن تراخى زمان و تجدد أحوال. 

واعلم أن كون نسبة القوى إلى النفس كنسية الملائكة إلى الرب ما ذهب 
إليه كثير من أعاظم العلماء. منهم صاحب إخوان الصفا حيث ذكر فيه: قال 
الملك لحكيم من الجن: كيف طاعة الملائكة لرب العالمين؟ قال: كطاعة الحواس 
اللخمس للنفس الناطقة. قال: زدنى بياناً. قال: ألاترى أيها املك أن الحواس 
الخمس فى إدراك محسوساتها و إبرادها أخبار مدركاتها إلى النفس الناطقة 
لايحتاج إلى أصر و نهى, ولاوعد و لاوعيد. بل كلما هست به النفس الناطقة 
بأمر محسوس امتثلت الحاسة لما همت به. و أدركته و أوردته إليها بلازمان, 
ولا تأخر. ولا إبطاء. و هكذا طاعة الملائكة لرب العالمين الّذين لايعصون اله 
ما أمرهم, و يفعلون ما يوهروق: الأنه أحك الحاكمين: 

واعلم أن النفس مادام كونها متعلقة بالبدن غير واصلة إلى النشأة الكاملة 
العقلية لاتصرّف ها إلا فى القوى الحيوانية الَتى علمت أقسامها الثلاثة؛ و ما 


* قوله: «على الجندين الآخرين » متعلق بفعل «يستمين». 
** قوله: «ويجهب أن تكون...» الواو حالية. 
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يتفرع عنها من القوى المبثوثة في الجسم. و أما إذا كملت بالعلم و العمل 
فيطيعها الأكوان العقلية والروحانية والحسية كلها طاعتها لملك الملوك". 

وقال الشيخ العارف صاحب الفتوحات”” فى الباب الحادى و الستين و 
ثلائمثة حيث أراد بيان أن الإنسان الكامل خليفة الله. مخلوق على صورة 
الرحمان. بعد ما روى الحديث الإلهى لأهل الجمنة من أنه ورد فى خبر أهل 
الجنة أنه يأق إليهم الملك فيقول بعد أن يستأذن عنهم فى الدخول؛ فإذا دخل 
ناوهم كتاباً من عندالله بعد أن يسلّم عليهم من الله فإذا فى الكتاب لكل إنسان 
يخاطيه من الحى القيوم إلى الحى القيوم. أمّا بعد فإنى أقول للشىء كن فيكون, 
وقد جعلتك اليوم تقول للشىء كن فيكون. فقال(ص) فلا يقول أحد من أهل 
الجعة لفن كن الاوايكون هذه العنارة ".معام ىع و هومن أذكر 


* قوله: «طاعتها الملك الملوك» طاعتها متصوبة مفعول مطلق لفعل فيطيعها. 

** قوله: «و قال الشيخ العارف صاحب الفتوحات...» قد أفادالشمخ الإكبر فى ذلك الباب من 
الفتوحات فى مقام كن بما لامزيد عليه؛ و كذا قد أفاد فى كتابه «الدرٌ المكنون و الجوهر المصون فى 
علم الحروف» ما هذا لفظه الشريف و عبارته اللطيفة: «اعلم أن منزلة بسملله الرحمن الرحيم من 
العارف بمنزلة كن من البارى جل و علاء و من فاته فى هذا الفن" سر بسمالله الرحمن الرتحيم 
فلايطمع أن يفتح عليه بشىء»؛ و راجع فى ذلك المطلب الأسنى إلى السؤال السابع و الأربعين و 
المأة من الباب الثالت و السبعين من الفتوحات المكية أيضاً حيث يقول: «ما تأويل قول بسملله»؛ 
و كذلك إلى الفص الإسحاقى من فصوص الحكم للشيخ الاكبر حيث يقول: «والمارف يملق 
بهمّته ما يكون له وجود من خارج جمل الحمّة ال». و إذا رزقت فهم أسرار هذه النكات العرشية 
ينكشف لك سر الانسان الكامل ولا يعسر عليك الكلام في شئون وسائط الفيض الإخْيّة 
بحذافيرها. و الله سبحانه ولى التوفيق. ثم إن قول الشيخ فى الفتوحات: «يداله مع الجماعة» هو 
المّة. فافهم. 

*** قوله: «بهذه العيارة...» متعلق بقوله: «وقال الشيخ العارف الخ». و العبارة كاملة بهذه 
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النكرات فعم. وغاية الطبيعة تكوين الأجسام و ما تحمله فليس ها العموم,و 
غاية النفس تكوين الأرواح الجزئية فى النشئات الطبيعية و الأرواح من العالم 
فلم تعم, فما أعطى العموم إلا للإنسان الكامل حامل السر الإطى. وكل ما 
سوى الله جزء من كل الإنسان؛ فاعقل إن كنت تعقل؛ فانظر فى كل ماسوى الله 
وها وصمفه المو بهنو كو قوله: «وإن من شىء إلا يسيج بحمدة» او وضف 
الكل بالسجود, و ما جعل لواحد منهم أمراً فى العالم, و لا نهياً. ولا خلافة, ولا 
تكويئاً عاماً. و جعل ذلك للإنسان الكامل. فمن أراد أن يعرف كماله فلينظر 
فى نفسه. فى أمره؛ و نهيه؛ و تكوينه؛ بلاواسطة لسان ولا جارحة ولا مخلوق 
غيره. فإن صح المضاء فى ذلك فهو على بينة من ربه فى كماله؛ فإنه عئده 
شاهد منه أى من نفسه فى أمره و هيه و تكويته بلاواسطة و هو ما ذكرناه 
فإن أمر أو نهى أو شرع فى التكوين بواسطة جارحة من جوارحه فلم يقع 
شسىء من ذلك. أو وقع فى شىء دون شىء ولم يعم مع عموم ذلك بترك 
الوانلة فعد كمل: ولايقدح فى كماله ما م يقع فى الوجود عن أمره بالواسطة؛ 
0 الصورة الإلغهية بهذا ظهرت فى الوجود. فإنه أ فور تعالى عباده على السئة 
رسله و فى كتبه. و منهم من أطاع و منهم من عصى, و بارتفاع الوسائط لاسبيل 
إلا إلى الطاعة خاصة لايصح ولايمكن إبائه قال(ص): يدالله مع الجماعة, و 
قدرته نافذة. و لهذالو اجتمع الإنسان فى نفسه حتى صار شيئا واحدا نفذت 
همته فيما يريد. و هذا ذوق أجمع عليه أهل الله قاطبة, فإِنَّ يدالله مع الجماعة؛ 


المورة: «بهذه العبارةفجاء بشىء و هو من أنكر النكرات فعم». و قوله: «والأرواح من العالم» 
الواو حالية. وقوله: «و كل ما سوى جزء» العبارة كاملة هكذا: «و كل ما سوى الله جزء». و 
قوله: «من كل الإنسان» الإضافة بيانية. قوله «و وصف الكل بالسجود» و الصواب: فوصف 
الكن بالسجود. قوله سبحانه: «ولله يسجد من فى الموات والارض». و قوله: «فمن أراد أن 
يعرف كماله...» ضمير «كماله» راجع إلى من. 
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فإئه بالمجموع ظهر العالم. والأعيان ليست إلا هو". أنظر فى قوله تعالى: «ما 
يكون من نجوى ثلاثة إلا هو رابعهم» التهت عبار نه فى توضيح المقام الجمعى. 
و النلافة الإهية للإنسان الكامل, والحمدلله الذى أوضح نا بالبرهان الكاشف 
لكل حجاب و لكل شبهة سبيل ما أجمع عليه أذواق أهل الله بالوجدان. و 
أكثر مباحث هذا الكتاب مما بعين فى تحقيق هذا المطلب الشريف الغامض. و 
غيره من المقاصد العظيمة الإلهمة الى قصرت عنها أفكار أولى الأنظار إلا 
النادر القليل من الجامعين لعلوم المتفكرين مع علوم المكاشفين. و نحن جمعنا 
فيه بفضل الله بين الذوق و الوجدان, و بين البحث و البرهان. و لنعد إلى حيث 
فارقناه. 


فصل (؟١)‏ 
فى أن أول عضو" يتكرن هر ماذا؟ ‏ | 

اختلفت الأطباء و المشسرّحون فى هذا فزعم المشرحون إن التشريح دلّهم 
على أن القلن أول نا مكون من الأعضاه: 

و قال بقراط: إن أوّل ما يتكوّن هو الدّماغ. 

و قال محمّد بن زكريا: إن ذلك هوالكبد. 

و دليل المشرحين المشاهدة, إذلا يمكن إقامة البرهان فى مثل هذه المطالب 
الجرئية, و ما ذهب إليه بقراط و محمّدبن زكريا لايقدح فى ذلك لأن مبنى مأ 
قالاه قياس ضعيف أو فاسد لا بممارسة التشريح فإن ابن زكريا زعم أن 
حاجة الجنين إلى القوة الغاذية و المنمية أقوى من حاجته إلى القوة الحيوانية و 


* قوله: «و الأعيان ليست إلا هو» أى ليست إلا العال. 
** قوله: «فصل فى أن أُولَ عضو...» راجع المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط هند, ج 7. ص 
276). 
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النفسائية, و العضو المتولى ذا الأمر هو الكبد. وهو مقدم فى التكون. و رده 
الإمام الرازى بأن تكون الأعضاء متقدم على اغتذائها. و ذلك التكوّن إنما يتم 
بالقوة الحيوانية و المارٌ الغريزى فمنبعهما و هو القلب أولى بالتقديم. 

أقول: ليس مراد المستدل أن الكبد كان يعطى الغذاء للأعضاء الَتى لم تتكوون 
بعد؟ بل مراده أن المادة الحيوانية أول ما يوجد فيها من القوى هى النباتية 
سيّما الفاذية. ثم يوجدفيها بعد طى المراتب النياتية من جهة المبادى القوى 
الحيوانية على التدريج, ثم النفسانية. فالقياس يقتضى أن يكون المضغة التى 
فيها قوة التغذية و التنمسية يتكوّن منها الكبد أولا لأته عندهم مبدء القوى 
النباتية. والذى يتكوّن بعده هو القلب لأنه معدن القوى الحيوانية. والذى 
يستكون بعدهما من الأعضاء هو الدماغ لأنه منبع قوى الإدراكات الْتى غاية 
القوتين الأوليين. 

هذا إذا نظسرنا إلى الترتيب الزمانى الطبيعى بحسب الإعداد من طريق 
اسشكمالات المواد؛ و هنى مسن الأدنى إلى الأعلى و من الأخس إلى 
الأشرف. [ 

وأما إذا نظرنا إلى الترئب العلّى و المعلولى» و التقدم بالشرف و الوجود. 
فالمقدم هو الدماغ كما قاله البقراط ثم القلب؛ ثم الكبد؛ ثم سائر الأعضاء؛ بل 
المقدم هى الأرواح الَتى فى الثلاثة النفسانية أولا؛ ثم الحيوانية؛ ثم الطبيعية؛ ثم 
الأعصاب:؛ ثم الأوردة والشرائين؛ ثم العضلات و الرباطات؛ ثم سائر الأعضاء 
البسيطة؛ ثم المركبة. و من علم تقدم القوى الآلية على النفوس المستعملة إياها 
فى الزمان, و تقدم النفوس على قواها بالذات سيّما الناطقة المتقدمة على الكل 
بالذات. و تأخرها عن الكل بالزمان لاعلى وجه الدور المستحيل؟ لأن القوة 
المتقدمة على النفس بالزمان المعدة إياها غيرالقوة الفائضة منها بالعدد. و عينها 
بالحقيقة. لايتعجّب عن تقدم بعض الأعضاء كالكبد بالزمان على بعض متأخر 
عنه بالطبع كالدماغ. 
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و استدل على تقدم القلب بأنه* لاشك أن فى المنى روحاً كثيرة, و فيه الى 
والنثورة بما فيه من كثرةاغواء الحارة. و لذلك يشتد بياضه., و اذا ضربه البرد 
اذى هو أولى بالتجميد و التكثيف يزول ختورته و بياضه و يصثير رقيقاً و 
إذا كان كذلك فوجب أن يكون أوّل متكوّن منه هو الذى أسهل. والحاجة إليه 
أمس. ولا شك أن الروح أسهل تكوناً من العضو؛ فإن انقلاب الأجزاء الهوانية 
الموجودة فى ال منى المنقذف إلى الرحم إلى الرّوح أسهل من صيرورتها عضواً. و 
الحاجة إلى تكون الروج لانيعاث القوة المصوّرة و اشتدادها مس من م 
إلى العضو. فتبست أن تكوّن الروح قبل تكوّن العضو. ثم لابد أن يكون لذلك 
الروح مجمع حاصر. لأنه يمتنع أن ا 
كيف انفق؛ و ينمو كيف اتفق؛ فيجب أن يكون الجوهر الروحى أول ما يتكون 
ال 0 
لبعض الجوانب بأن يكون مجمعاً لتلك الأرواح أولوية من الجانب الآخر؛ فلايد 
أن يكون مجمعها هوالوسط. و يكون سائر الأجزاء صحيطة به كالكرة. و ذلك 
الممع اليس هدو الكيد لأن حاجة الأعضتاء إل العذاء بعد تكرتها كنا مر" فى 
إبطال مذهب ابن زكريا فإذن ذلك المجمع هو الموضع الذى استحكم مزاجه و 
هو القلب. 

أقول: فيه نظر لأنا و إن سلّمنا أن أول ما يتكوّن من جخارية الأخلاط 
هوالروح. و أنه أسهل وجوداً من الأعضاء. و أمس حاجة إليه منها. إلا أن 
الروح ممنه ما هو طبيعى قرسب الشبه مما يوجد فى الأجسام النباتية من 


* قوله: «واستدل على تقدم القلب بأنه...» المصنف فى هذاالفصل ناظر كثيراً إلى ما فى الفصل 
الأول من المقالة السادسة عثرة من الفن الثامن من طبيعيّات الشفاء (ج ١‏ من الطيع الأول 
الرحلى الحجرى. ص ,.)0١7‏ فراجع. و قوله: «فيه الحر و النثورة» المنثورة ‏ بفتح الناء - 
نقيض الرقة كما فى صحام الجبوهرى. 
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الأجزاء اللطيفة البخارية. و منه ما هو حيوانى يختص بالمزاج الحيوانى. و منه 
ما هو نفسانى قريب الشبه بالأجرام الفلكية. فالذى يتكوّن منه أولا فى الحيوان 
هو الأرواح الطبيعية. و المجمع الحاصر لها المناسب إيأها هو الكبد. ثم يضيف 
إليها الأجزاء الغذائية بالقوة الغاذية الْتى فيها؛ فيفتذى و ينمو و يتكامل فتزيد 
حاجتها حسب تكاملها فى الجوهر و تزايدها فى المقدار إلى منزل أعلى؛ و 
موضع أشسرف و أقوى؛ ة فيضم إلى المجمع الأول فى جانبه العالى الذى فيه قوة 
الحرارة مجمع آخر روحه أصفى و أقوى و أحر و أقبل للحياة و هوالقلب. وهكذا 
يتولد سائر الأعضاء بعضها للرياسة و بعضها للخدمة إلى أن يتم البدن بجميع ما 
فيه من القوى و الأعضاء كمدينة عامرة يتزايد أجزائها شيئا فشيئا فيحتاج إلى 
سلطان مطاع بخدمه الرعاياء و يخدم الرعايا المساكن و المنازل و الدواب و غيرهاء 
و ربما كان وجود السلطان آخر فى السعى و العمل. و أول فى الفكر و الغاية. 


فصل )١١(‏ 
فى وقت تعلق التفس الناطقة بالبدن” 
قد أشرنا سابقاً إلى أن النفس الناطقة المدركة للمعقولات بالفعل أمما تحدث 
كن تندت فق حدوة الأربفين عاماً محسب الغالب: و أما النقس المتميزة عن 
سائر النفوس الخيوادة ياستعدادها للكمال العقلى. و وقت تعلّقها فزعم الميخ 
الرئيس فى ذلك أن مف المرأة تصير ذات نفس بنفوذ قوة الذكورية فيه؛ فإن 
الروح يشبه أن يتكوّن”” من نطفة الذكر والبدن من نطفة الأنئى فإذا صار ذلك 


* قوله: «فصل فى وقت تعلق النفس الناطقة بالبدن...» راجع المباحث المشرقيّة للفخرالرازى (ط 
هند. ج ؟. ص 5378 ثم إن المتألّه السبزوارى ذكر بحثاً سامياً و كلاماً ناميا في الأربعينيات فى 
كتابه النبراس. فراجعه فإئه يفيدك ف المقام إن شاء الله المفيض الوهّاب (ط ١‏ ص 879 - 84) 

** قوله: «فإن الروح يشبه أن يتكوّن...» ذلك كلام سام موافق لما يقتضيه سر القدر. كما قال 


لض مءمششسشسسسسسس سس الحكمةالتعالية ‏ املد السساوس 


ذانفس تحركت النفس: فيه إلى تكميل الأعضاء. و تكون حينئذ النفس غاذية 
إذلا فعل ها غير ذلك. ثم إذا استقرت فيها القوة الغاذية أعدت للنفس الحسئية 
فيكون فبها قوة قبول النفس الحسمّية. و إن كانت الحسّية فى ذوات النطق و 
ءًَ .6 

النطقية واحدة؛ لأن الأعضاء الحسّية يتم معها و لا كذلك الغاذية و أعضائها. و 
أيضاً فأعضاء الحيوان لابعئّها الحس و يعمّها الاغتذاء فلا يبعد أن تكون 
النطفة يحمل فبها الغاذية معنا هن الأي يو الاخردى” تحدث من بعد. و 
نود أن تون الغاذية الى جائت من الأب تبقى إلى أن يستحيل المزاج 
استحالة مّاء ثم يتّصل به الغاذية الخاصة. كأن المستفادة من الأب لاتبلغ من 
قوتها” أن يتم التدبير إلى آخره بل تفى بتدبيرها مدة ثم يحتاج إلى أخرى. 
ه .8 ٠.‏ 

كأن ما يؤخذ من الأب قد تغيّر عما عليه الواجب فليس من نوع الغاذية الى 
كانت ف الأب و التى فى الولد و لكن مم يخرج التغيّر به أن يعمل عملا ما 
مناسباً لذلك العملء و كيفما كان فإذا صار القلب و الدماغ موجودين فى 


عر مسن قائل: هالرجال قوامون على النساء» (النساء. *”)... و مما أفادالمارف الرومى فى المقام 


قوله: 
احمان مرد و زمين زن در خرد أنجه آن انداخت أين مى يرورد 
كرنه از هم اين دو دلبر ميمزئد بس حرا جون جفت درهم ميخرتد 


ثم إن كلام المصتف ‏ رضوان الله عليه : إنى ما وجدت فى كتبه هذه العبارة غريب جداً لأن 
عبارة الشيخ ‏ قدّس سراه ‏ مذكورة فى الفصل الأول من المقالة السادسة عشرة من الفن الثامن 
من طبيعيّات الشفاء (ج ١‏ من الطبمع الرحلى الحجرى. ص  )0١7‏ إلى أن فال بعد إشارات 
لطيفة و لطائف قويمة: فالجمسد من الأنثى و الروح النفسانى من الذكر الح. 
* قوله: «والأخرى...» أى غاذية المولود تحدث من بعد. 
** قولسه: «لاتبلغ من قوتها...» العبارة الصسيحة هكذا: «لاتبلغ من قوتها أن يتم التدبير إلى 
أخره بل تفى بتدبيرها مدة ثم يحتاج الح ». 
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الناطق تعلّقت بها النفس النطقية و يفيض منها الحسية. أما النطقية فيكون غير 
مادية و لكنها لاتكون عاقلة؟ بل تكون كما فى السكران و المصروع. و إبما 
تستكمل بأمور من خارج. 

هذا ما نقله الفخضر الرازى عن الشيخ و إِى ما وجدت فى كتبه هذه 
العبارة, ولا يبعد أن تككون مذكورة فى شىء منها. وفيه مواضع أنظار حكمية 

الأول أن استفادة المادة المنوية قوة غاذية من نفس متعلّقه بيدن ا 
صحيح سيّما و كثيراً مّا يوجد النطفة باقية بعد فناء الأب و النفس؛ وغيرها 
من القوى المتعلّقة بالأجرام لايفعل فعلاً طبيعياً فى غير بدنها و مادتها بل 
النطفة قد فاضت عليها من المبدء الفعال كمالات متعاقبة جوهرية. أولما 
كالصورة المعدنية و هى الحافظة للتركيب و المفيدة للمزاج. و ثانيها الصور 
النباتنية. و بعدها الجوهر الحيوانى: و هكذا وقع الاشتداد فى الوجود الصورى 
الجوهرى إلى أن تجرد و ارتفع عن المادة ذاتأ ثم إدراكاً و تدبيراً؛ و فعلا و 
تاثيرا. 

الثانى إن النفس الناطقة لو كانت بكما ها الذاق الأولى موجودة فى أول 
تكون القلب و الدماغ لكانت ضائعة معطلة عن فعلها و كمالاتها اللائقة بها 
من غير عائق خارجى مدة مديدة. و هذا نما اقيم البرهان الحكمى على 
نفيه. و ليس ذلك كحال السكران و المصروع؟ لأن السكر و الصرع من 
الأسياب والموانع الخارجة عن جبلّة النفس. و كذا النوم المانعم لظهور 
الكمالات الموجهودة بالفعل فى ذات النفس. بل النفس أنما تصير ناطقة 


* قوله: «بل النطفة قد فاضت عليها...» قد تقدّمت إشارتنا إلى ذلك الحكم الحكيم فى أواسط 
الفصل الأول من الباب الأول حيث قال: «فتكون تلك الصورة كأئها مرتفعة الذات عن سنخ 
المادة الخ». و قوله: «أوها كالصورة المعدنيّة...» أى أول الكمالات المتعاقبة الجوهريّة كالصورة 
المعدنيّة الخ. 


لل لس الحكمةالتعالية اليلد السادس 


بحركة جوهرية وقعت فى زمان طويل. 

التالث أن فى غير الطريقة الَتى اخترناها يلزم وجود الآلة قبل مستعملها؛ 
كالغاذية مشلا فإنها لاشك أنها من قوى النفس الناطقة فيما له تلك النفس, 
فإذا كانت موجودة قبل وجود النفس يلزم ما ذكرناه من المحذور. و أما على 
طريقتنا فالجوهر النفسانى يتدرج فى الاستكمال و يستلزم و يتضمن من القوى 
و الفروع ما كان يستلزمه و يتضمنه من قبل مع زوائد أخرى كميّة و كيفية. و 
تلك القوى و الفروع متجددة بالعدد حسب تجددها فى الشدة و الكمالية. و ما 
أحسن ما وقع من بعض الحكماء فى التمثيل لحال التفس من ميادى تكوّنها 
إلى غاية كماليتها و اتصاها بالعقل الفمّال من أن العقل الفعّال كنار تأثّر عنها 
فحم بالحرارة . و آخر بالتحمّر 9 التجمّر. و آخر بالاضاءة و الإحراق. فيفعل 
فعل التار و فعل الأولين. و كل ما وقع له الاشتداد يصدر عنه ما يصدر مما 
تقدم عليه. فهذا مثال مراتب آثار العقل فى النيات و الحيوان و الإنسان. و كما 
أن النور الشديد يشتمل على مراتب الأنوار الَتى دونه. و ليس اشتماله عليها 
كاثستمال مركب على بسيط؟ ولا كاشتمال مقدار على أبعاضه الوهمية؟ بل 
على ضرب آخر. فكذلك الوجود القوئ جامع لما فى الوجودات الضعيفة الى 


* قوله: «كنار تأثر عنها فحم بالحرارة...» التأئر بالحرارة متال للتّبات, والتحمّر و التجمّر مثال 
للحيوان. و الإضائة و الإحراى مثال للانسان. و الحقق الطوسى فى شرحه على الإشارات أق 
بهذا المثال في بيان كون النفس حادثة جسمانية و بالاشتداد الجوهرى فى تجوهر ذاتها و استفاء 
درجاتها ترتقى بقاء إلى الروحائية على الوجه الذى ذهب إليه الحكماء المتألهون والعارفون 
الشانخون. و قد مضى الكلام فى ذلك فى الفصل الأول من الباب الثانى من هذا الجلّد فى سفر 
النفس؛ و إن شئت فراجع العين النامسة عشرة من كتاينا عيون مسائل النفسء و شرحه: سرح 
الصيون فى شرح العيون. و قوله: «كاشتمال مركب على بسيط» أى كاشتمال الكل على الأجزاء 
الفعليّة. 


مقاتيج الاسزار تسلاك الأسقار سس سس 88 


دونه فيترتب عليه ما يترتب عليها. و هكذا يزداد الآثار باشتداد القوة و 
فضيلة الوجود. و ربما أخرجه الاشتداد من نشأة دائرة إلى نشأة باقية فيصير 
ذاته مسن المفارقات عن الأجسام و علائقها؛ فيجعل من قبله خليفة متوسطة 
بينه و بين تدبير الأجسام كما يطول شرحه. 


فصل (؟١)‏ 
فى اختلاف هذه القوى” 
قيل: غاذية كل عضو مخالفة لغاذية العضو الآخر بالنوع و الماهية و إلا لما 
اختلف أفعاها نوعاً. و كذلك القول فى النامية و المولّدة و الخوادم الأربع, و إنا 
أقو ل: اختلاف الأنواع فى الآثار القريبه الصادرة من القوة بلاواسطة و إن 
استدعى اختلاف تلك القوة إما عدداً أونوعاً. و لكن الآثار البعيدة الصادرة 
عن القوة بواسطة لايستدعى اختلافها"” توعاً اختلاف تلك القوة لانوعاً ولا 
عدداً. ألا تري أن الميدء القريب لكل فلك يخالف نوعاً للمبدء القريب لفلك 
آخر. ولكمن إله كل قلك هو إله جميع الأفلاك, واحد لانظير له. فغاذية كل 
عضو و إن كانت مخالفة لغاذية العضو الآخر فى الفعل و ا محل. و لكن غاذية 
السخص الواحد كزيد مثلا واحدة بالحقيقة و المادة أعنى البدن, و الغاية و 
الفاعل أعنى النفس دون الآثار و الصوادر. و هكذا قياس سائر القوى و 


* قوله: «فصل فى اختلاف هذه القوى...» الفصل السابع من الباب الثانى من الفن الثانى من علم 
النقس من المباحث المشرقية للفخرالرازى فى بيان مغايرة هذه القوى. فان شئت فراجعه (طبع 
دارالكتاب العربى. بيروت. ج ؟, ص ع12). 

** قوله: «لايستدعي اختلافها» ضمير «اختلافها» راجع إلى الآنار البعيدة الصادرة عن القوة 
بواسطة. 


ل لل سس ألمكمةالتعالية _المجلّد السادس 


الفواعل. و الغرض أن تعدد الآثار و المعلولات حقيقة و نوعاً لا يستلزم كلية* 
تعدد عللها و مباديها كذلك بل قد تكون الوخدة و الكثرة من لوازم مقامات 
الوجود؛ فالنفس مع وحدتها تتضمن جميع القوى المدركة و الحركة المتخالفة 
نوعاً عتد ما ظهرت فى نشأة البدن. و هى متحدة عند ما كانت فى النفس 
كاتمحاد الحواس النمس فى الممس المشترك. و اماد المدارك كلّها فى العقل 
النظرى. و كاتحاد القوى الحمركة النباتية كالجذب والدفع و غيرها فى القوة 
النباتية. و اتحاد جميم القوى المحركة المبثوثة فى الأعضاء في القوة الباعثئة 
الحيوانية, و العقل العملى فى الإنسان. 


فصل )١6(‏ 
فى اثبات القوة الحيوانية للانسان 

اعلم أن كل طبيعة لنوع من أنواع الموجودات مالم يستكمل شرائط النوع 

الأخس الأنقص الّذى دونها و لم يستوف قواه و لوازمها لم تتخط به إلى النوع 
الأشرف الأتم. و هذه قاعدة كلّية برهانية ذكرها الشيخ فى بعض كتبه. و 
يستفاد من كتتسب المعلّم الأول, فالطبيعة الْتّى بلغت إلى حد الإنسانية و النفس 
الناطقة لابد من استيفائها لجميع الشرائط الحيوانية أصوها و فروعها حتى يبلغ إلى 
مقام الناطقة. فإذن لابدّ فى الإنسان من وجود القوة الحيوانية لكن لا على وجه”” 
التفصيل و التحصيل بأن يكون فى الإنسان قوة حيوانية بالفعل"” و قوة 
أخرى إنسانية؛ بل على الوجه الذى حتققناه فى الفلك من كون نفسه العقلية هى 


* قوله: «لايستلزم كليّة...» أى لايستلزم كليّة تعدد عللها و مباديها نوعا. بل قد تكون الح. 
** قوله: «لكن لا على وجه...» أى لا على وجه التفصيل و التوزيع والانفراز بأن يكون فى 
الإنسان قوة حيوانيّة بالفعل و بشرط لا و قوّة أخرى إنسانيّة الح. 


**" و بشرط ل. 
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بعينها نفسه المنطبعة لا تغاير بينهما بالعدد بل بالمعنى والأثر. فالقوة الناطقة فيئا 
المراد بها" القوة التى بها يستعد الأعضاء: لقبول قوى الحس و الحركة. 
2 

واعلم أن الشيخ لم يتعرض هذه القوة فى كتبه الحكمية كالشفا و النجاة و 
غيرهما و لكه أثبتها فى القانون"". 

و جمهور الأطباء قائلون بها لاعلى وجه حققناه بل على أنها قوة منفصلة 
عن الناطقة مو هودة بالفعل مغايرة إياه. 

وعه ه6# ًّ 

واحتجوا عليه بان العضوالمفلوج فيه قوة نفسانية. لأن ما فيه من 

العناصر المتداعية إلى الانفكاك إِنا يبقى مجتمعة بقاهر يجبرهاء و ذلك القاهر 
ءَِ ع 

متقدمة على. مزاج العضو حافظة إياه عن التلاشى و الفساد. فالعضو المفلوج 
فيه قوة نفسانية و هى إما قوة الحمس و الحركة الإرادية, أو قوة نباتية تفعل 
التغذية و غيرهاء أو قوة أخري غير هذين النوعين المذكورين لكن الأول باطل 

ك 
لأن العضو المفلوج ليس فيه قوة حس ولا حركة. و كذا الثاني باطل بوجهين: 
أحدهما أن قرة التغذية قد تبطل مع بقاء تلك القوة. و تانيهما أن هذه القوة 
مفيدة لقبول الحسس و الحركة لولا المائع؛ فلو كانت هذه القوة هى الغاذية و 


* قوله: هوالمراد بها...» الضمير راجع إلى القوة الحيوانية. و اعلم أن هذا البحث معنون فى المباحث 
المشسرقية للفخرالرازى (ط حسيدرآباد المند, ج ؟, ص 77؟) والمصنف أعنى صاحب الأسفار ينسج 
على منواله فى ورود البحث ثم يحقق حوله حق التحقيق كما أشرنا إلى ذلك غير مرة. 

** قوله: «لكثه أثيتها فى القانون» أقول: أثبتها فى الفصل الرابع من التعليم السادس من كليات 
القانون (الطبع التناصرى. ص 8؟١).‏ 

*** قوله: «واحتجُوا عليه...» أى واحتجموا على وجود هذه القوة بأن العضو المفلوج فيه قوة 
نفسانيّة الح. 


غ6١‏ الممكمةالمتعالية ‏ امجلّد السادس 


الغاذية موجودة فى النبات؛ فيلزم أن يكون فى النبات استعداد قبول الحس و 
الحركة. و التالى باطل, فالمقدم مثله. فإذن هذه القوة نوع آخر مغاير للقوى 
النفسانية و النباتية. 

أقول: هذا الاستدلال مع قصوره عن إفادة هذا المطلوب مشتمل على 
الخلط والالتباس. 

أما بيان القصور: فلأحيد أن يقول إن القوة الموجودة فى العضو المفلوج هى 
قوة نباتية غاذية, 

قوهم: قد يبطل قوة التغذية مع بقاء تلك القوة. 

قلنا: لانلّم بطلانها بل نقول: قوة التغذية باقية و إلا لسرع التحليل فى 
العمضو حتى زال فى زمان قليل أكثر مقداره و ليس الأمر كذلك غاية الأمر أن 
لايظهر أثر التفذية ظهوراً بيّئاً لمائع. 

وقوطهم: قوة التغذية موجودة فى النبات و هى غير مفيدة لقبول الحس و 
الحركة. 

قلنا؛ الغاذية الَتى فى التبات مخالفة بالماهية للغاذية الَتى فى الحيوان, كما أن 
ا حيوانية الى فى سائر الحيوانات مخالفة بالماهية للحيوانية الَتى للإنسان. 

والسبب فى ذلك على الوجه الكلّى أن جهة القوة ينافى جهة الفعلية, 
فالصورة إذا قويست فعليتها و وجودها استكملت المادة مها و تمت ذاتها بتلك 
الصّورة: فبطل استعدادها لقبول صورة أخرى لشدة وجود الصورة. و أمّا إذا 
كانت الصورة ضعيفة الوجود بين محوضة الفعلية, و صرافة القوة لم ينم المادة 
عن ققبول صورة أخرى فوقها. فالأول كما فى العناصر حين بساطتها؛ فالتار 
الصرف لاتقبل صورة النبات و الحيوان. و كذا الأرض و الماء و اطواء. و أما 
إذا انكسرت كيفياتها و ضعفت سورة صورتها استعدت المادة لقبول صورة 
أخرى. فعلى هذا القياس القوة الغاذية الَتى فى النبات لشدة فعليتها منعت عن 
قبول الميوانية بخلاف الفاذية التى فى الحيوان, فإنها لضعفها تقبل قوة أخرى 
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فوقها. و كذلك الإنسان لما كان ضعيف الميوانية كما قال تعالى: «خلق الإنسان 
ضعيفا» مارت خيوائيته خميرة لقطرة أخرى, و مادة قابلة لنشأة ثانية باقية. 

وأما بيان الخلط و الالتباس" فقد علمت أن القوة الحيوانية ليست إلا مبدء 
الحسس و الحسركة. فان الحياة الحيوائية تنوط مبدء هذين الأثرين فإذا لم يكن 
ميدؤهما موجوداً فى العضو المقلوج بل قد بطل و افيح فكي بحكم بأن القوة 
الحيواننية موجودة فيه مع بطلان هاتين القوتين؟ فالحق أن الموجود فى العضو 
المفلوج من القوى النفسانية هى قوة التغذية. و من الأرواح هى الروح الطبيعى 
الذى يسرى من الكبد إلى سائر الأعضاء. 

رية: ' هى قوة الحسر” و الحركة الإراديّة كن فعل 
الحس والحركة الإرادية لم يوجد لمانع منع القاعل الموجود عن فعله. و ذلك 
المانع هو مادة الفالم لأنها قد منعت عن أفعال قوى الس و الحركة عنها. ولا 
تكون مبطلة لذانتى القوتين. 

فليس بشسىء لأن هذه القوي جسمانية و المادة داخشلة فى تعين وجودها؛ 
فاذا كانت موجودة و كان وجودها لامحالة في مادة صالمة لقبوها فكيف 


* قوله: «وأمًا بيان الخلط و الالتباس...» فالمصئف ‏ قدّس سسرّه ‏ منكر ذه القوة و يقول إن 
القوة الحيوانيّة هى التى يكون ميدءا للحس' و الحركة ولا يكون وراء هذه القوّة قوة للحيوان. 
** قوله: «وأما القول بأن الموجود...» ناظر إلى كلام الشيخ الرئيس ف القانون حيث قال 7 
60 من كلّيات القانون, ط ١‏ من الحجرى): «فإذن فى المضو المفلوج قوة تحفظ حياته حتّى إذا 
زال العائقق فاض إليه قوّة الهس والحركة و كان مستعدآ لقبوهما يسبب صحة القوة الحيوانيه فيه. 
إئما المانع هوالذى متعه عن قبوهما بالفعل». ثم اعلم أن عبارة الكتاب منقولة من المباحث 
المشرقية للفضر (ط هند. ج ؟. ص 178) حيسث عبر عبارة القانون بالصورة التى مذكورة فى 
الكتاب فقال: «ولقائل أن يقول لم لايجوز أن يكون العضو المفلوج وججدت فيه قوّة الحس والحركة 
الإراديّة الخ». 
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صلحت تلك المادة لقبول وجمودها و منعت عن صدور فعلها؟ 

نعم لو قال أحد: بأنْ النفس الإنسانية ما دامت متعلقة بالبدن و هى تكون 
مبدءاً الجبميع القوى النطقية و الحيوانية و النباتية و الطبيعية؛ لكن أجزاء البدن 
متفاوتة فى قبول ذلك ففى بعضها بتعلّق النفس بأكتر قواها كالدتماغ و القلب, 
ففيه القوة الإدراكية و التحريكيّة الإراديّة و النباتية كلّها. و فى بعضها يتعلّق 
ببعض قواها كالطبيعة و شىء ضعيف من النباتية كالأظفار و الأسنان و 
العظام. و كذا يختلف تعلّقها بالبدن فى الأحوال؛ ففى حالة النوم و السكر 
الشديد يرتفع بأكثر قواها القريبة من أفقها عن البدن”. كالشمس إذا غربت فى 
الافق. و خفيت بجوهرها و ذاتها عن عالم الأرض. و بقى بعض أضوائها و 
أظلاها فى وجه الأرض. إذ لو انقطعث بتمام قواها عن البدن' ف النوم لبطل و 
مات البدن دفعة. ولو تعلّقت به بكليتها لصدر منها فى النوم ما كان يصدر عنها 
عند اليقظة. 

فقد علم من هذا أن وجودها لايقتضي سراية قواها كلها فى كل عضو من 
البدن. ولا فى كل وقت. فالعضو المفلوج من شانه أن يسرى فيه بعض قوى 
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النفس كالطبيعية و النباتية دون الحيوائية. فظهر ان أستد لالم على وجود القوة 
الحيوانية من جهة العضو المفلوج ليس بصحيح. فالمصير فى ذلك إلى ما أحكمنا 
بئيانه و اوضحنا تبيأنه. 


* قوله: «عن البدن» متملق ب «ير تفع ». 


الباب الرابع 
مسن علم النفس فى أحوال القوى المختصة بالنفوس الميوانية الى منها 
مبادى الإدراكات الظاهرة. و منها مبادى الإدراكات الباطنة, و هى أشد قربا 
من عام الملكوت. و منها مبادى الحركات الإرادية و هى أنزل درجة من 
مبادى الإدراكات حملة و فيه فصول: 


فصل )١(‏ 
فى الاشارة الى تلك القوى و منفعة كل منها على الاجمال 

اعلم أن الله لا خلق من المواد الأرضيّة جوهر النبات الذى هو أكمل 

وسودا من العتاضر و الحنجر و المذر ومن المواهز المعدنية كالحدية. و النحاس 
و غيرهما., لأنه خلق فيه قوة تجذب الغذاء من جهة أصله و عروقه التى فى 
الأرض, و أعد له آلات و قوى هى خوادم له. أمّا القوى فقد مر ذكرها. و أما 
الآلآت فهى العروق الدقيقة الَتى تراها فى كل ورقة يغلظ أصوها ثم ينشعب؛ 
ولايزال يستدق إلى عروق شعرية تنبسط فى أجزاء الورقة حتق تغيب عن 
البصر. لكن لما كان النبات مع هذا الكمال الذى يفوق به على العناصر و 
المعدنيات ناقص الخنلقة غير تام الوجود. ولا مستقلا فى وجوده. فإنه لو 
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أعوزه" غذاء يساق إليه و يماس أصله جف و يبس و فسد. وم يمكنه طلب 
الفذاء من موضع آخرء فإن الطلب أنْما يكون بمعرفة المطلب و بالانتقال إليه. 
و بقدر الطلب يكون المعرفة, و على قدر المعرفة يمكن الانتقال إلى المعروف به, 
و النبات عاجز عن ذلك فلو كانت فيه معرفة الطلب لكان معطلا وجودها فيه. 
و ان متايه اتدل فين أين يخلق أمراً معطلا. و البرهان قائم على أن لا معطل 
فى الكون. و لو فرض شعور فى النيات لكان شعوره لا يتعدى عما جِبّل عليه, 
نعسناية الله تعالى تعلّقت بخلق ما هو أكمل وجوداً من النبات فأنعم على 
الحيوان قوّة الإحساس و قوّة الحركة فى طلب الغذاء. فأول مراتب المواس 
نقتي امة اللممن لان الحاجة بها أمس”» واهذا يعم الحيوانات كلها و يسرى 
فى الأعضاء كلها إلا نادراً. لأن الحيوان الأرضى مركب من عناصر متضادة 
الكيفيّات الأولية قد اعتدلت و تصالحت و استقرت على كيفية وأحدة بضرب 
من الوحدة, و صلاحه باعتداطا و فساده بانحرافها عن ذلك الاعتدال, فلا 
يتصور حيوان إلا و أن يكون له هذا المس. لأنه و إن / يحس أصلا فليسٍ 
بحميوان. و أنقص درجات الحمس أن يحس بما يلاصقه" و يماسه. فإن 
الإحساس بما ييعد مئنه إحساس أتم و أقوى. و هذا الحمس” ” تجده فى كل 
حيوان حتى الدود الت فى الطين فإنه إذا غرز فيها إبرة انقبضت للهرب 
لاكالنبات يقطع فلا ينقبض إذ لا يحس بالقطع. إلا أن الحيوان اللمسى كالدود 
ناقص الحياة لايقدر على طلب الغذاء من حيث ييعد عنه فافتقر فى كماله إلى 
حس يدرك ما بعد عنه, فأفادت له العناية قوة الشم» لكنّه يدرك مها الرائحة و 
لايدرى أنها جائتِ من ع ناحية فيحتاج إلى أن يطوف كثيراً من الحموانب»: 


* قوله: «لو أعوزه» أي لوفقده. 
* * قوله: «أن يمحس بما يلاصقه» كما فى اللمس. 
**" قوله: «وهذا الحسر”» أى اللمسى. 
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فريّما يعثر على الغذاء الْذى شم ريحه. و ربّما لم يعثر فيكون فى غاية النقصان 
أيغاً لولم يخلق فيه غير هذا؛ فخلق له البصر ليدرك ما بعد عنه. و يدرك 
جهته فيقصد تلك الجهة بعينهاء إلا أنه مع ذلك يكون ناقصأ إذ لايدرك به 
ماوراء المجدار و الحجب فلا يبصر غذاء يحجب عنه. ولا يبصر عدوا يحجب 
عنه. وقد لا ينكشف الحجاب إلا بعد قرب العدو فيعجز عن الهرب فخلق له 
السمع حتى يدرك به الأصوات من وراء الجدران عند جريان الحركات, و لأن 
الإنسان لابدرك بالبصر إلا شيئاً حاضراً. و أمّا الغائب فلا يمكن معرفته إلا 
ل 0 يدرك بحس السمع, فاشتدت الحاجة فينا 
إليه فخلق لنا ذلك و ميزنا بفهم الكلام عن سائر الحيوانات. و كل ذلك ما كان 
يغنينا ولا للحيوان لو لم يكن قوة الذوق إذ يصل الغذاء فلايدرك أنه موافق أو 
مخالف فيأكله. و ربّما يكون مهلكاً كالشجرة يصب فى أصلها كل مابع ولا 
ذوق ها فتجتذبه و ريّما يكون ذلك سبب جفافها". ثم كل ذلك لا يكفى لو م 
يخلق فى مقدم الدماغ إدراك آخسر يسمى بالحس المشسترك يتأدى إليه 
الحمسوسات الخنمس و يجتمع فيه و لولاه لطال الأمر على الحيوان و يقع فى 
المهالك. فإن بعض الحيوانات كالفراش"” و غيرها لفقده الحس الباطنى ريما 
يتهافت على النار مرّة بعد أخرى. و قد تأذى بها. و لو كان له تخيل و حفظ 
ما وقع الإحساس به أولا لم يكن يعود إلى ما تأذى به مرة. ثم مع ذلك ناقص 
لأنه لم كته الحذر مما لايدركه بالحس إذ ما ل يتاذ بشىء فلا يدرى أنه مما 
يحذر منه؛ فخلق الله للحيوانات الكاملة كالفرس و غيره قوة يدرك بها معنى 
جزئياً لاتدخل تحت حس و لا تفيل؛ و تلك القوة هى الواهمة. فان الفرس 


* قوله: «و ربما يكون ذلك سبب جفافها» كما إذا صب فى أصلها ماء النورة. 
مانا قوله: «كالفراس » أى يروانه. 
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مثلا" يمذر من الأسد إذا راه أولا من غير أن يتأذى به. فلايكون حذره 
موقوفاً على أن يحسس به مرًة و يتأذى به. و كذا الشاة يرى الذئب أولا 
فيحذره. و يرى الجمل و البقروها أعظم منه شكلا و أهول صورة 
فلايحذرهما. و إلى الآن يشارك البهائم الإنسان فى هذه الإدراكات. و بعد هذا 
يكون الترقى إلى حدود الانسانية فيدرك عواقب الأمور و الأشياء الى م 
يدخل تمت حس' و لاتخيل ولا توهّم. ولا يقع الاقتصار فى الحذر و الطلب 
على العاجلة بل يحذر الشرور الآجلة. و يطلب الخيرات الآخرة, فميّر الله 
الإنسان من بين الحسيوان بقوة أخرى هى أشرف من الكل بها يدرك منافع 
الأمور و مضارّها. و خيرات الآخرة و شرورها. 

ثم اعلم أن الحيوان لواقتصر فيه على خلق الحواس والمدارك لإدراك 
الموافق من الأغذية و الأدوية و غير الموافق, وثم يخلق له ميل فى الطبع و شوق 
فى النفس إليه. أو إراده إيّساه فى العقل يستحثه على الحركة إلى الموافق, أو 
مقابلات هذه” يستحثه على الحركة عن المخالف لكان البصر و سائر الهواس 
معطلة فى حقه. فاضطرٌ أن يكون لله ميل إلى ما يوافقه يسمّى شهوة. و نفرة 
عمّا يخالفه يسمى كراهة, ليطلب بالشهوة الملائم» و يهرب بالكراهة المنافى. ثم 
هذه المرتبة من الميل و اللفرة فى حملة القوى الحركة و إن كفت فى كمال وجود 
الحسموان ما هو حيوان؛ لكن لايكفى فى كمال وجود الإنسان الذى هو أشرف 
أنواع الحيوانات. إذ الشهوة و الفضب سواءاً كان بحسب الشخص كشهوة الغذاء 
الموافق» أو بحسب النوع كشهوة الجماع و الوقاع و الغضب على ما يخالف ذلك 
لا يدعو ان إلا إلى ما ينفع و يضر فى الحال. أما في المآل فلايكفى هذه الداعية 


* قوله: «فإن الفرس مثلاً...» الحيوان المعتلف يأتلف المعتلف. ويهرب عن المفترس بما آناء الله 
3 إدراكه ذلك. 
* قوله «أو مقابللات هذء.» عطف على قوله «ميل ». 
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المسماة بالشهوة أو الغضب فخلق الله للإنسان داعية أخرى فوق الشهوة و 
النغضب مساكرة تحت إشارة العقل الحادى” بنور الله إلى العواقب الآخروية 
المعرّف لمسن الثواب و قبح العقاب. و هذه الداعية هى المسمّاة بالإرادة. و قد 
يسمى عند بعض علماء الدين باعثاً دينيًا و هى الَتى خص الله ينى ادم بهاء و 
أفردهم بها عن البهائم إكراماً و تعظيماً كما ميّزهم بالعقل العارف يعواقب 
الأسياء. و هذه الإرادة تحت إشارة العقل كما أن الشهوة تحت إدراك الحس 
هذا ما لخصناه من كلام بعض علماء الإسلام, و حاولنا أن نذكره في هذا 
الفصل لجودة نظمه و حسن بيانه. و لنعد إلى ذكر أحوال الحواس على 
التفصيل. 


فصل (؟) 
فى اللمس و أحواله*” 
قد علمت أن الحيوان الأرضي لكونه حامل كيفية اعتدالية يحتاج إلى قوة 
حافظة إيّاه” مدركة للجسم أنميط به كاطواء و الماء إنه مخالف ليحترز منه 
حزق لايكون محرقاً إيأه بحره. أو يحمداً بيرده. أو موافق ليطلبه. أو يسكن فيه 
فهو أقدم الحواس. و يشبه أن يكون الحاجة إلى اللمس لدفع المضرة أقوي. و 


* قوله: «العقل الطادى...» الهادى و المعكف صفتان للمقل. 
** قوله: «فصل فى اللمس وأحواله...» الفصل الثالث من المقالة الثانية من نفس الشفاء فى 
الحاسة اللمسيّة (ط ١‏ من الرحلى. ج١,‏ ص 5954. نفس الشفاء. بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا 
عليه. ص 37). و إن شئت فراجع أيضاأً المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط حيدر اباد هند. ج ؟, 
ص .)١74‏ 

*** قوله: «يحتاج إلى قوة حافظة إياه...» أى حافظة إيّاه عن الخروج عن الاعتدال. وقوله: 
«إنه مخالف له...» بدل عن الجسم, و ضمير «إنّه» راجع إلى الجسم. 
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إلى الذوق للدلالة على المطعومات الْتى يستبقى بها الحياة أشد. لكن الحاجة 
إلى داقع المضرة لاستبقاء الأصل أقدم من ن الحاجة إلى المنفعة لتحصيل الكمال. 
ولد سانب الفذاء يكن بسسائر الحواس. فظهر أن اللمس أول الحواس و 
أقذمهاة و انديب أن يكون كل البدن موضوفاً بالقزة اللامسة.. ف البرهان. على 
ذلك أن بدن الحيوان هن :نس .مام الكينياك: الملعومة” و كذا جميع أعضائه, 
وعندنا أن المسدرك دائماً من جنس المدرك؛ فالّذى يسرى فى جميع البدن من 
قوة الحياة و الإدراك لايوكن أن يكون غير مبدء الإدراك اللمسى. أمّا غيره فلا 
يمكن أن يكون سارياً فى كل البدن, مثلاً حامل القوة البصرية لايمكن أن يكون 
سائر الأعضاء لكثافتها و اظلمتها, لأن مدركات هذه القوة هى الأنوار, 
فمدركها لابد أن ف يكون متتحداً معها بالماهية كما قررتأه. و ليست أعضاء البدن 
أنواراً لا بالفمل ولا بالقوة كالشفاف؛ فاستحال أن يكون نور البصر سارياً فى 
تلك الأعضاء لأئها كثيفة كدرة, و كذا قياس السمع و سائر الإدراكات الباطنة 
كالوهم و الخيال. لأن البدن و أعضائه ليست بوخوامة ولا متخيّلة لكونها 
مادية ولا تدخل هى” فى عالم الوهم و الخيال. بل صورة أخرى مناسبة إيّاها 
كما يقع فى إدراك الوهمى و الخيالل. 

و من هاهنا يعلم أن الواهمة و الخيال و المدارك الباطنة ليست مادية 


* قوله: «من جنس مادة الكيفيّات الملموسة» أى العناصر. 

** قوله: «ولاتدخل هى...» أى ولاتدخل المادّيات فى عالم الوهم والخيال. وقوله: «ومن هاهنا 
يعلم...» هذا أصسل من الأصول الرصينة القميئة فى الحكمة المتعالية من أن الواهمة والخيال 
والمدارك الباطنة ليست مادّية موجودة فى عضو كالدماغ. كما أن قاعدة اتحاد المدرك والمدرك 
العرشية ناطقة بذلك الحكم الحكيم. و كتابنا الملّبيّنى فى اتحاد العاقل بمعقوله بالفارسيّة لسان 
صدق فى ذلك الأمر المبرم وأترابه في ثلاثة و عشرين درساً. 

كر مطرب حريفان اين يارسى مخواند در رقص و حالت ارد رندان باصفا را 
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موجودة فى عضو كالدماغ كما هو المشهور. لما مهدناه من قاعدة اتحاد المدرك 
و المدرك. وأما سائر الحواس الظاهرة غيراللمس كالذوق و السمع و 00 
البصر. فهى و إن كانت مادية لكنها ليست كاللمس سارية فى جميع البدن. لأن 1 
بعضها كالسمع و البصر فى غاية اللطافة فيجب أن لل 
شنافاً أو توه تناسبا لا أدزكته التوق:ى ليس كل عضو دوا لطفا. و بعضها 
كالذوق والشمّ و إن م يكن بتلك اللطافة لكنها لطيفة أيضاً. لأن حامل 
مدركاتها ليست أجساماً كثيفة صلبة بل إمَا بخارات” و إِمّا أجسام رقيقة, و 
ليس كل عضو مناسباً لأن يكون موضوع الرائحة و الطعم؟ بل بعض الأعضاء 
كسباطن الخيشوم للمشموم. و جزم اللّسان للمطعوم. و هذا بخلاف اللمس فإن 
جميع الأجسام سواءاً كانت صلبة أو رخوة كثيفة أو لطيفة قابلة لأن تقوم بها 
قوة اللّمس و يتعلّق بها إدراكه. فإن هذا الإدراك أنما يحصل بمماسّة السطوح و 

و من الناس من زعم أن قوة اللمس أنواع أريعة: الحاكمة بين الحار و 
البارد. و الحاكمة بين الرطب و اليابس. و الماكمة بين الصلب و اللين. و 
الحاكمة بين الأملس و النشن. 

و زاد بعضهم الحاكمة بين الثقيل و النفيف؛ فيكون خمس أنواع. و قد مر 
وجه الانحلال لما ذكروه. 

واعلم أن من خواص كل قوة حسّاسة أن يكون حاملها و إن كان من 


* قوله: «بل إما بخارات» كما فى الشم؛ و إمّا أجسام رقيقة كما فى الذوق. و قوله: «وهذا بخلاف 
اللمس» أى لم يكن هذا النحو من اللطافة و كان ناقصاأ بالإضافة إلى ما عداء. وقوله: «فإن هذا 
الإدراك...» دليل على أخسيّة القوة اللامسة وكونها مخالفة للقوة الباصرة والسامعة وغيرهماء 
وقوله: «مماسّة السطوح...» بمعنى إعدادها للإدراك. 
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جنس ما تدركه خالياً" فى ذاته عن صورة الكيفيات التى أدركتها القوة حتى 
ينفمل عن تلك الصورة, فإن آلة الإدراك ما لم يتكيف بكيفية المدرك لم يقع 
إدراك القوة بصورة تلك الكيفسية. و إن كان الماصل فى الآلة غير الصورة 
الحاضرة للقوة,. لأن هذه خارجية مادية, و تلك ذهنية إدراكية, فإن المدرك 
للحرارة و البرودة مثلا يجب أن لايكون موصوقاً بهماء فيرد الإشكال فى باب 
اللمس:؛ لأن العضو اللامس غير خالية عن هذه الكيفيات اللمسية, لكنا نقول: 
هذه القاعدة لاتقتضى أن لايكون لحل الإدراك حظ أصلا من جنس ما يدرك, 
بل يقتضى أن يكون خالياً عن نوع ما يدركه و عن ضده. و المعتدل الفاتر 
الكيفية المتوسّطة بين الأطراف لقصورها وْ ضعفها بمنزلة الخالى عن الأنواع 
كالماء الفاتر؛ فإنه كاللاحار و اللابارد. و هذا يقبل كلا من الطرفين بسرعة, 
فالأقرب إلى الاعتدال أشدٌ إدراكا. 

و لك أن تقول: إنا لا نعرف كون البهائم مدركة للمحسوسات و شاعرة بها 
إلا لأجل طلبها ما يلائمها. و هربها عمًا ينافرها حتى الحيوانات الناقصة 
كالإسفنجات”” و الأصداف. فإئها تتحرك حركات انقباض و انبساط بالإرادة, 


* قوله؛ «وإن كان من جنس ما تدركه خالياً...» اعلم أن كل ماده مشابهة مع صورتها فى التجاد 
وعدمه فالمادة النارجيّة لا يحلّها إلا صورة طبيعيّة. والمادة العقلية أى العقل اطيولانى لايقوامها 
إلا الصور العقلية: والعقل بالفملء, والمقام يتضمن مسائل: الأولي هذه المشابهة المذكورة حيث قال: 
إن حامل كل قوة كان من جنس ما تدركه. الثانية خلو الحامل عن صورة الكيفيّات التى تدركها 
حتى تنفعل عن تلك الصورة. التالثة التحقيق فى معنى الخلوحتى لايرد الإشكال فى اللامس, لأن 
العضو اللامس غير خالية عن الكيفيّات اللمسيّة. فتبصر. 

** قوله: «كالإسفنجات...» ناظر إلى كلام الشيخ فى الفصل الثالث من المقالة الثائية من نفس 
الشفاء (ط ١‏ من الحجرى الرحلى. ج .١‏ ص 159). و ص 48 بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا 
عليه) حيث قال: «و أمَا ما يتمثّلون هم به من الأصداف و الإسفنجات و غيرها فإنا نجد 
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ولولم نشاهد منها هذه الحركة م نعرف أن ها قوّة اللمس. فإذا كان الأمر 
كذلك و قد وجدنا مثل ذلك فى العناصر و النباتات فإن الأرض يهرب عن 
العلو إلى السفل على طريقة واحدة, و النار تهرب من السفل إلى العلوّ على 
طريقة واحدة, فإذا حاولت النار الصعود فإن عارضها فى صوب حركتها 
معارض رجعت عنه إلى سمت آخر بل إلى السفل, و صعدت من الجوانب التى 
لامانع فيها. و كذا النبات لو صادفه مانع عن سمت كوه و حركته انحرف عنه 
إلى جهة أخرى. و ييل أيضاً من جانب الظل إلى جانب ضوء الشمس. 

وايضا الشجر النابت بقرب النهر يمتد إلى جانب الماء شعب اصوله ليسهل 
وصول الماء إليه ليجذبه. إلى غير ذلك من الحركات لطلب الملائم و اهرب عن 
المنافر. و كل ذلك يدل على شعورها بالملائم و غير الملائم. 

وأيضاً ما ذكرتم من أن الحيوان لما كان بدنه من مأدة مصوّرة بصورة من 
باب أوائل الكيفيات. و صلاحه باعتداها؛ و فساده بضدها؛ فلابد له من قوة 
حافظة إياها؟ تدركة لما يلائمها و ينافرها حت يطلب بها الأول و يهرب عن 
الثانى. و هذا الوجه جار فى النبات أيضاً بل فى الجماد و العناصر. لكنا نجيبك 
بعد عهسيد أن الإدراك عبارة عن وجود صورة حاضرة عند موجود وجوده لنفسه. و 


للأصداف فى غلفها حركات انقباض و أنبساط و التواء و امتداد فى اجوافها و إن كانت لاتفارق 
أمكنتها. و لذلك يُعرف أنها تحمس بالملموس. فيشبه أن يكون كل ماله لمس قله فى ذاته حركة ما 
إرادية إمّا لكلّمته و إِمّا لأجزائه». 

و قال بعض أهل اللغة: اسفنج حيوان بحرى بتكوّن فيه ولا يتحرك لعدم شعورء. انتهى. و قال 
الحروى فى بحرالجواهر: اسفئج جسم بحرى رحو متخلخل كاللبد. و عامة القرس يقولون إنه أير مرده. 
و إذا ألقى فى الماء نشفه و حمل منه قريباً من حبشه, و هو جسم خفيف يميل إلى السواد غالباً ينبت في 
صخور السواحل. و منهم من بظن أنْد حيوان لانقباضه و تجمّعه إذ مس أنتهى. 
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أن المؤجقوذاك اكادية الننازية:فها لالمشورطاق اقدنها" فكيف لا يدركياة 

فنقول: أما العناصر الكلية فهى لكونها واقعة تحت التضاد غير باقية الوجود بل 
متجددة سائلة ". و شرط بقاء الحياة فى شىء خَلوّه عن الضد, و إلا فأصل الجسمية 
غير مانمة عن قبول صورة وحدانية تقبل الحياة بشرط خلوّها عن الضد كالأفلاك؛ 
فإئها لخلوّها عن التضاد و التفاسد قبلت الحياة النطقية. و أمّا النبات فلكون التضاد فيه 
غير شديد بل سورة المتضادات فيه مكسورة فليس يبعد أن د يكون أقواته شعور ضعيف 
بما يلائمه, كيف و عندنا أن الوجسود مطلقاً عين العلم و الشعور مطلقاً. و لهذا ذهب 
العارفون الإلهيّون إلى أن الموججودات كلهما عارفة برها ساجدة له, كما دل عليه 
الكتاب الإطى. لكن الوجود إذا خلص عن شوب العدم و الظلمات يكون الإدراك به و 
له على التمام. و وجود الماديات ممزوج بالظلمات و الحجبء مغمور فى الأعدام و 
النقائص. و بقدر ارتفاعها و ارتباطها بالمبادى العقلية و النفسية الممردة عن المواد و 
الأعسدام يكون وصوها إلى مقام الحياة و الإدراك. و يشبه أن ن تكون النفوس النباتية مع 
كونها صوراً منغمرة فى المواد هى أقرب باسية إلى عام الملكوت عن :ضور العناضر 
والمعادن. لاتكسار هذه الكيفيات المتضادة فى النبات دون الفناصر و المعادن, و لأجل 
ذلك يظهر فى النبات شىء من آثار الحياة دون هذه الأجسام. 


فصل (؟) 
فى الذوق"” و فيه مباحث 
منها أن الذوق أعم الخمسة بعد اللمس للحيوان. و أشبه القوى بها فهو 


* قوله: «لاحضور ها فى نفها...» و ذلك لأنْ وجودها ليس لنفسها بل لكوادها. 

** قوله: «بل متجدّدة سائلة...» و ذلك لاتقلاب كل منها بالآخر لمكان تجاورها. 

*** قوله: «فصل فى الذوق...» راجع المباحث المشرقيّة للفخر الرازى (ط هند. ج ؟. ص ,58١‏ 
و ط دارالكتاب العربى. بيروت. لبنان. ج ؟. ص 1417). وقوله: «وأشيه القوى بها أى باللمس. 
وقوله: «كان الإدراك أقوي» أى كان الإدراك للمذوقات أقوى. 
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ثانى اللمس لأنه أيضاً شعور بما يلائم البدن ليطلب. و هذا إذا اشتدت 
الحاجة إلى الغذاء كان الإدراك أقوى. و الذوق أيضاً مشروط باللمس, لكنه 
لايكفى فيه الملاقاة بالسطوح لما مر, بل لابدّ من نفوذ ذى الطعم فى جرم 
آلة الذوق و هو اللسان. إما بذاته" أو بواسطة الرطوبة اللعابية المنبعثة عن 
اللسان ليقبل الطموم, و لابد أن تكون تلك الرطوبة عدية الطعم لتؤدّى 
الطعوم إلى الآلة بصحّة؛ و إن خالطها طعم كما يكون للمرضى ْم تؤد 
بصحة. 
والحق أن آلته أيضاً يجب أن تكون إمّا عدية الطعم مطلقاً, أو ضعيفة الطعم 
جد حتى يصح فا التكيّف بكيفيّة ما يتأدى إليها من الطعوم و يقم بها 
الإدراك: ولا يكفى لحصول هذا الإدراك تكيّف الرطوبة اللعابية بالطعم؟ ولا 
ملاقات المطعوم؟ لأن النارج عن البدن لا يمكن أن يكون موضع شعورالنفس؛ 
إذ العلاقة الطبيعيّة غير حاصلة للنفس إلا بالقياس إلى البدن و قواه لا إلى ما 
رج عن تدبير النفس و تصرفهاء و النفس تتحد بقواها و آلاتها ضرباً من 
الاتحاد. و لأجل ذلك كان وجود الشىء فيها” بعينه وجوده للنفس. والإدراك 
عبارة عن وجود الشىء للمدرك فلاجرم يشعر النفس بوجود ما يتكيف به 
البدن و قواه دون ما خرج عنها. 

و منها أن هذه الرطوبة هل تتوسط فى إيصال أجزاء ذى الطعم بأن تختلط 
معها و تغوص معها فى اللّسان حتى يحسس القوة بالطعم؟ أو تتكيّف بتلك الطعوم 


* قوله: «إما بذاته» متعلّق بالنفود. 
** قوله: كان وجود الشىء فيها...» مير «فيها» راجع إلى القورى و ألاتها فى قوله: والنئس 
تتحد بقواها و آلاتها. 
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و تؤدّيها من غير مخالطة بتلك الأجزاء؟ فعلى الأول لا فائدة فيها" إلا كونها 
بدرقة مسهلة لوصول الطعوم., و يكون الحس' بملامسة ذى الطعم من غير 
واسطة. و على الثانى يكون الملاقى الحسوس بلا واسطة هو الرطوبة. و كلا 
الوجهين محتمل. و على كل حال لايبقى بين الحاس" و المحسوس متوسط. 

و منها يجب أن تعلم أن المذوق”" فى الحقيقة ليس الكيفيّة الطعميّة التى تقوم 
بالجسم المطعوم؟ و لا التى تقوم بالرطوبة اللعابية على القول بتكيّفها؟ ولا الى 
تقوم بجرم اللّسان مع وجوب تكيّف الآلة بكيفيّة المحسوس كما مر بيانه؟ بل 
الصورة الذوقية التى تقوم بقوة الذوق, و نسبة تلك القوة إلى صورة المذوق 
كنسية المادة إلى الصورة. و كنسبة العقل بالقوة إلى العقل بالفعل. و هكذا الحال 
لعا المواس »من ان المحمسوس بالحقيقة هو الصورة الجزئية الحاصلة للنفس 
بواسطة القوة الحاسّة حتى الإبصار كما ستعلم. 

و مسنها أن قوة الذوق واحدة. و قيل: ما بال الحكماء القائئين بتعدد قوة 
اللمس لتمدد الملموسات. ححيث ل يبعلوا قوة الذوق متعددة لتعدد المذوقات؟ 

وريما يجاب بأنهم أنما أوجبوا أن يكون الحاكم على نوع واحد من التضاد 
قوة واجدة بها الشعور و التميّزء و الطعوم و إن كثرت إلا أن فيما بينها مضادة 
واحدة. و أما الملموسات فليست فيما بينها مضادة واحدة, فإن بين الحرارة 


* قوله: «فعلى الأول لا فائدة فيها» ضمير «فيها» راجع إلى الرطوبة. 

** قوله: هو متها يجب أن تملم أن المذوق...» إشارة إلى اتحاد الإدراك الذوقى و مدركه و 
المدرك بالذات الذى هو بالحقيقة الصورة الذوقية. و فوله: «كنسبة المادّة و الصورة» إشاره إلى 
الطريق الذى سلكه قرفوريوس فى اتحاد المدرك و المدرك كما من في المسلك الخنامس (أى المرحلة 
العاشرة) فى ائحاد العقل و المعقول. و هذه الأبحاث بالتفصيل و الاستيفاء تبدها في كتابنا الفارسى 
الموسوم ب «اتحاد عاقل و معقول» وله يهدى إلى سواء السبيل؛ و سيأتى سلطان البحث عن ذلك 
فى الفصل الثانى عشر من هذا الباب أيضاً. 
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والبرودة توعاً وأحدأ من المضادة غير النوع الذى بن الر طوبة و اليبوسة. 


فصل (؟) 
فى لش" 

وهو ألطف من الذوق كما أن الذوق ألطف من اللّمس. و هذه الثلاثة 
أكثف المشاعر و أغلظها. و مدركات هذه القوة هى الروائح بملاقات اطواء 
المتكيّف بها للخيشوم. فالشم أيضاً يحصل بالمماسة. فهذه القوة يض شبيهة 
باللامسة, فكأئها ضرب من اللّمس و نسبتها فى اللطافة إلى الذوق كتسبته قيها 
إلى اللّمس. 

و من مباحث الشم أن الهواء المتوسط هل يتكيّف بكيفيّة ذى الرائحة. و 
تؤدى بها إلى النيشوم؟ أو يختلط بأجزاء لطيفة من ذى الرائحة فيتصل تلك 
الأجزاء إلى آلة الشم” فيدرك برائحة الأجزاء من غير أن يكون رائحة للهواء؟ 
و إلى كل من الطريقين ذاهب. 

و احتج الذاهب إلى الثانى بأنه لو لم يكن كذلك لما كانت الحرارة مهيّجة 
للروائح بسبب الدلك والتبخير””. و لما كان البرد يخفيها. و معلوم بأن التبخير 


يذكى الروائح. 
و أيضاً ترى التفاحة تذبل من كثرة الشم فدل ذلك على تحلّل أجزاء ذى 
الرائحة. 


واحتج الآخرون بأنه لو كانت الروائح الَتى تلا الممافل أنما يكون بسبب 
تمملل شىء وجب أن يكون الشىه ذو الرائحة ينقص وزله و يصفر حجمه. 


* قوله: «فصل فى الشم...» مباحث هذا الفصل منقولة من المباحث المشرقيّة للفخرالرازى (ط 
حيدر آباد هند ا ع 5 ص ىح ؟). 
** قوله: «بسبب الدلك والتبخير» و هما الموجبان لانتشار الأجزاء. 
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و احتجوا أيضاً بأنا نبخّر الكافور تبخيراً يأق على جوهره كلّه؛ فيكون 
معه رائحة تنتشر انتشاراً إلى حد و يكن أن تنتشر تلك الرائحة فى أضعاف 
تلك المواضع بالتقل و الوضع فى جزء جزء من ذلك المكان بل فى أضعافه؛ 
فيكون مجموع الأبجخضرة التى تتحثّل منه فى جميع تلك البقاع اق تزيد علن 
القن المذكورة أطعافا مفاعنة للدئ يكون عاصلا بالتبخير أو هنانيا له 
فيجب أن يكون النقصان الوارد عليه فى ذلك قريباً من ذلك النقصان أو مناسباً 
له. فيجب أن يكون النقصان الوارد عليه فى ذلك قريباً من ذلك النقصان أو 
مناسباً له لكن ليس الأمر كذلك؟ فثبت أن للاستحالة مدخلا فى هذا الباب. 

و الحق أن كلا المذهبين صحيح تحتمل. 

ومن الناس من زعم" أن إدراك الشمّ يتعلّق بالمشموم حيث هو؟ و هذا 
أبعد الوجوه. 


* قولسه: «و من الناس من زعم...» ناظر إلى عبارة الفخرالرازئ فى المباحث المشرقية (الفصل 
النالت من الباب الثالث فى الإدراكات الظاهرة ‏ ج ؟ ‏ ص 558 من طيع دارالكتاب العربى, 
بيروت؛ لبتان) فقال: الفصل الثالت فى الشم و فيه بحئان: البحث الأول أن الإنسان يكاد أن يكون 
أبلغ الحيوانات في الم إلا أنه أضعفها في بقاء مثله فى خياله. فإن رسوم الروائح فى نفس 
الإنسان ضعيفة جداً. و لذلك لايكون للروائح عند احماً إلا من جهتين: إحداهيا من جهة الموافقة 
و المخالفة بأن يقال رائحة طيّبه و رائحة منتنة. و الأخرى من جهة النسبة إلى الطعوم فيقال 
رائحة حلوة و حامضة و يشبه أن يكون حال إدراك الإنسان للروائح كحال إدراكات الحيوانات 
الصلبة (الصلمة ‏ خ ) العيون للمبصرات فإن إدراكها ها يكاد أن يكون كالتخيّل غيراضحتق. و أما 
كتير مسن الحيوانات الصلبة العيون فقوّتها على إدراك الروائح قوية جداً. ميث لايحتاج إلى 
التنشيق. و نقول إن مما لاشك فيه أن واسطة الشم جسم لا رائحة له و هو الهواء. البحث الئاق 
زعم بعضهم أن الرائحة أئما تتأدذى بأن تتحّل أجزاء من الجسم ذى الرائحة و تتبخر و تخالط 
المتوسط. و احتج عليه الخ»: فراجع. 
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و من مباحثه أن الإنسان يكاد أن يكون أبلغ الحيوانات فى إدراك لطائف 
الروائح القريبة إلا أئه أضعفها فى إدراك البعيدة منها. و فى إدراك تفاصيلها 
المتنوّعة. فإن رسوم الروائح فى نفس الإنسان غير متحصّلة تحصّلا تفصيلياً كما 
فى المطعومات و الملموسات, و لذلك لا يكون للروائح عتده أسماء إلا من 
جهتين": إحداهما من جهة الموافقة و المخالفة فيقال: هذه رائحة طيبة, و تلك 
رائحة كريهة. و الأخرى من جهة انتسابها إلى المطعوم أو إلى الموضوع مطلقا. 
فتقال:زائطة حلذوة أو وضة اويرائطة بوره او-متك: 

و قيل: يشبه أن يكون حال إدراك الإنسان للروائح كحال إدراك الحيوانات 
الصلبة العين للمبصرات؛ فإن إدراكها لا يكاد أن يكون كالتخيل الغير امحقق. 
وأمَا إدراك كثير من هذه الحيوانات للروائح فقوئ جد بحيث لايحتاج إلى 
التنتتق. 


* قوله: هو لذلك لايكون للروائح عنده أسماء إلا من جهتين...» أقول: قد تقدّم فى الفصل الثانى 
من الباب الخنامس من الجواهر و الأعراض أن أسماء الروائح من جهات ثلاثة حيث قال: ليبس 
لأنواع الروائح عندنا أسماء إلا من جهات ثلانة: إحديها جهة الإضافة إلى موضوعاتها كرائحة 
المسك و رائحية العنير و رائحة السرجين؛ و ثانيتها من جهة الموافقة و المخالفة كما يقال: طيبة و 
منسنة مسن غير تحصيل معنى فصلى فيهما: و ثالثتها أن يشتق ها اسم من شاكلتها لطعم فيقال 
رائحة حلوة و رائحة حامضة. كأن الروائح التى أعتيدت مقارنتها للطعوم تنسب إليها و تعرف, 
انتهى. 

ولا يخفى عليبك أن الجهة الأولى و الثالئة فى الجواهر و الأعراض مندرجتان فى الجهة الأخيرة 
فى هذا المقام. ثم إن كلامه في المقام ناظر إلى كلام الشيخ فى الفصل الرابع من المقالة الثانية من 
نفس الشفاء حيث قال: بل يكاد أن يكون رسوم الروائح فى نفسه رسوماً ضعيفة و لذلك لايكون 
للروائح عنده أسماء إلا من جهتين إحديهما من جهة الموافقة و المشالفة الح. و قوله: «أو إلى 
الموضوع مطلقا» أى كان مطعوماً أولا. 
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وحن ماجت الم " أئه نقل عن أفلاطون و فيثاغورس و هرمس و 
غيرهم من الأقدمين: أن الأفلاك والخواكي ايده الشم. و فيها روائح طيبة 
أطيب مما يوجد فى المسك و العنبر و الرياحين بكثير 

و رد عليهم أتباع المثائين بأن إدراك الروائح مشروط بالحواءبو البقانو 
ليس هنالك هواء و لا بخار. و هذا الوجه ضعيف. لأنْ كون الاشتر تراط به مطلقاً 
ليس عليه برهان عقلى. و إِعما يشترط ذلك في العام العنصرى. 

و من أفاضل المتأخرين من حكى عن نفسه إنه عند اتصاله بذلك العالم في 
نوم أو يقظة شم منها روائح أطيب من المسك و العدير بل لا نسبة لما عندنا إلى 
ما هتاك. و لهذا اتقق أرباب العلوم الروحائية على أن لكل كوكب بخوراً 
مخصوصاًء و لكل روحانفى رائحة معروفة تستنشقونها و يتلذٌ ذون بها., و 
بروائم الأطعمة المصنوعة طُم. فيفيضون على من ترتب ذلك ما هو مستعد له, 
و سيجىء لك ما يصحم هذا القول و نظائره. 


فصل (6) 
فى السمع 
وهو عبارة عن إدراك الصوت. و قد مر فى مياحث القولات” من العلم 
الكلّى عند بحثنا عن أحوال الكيفيات المحسوسة حقيقة الصوت, و الّذى 
يناسب هذا الموضع البحث عما يتملّق ؛ بكيفية حصول السمع. و فيه أيحات: 
الأول أنهم قالو: إن السماع لا يحصل إلا عند تأدى الهواء المنضغط””” بين 


* قوله: هو من مباحث الشم...» إن شئت فراجع شرح المقاصد (ط .١‏ ج 7 ص؟1). 

** قوله: «و قد مر قى مياحث المقولات...» قد مر فى الفصل الأول و التأنى و الثالت من الباب 
الرابع من الجواهر و الأعراض ف الكيفيّات المسموعة الكلام فى البحث عن الصوت. 

**» قوله: «إلا عند تأدّى اطواء المتضغط...» أى كيفيّة الطواء لانفه كما هو ظاهر. و التحقيق 
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التادى ظاهر و قد دل عليه امور: 
أحدها أن ذلك التجويف إذا سد أو انسدٌ بطل السمع. 
و ثانيها أنه إذا كان بين الصّائت و السامع جسم كثيف تعذّر السماع أو 


٠ تسر‎ 
8 4 5 9 8 2 

و ثالنها أن من راى إنسانا يقرع بمطرقة على سنذان. أو بمقرعة على نقارة 
حصل سممه بعد زمان يضاهى طوله بعد المسافة. 

م 2 لم ب 

و رابعها أن من وضع فمه على طرف أنبوبة و وضع الطرف الآخر من تلك 

و و - - 6 
الانبوبة على إذن إنسان آخر و تكلم فيه فإن ذلك الإنسان يسمع ذلك الكلام 
دون سائر الحاضرين. و ذلك لتأدى اهواء إلى أذنه. و امتناع أن يتأدى إلى 
أذن غبره. 

و خامسها أن عند اشتداد هيوب الرياح ربما لايسمع القريب و يسمع 
البعيد؛ لانحراف تلك الأهوية الحاملة لتلك الأضوات بسبب شدة هيوب الرياح 
من سمع إلى سمع آخخر. 

و هاهنا إشكال قوى” و هو أن أحدا إذا تكلّم بكلام من وراء جدار غليظ 
وجب أن لا يسمع الّذى من الجانب الآخر من الجدار ذلك الكلام لعدم الفرج 


أن الكيفيّة الأصليّة للحس ليست هى نفس كيفيّة الهواء. بل كيفيّة مشابهة ها. و قوله: «مع 
مشاهدة الطرق و القرع» اق مية دماتية: 

* قوله: «و هاهنا إشكال قوى...» بل إشكالات ثلاث الإشكال الأول هو قوله: أن أحداً إذا 
تكلّم بكلام من وراء جدار غليط..., و الإشكال الثانى هو قوله: و لو وجدت هناك منافذ لكانت 
قليلة ضمّقة.... و الإشكال الثالث هو قوله: و أيضأ فلأن الإنسان إذا تكلّم حدث فى اهواء ذلك 
التموج... » 
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والمنافذ. ولو وجدت هناك منافذ لكائت قليلة ضيّقة. فوجب أن يتشوش تلك 
الأمواج ولا ييقى أشكال تلك الحروف كما خرجت عن حلق المتكلم. 

وأيضا فلأن الإنسان إذا تكلم حدث فى اطواء ذلك التموجء فإن تأدى 
ذلك بالكلية إلى شخص وجب أن لايسمع غيره ذلك الكلام؛ إذ ليس هناك إلا 
ذلك التموج الواحدء و إن لم يناد إليه بل تاذى إلى سمع كل واحد بعضه وجب 
انالا سيمع اعد متهم ذلك الكادم كام ' 

وقد اجابوا عن الأول بأن الحائل الذى لا منفذ فيه أصلا فإنه يمنع من 
السماع ألبتة, لأئه كلّما كانت المنافذ أقل كان السمع أضعف, فوجب إذا 
لايوجد المنافذ أصلا أن لا يوجد السمع. 

و عن الثانى بأن الحروف أنّما يتكوّن بإطلاق الهواء بعد حبسه على وجه 
خصوص. فيكون التمويج الفاعل للحرف ليس مخصوصاً بكل الهواء دون 
أجزائه بل هو حاصل ف واحد واحد من أجزائه: فى" جرّء وصل حضل 
الشعور بما يقبله من الصوت. هذا ما ذكروه. 

أقول: عندى أن الحال فى كيفية التأدية ليس كما حصلوه. إن كون كل 
جزء من أجزاء الغواء المتوسط بين السامع و ذى الصوت مكيّفاً يكيفية الحروف 
و الكلمات مع بساطة الهواء و تشابه أجزائها فى غاية البعد. بل إنه غير 
صحيح ولا لتكرئر الإدراك حسب تكرر وصولات الهواء إلى الصماخ وليس"] 
بل الحقء أن النفس يتنبّه بواسطة الهواء الواصل إلى آلة السمع المتوسط ٍ ” قينا 
بسين بكيفية القرع الحاصل بين القار و المقروع أو القلع الحاصل, لا أن هواءاً 
واحسداً يتحمل تلك الكيفيّة و يبلغ بها إلى الصماخ؟ ولا أن أهوية متعدّدة 
سبرحتيتاءى كر منها إلى الآخر؟ و هكذا حتى يتكيّف اطواء المجاور 


* قوله: «وليس» أى ليس كذلك بل الح الخ؛ و نسخنا المخطوطة المصححة مطابقة للمتن. 
** قوله: «المتوسط » صغة للهواء كالواصل. 
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للصماخ بها و يتأدى بها إلى السمع. و هذا لاينا فى ما سبق ذكره ما و هو أن 
النفس لايتعلّق إدراكها إلا بصورة حاصلة فى حال تصرفاتها بالطبع. لأن 
كلامنا هناك فى المدرك بالذات للنفس'. والمدرك بالذات ها هاهنا هو الصور 
الإدراكية من المسموع الحاصلة فى القوة السامعة, و إِما الكلام هاهنا فى 
امسوس بالعرض و هو المسموع الخارجى. و منشأ هذه العلاقة العرضية هو 
الوضع المخصوص لذلك المسموع بالنسبة إلى السامع مع وجود الجسم اللطيف 
بينهما الذى يصير بسببه جميع هذه الثلاثة اعنى الآلة. و الهواء المتصل. و ذى 
الصوت. فى حكم آلة واحدة للنفس فتدرك النفس ما فيها على أي وجه 
يكون؛ و بأ جائب يقع و هذا سر احتياج كل قوة جسمانية في تأثيرها إلى 
مشاركة الوضع, فإن الوضع المخصوص بين موضوع القوة و ما يؤثّر فيه” أو 
يتأثر عنها مع تحقق الجسم المتصل اللطيف بينهما يجعل المجموع كأئه مادة 
واحدة. و الة واحدة للقؤة؛ فكما يتأثر مادة القوة يفعلها. كذلك يتأثر ذلك 
الجسم الذى له ذلك الوضع بفعلها. 

البحث الثانى: أنهم اختلفوا فى أن المسموع هو الصوت القائم ياهواء القارع 
للصماخ فقط و هو المسوس. أو الصوت القائم بالهواء الخارج عن الأذن أيضاً 
تحسوس. 

أقول: وغنندنا كما مر أن الممسوس هو الصوت القائم بالهواء المنضغط بين 
القارع و المقروع فقطء بدلالة إنا إذا معنا الصوت أدركنا مع ذلك جهته و 


* قوله: «فى المدرك بالذات للنفس...» قد تقدام الكلام فى المدرك بالذات فى الفصل الثالث من هذا 
الباب. و قد قلنا هناك أن سلطان البحث عن المدرك بالذات سيأق فى الفصل الئان عشر من هذا 
الباب: 

** قوله: «و ما تأئر فيه...» العبارة قد صحّفت فى الطبعة الأولى. و صحيحتها هكذا: «و ما يؤر 
فيه أو يتأثر عنها» كما فى النسخ الأصيلة المصحّحة عندنا. 
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قريه و بعده: و معلوم أن الجهة لايبقى أثرها فى التموج عند بلوغه إلى 
التجويف. فكان يجب أن لايدرك من الأصوات جهاتها و قربها و بعدهاء لأنها 
مسن حيث أتت وصلت يحركتها تجويف الصمام فتدركها القوة هناك. ولا مير 
بين القريب و البعيد. كما أن اليدتدرك بلمسها ما تلقاء. ولا تشعر به من جهة 
اللمس إلا حيث تلمسها. ولا فرق بين وروده من أبعد بعد و أقرب قرب, لأن 
اليد لا تدرك الملموس من حيث ابتدأ أولا فى المسافة بل من حيث انتهى. و لما 
كان التميز بين الجهات و القرب و البعد من الأصوات حاصلا علمنا أنا ندرك 
الأصوات الخارجة حيث هى. 

و ليس لك أن تقول: إغا يدرك الجهة لأن الهواء القارع أنا توجه من تلك 
الجبهة. و إِعا يدرك البعيد والقريب لأن الأثر الحادث عن القرم القريب قو 
و عن البعيد أضعف؟. 

لانا نقول: أمَا الأول فباطل لأن الصوت قد يكون على اليمين من السامع, 
و يمع بالأذن الأيسر للإنسداد فى أذنه الى يليه. و مع ذلك يحصل الشعور 
بكون الصوت على اليمين”. ولايصل التمويج إلى الأذن الأيسر إلا بعد أن 
يتعطف عن اليمين. قليس هاهنا إدراك الجهة الَتى جاء منها الصوت بل الجهة 
التى وقع القرع فيها. 

وأمّا الثانى فهو أيضاً باطل و إلا لكنا لم نفرق البعيد القوى من القريب 
الضعيف, ولكنًا إذا سمعنا صوتين متساويى البعد مختلفين بالقوة والضعف وجب 
افلي أن عدا ادزييىى الأشر فينو و يتوه علا داننا القرة بو السك 
بالقرب و البعد. وليس الأمر كذلك. 

واعلم أن جمهور القوم لما لم يذهبوا إلى ما اخترناه حسب ما اوضحنا سبيله 


قوله: «و مع ذلك يحصل الشعور يكون الصوت على اليمين» و أيضأ يسمع بأذنيه و مع ذلك 
يحصل الشعور بكون الصوت على اليمين. 


مفاتيع الاسزار لسلاك الأسقار سس لال 


استصعب عليهم الأمر فى تعيين السبب في تحقق الشعور بجهة بجهة الصوت,. فقال 
بعضهم كصاحب المعتير” : إنا قد علمنا أن هذا الإدراك أما يحصل أولا بقرع 
المواء المتموج لتجويف الصماخ, و لذلك يصل من الأبعد فى زمان أطول, و 
لكن بمجرد إدراك الصوت القائم بالمهواء القارع للصماخ لايحصل الشعور بالجهة 
و القسرب و اليعد؟ بل إغا يحصل ذلك بتتبع الأثر الوارد من حيث ورد. و ما 
بقى منه فى اهواء الذي هو فى المسافة الْتى فيها ورد. و الحاصل أنا بعد إدراكتا 
الصوت عند الصماخ نتتبّعه بتأملنا فيتأدى إدراكنا من اذى وصل إلينا إلى ما 
قبله. و منه إلى ما قبل مأ قبله من جهته و مبدء وروده. فإن بقي منه شىء و 
إدركتاه إلى حيث يتقطع و يفنى؛ و حينئذ ندرك الوارد و مَدّده و ما بقى منه 
موجوداً وجهته و بعد مورده و قربه, و مابقى من قوة أمواجه و ضعفها. فلذلك 
ندرك البعيد ضعيفاً. لأه يضعف تمويجه حتى إن لم يبق فى المسافة أمر ينتهى بنا 
إلى البعيد المبدء لم نعلم من قدر البعد إلا بقدر ما بقىءفلا نفرق بين الرعد 
الواصل إلينا من عالى الجر و بين دوى الرتحى الذى هو أقرب منه إلينا؛ هذا 

منتهى ما حصلوه فى هذا الباب. وفيه ما لايخفى من الإشكال و هو أن السمع 
ليس بإدراك بعد إدراك, و استعلام بعد استعلام ينتقل النفس من واحد إلى 
آخر و منه إلى آخر و هكذا؟ بل هاهنا إدراك شىء واحد.مع جهته و قربه و 
بعده, ثم إنه بعد أن سلّمنا أنه يتتبع الهواء اذى وصل إلى الصماخ منه إلى ما 
قبله فما قبله؛ و لكن إذا كان إدراك الصوت منفكاً عن إدراك الجهة و غيرها 


* قولسه: «فقال بعضهم كصاحب المعتبر... صاحب المعتبر هو أبو البركات هبة أله بن على بن 
ملكا البغدادى المتوقى سنة سبع و اربعين و خمسمائة, فراجع كتابه المعتبر (ط حمدر اباد الدكن. 
ج ؟, ص 770). وقوله: «لايحصل الشعور...» أى لايحصل الشعور بالجهة و القرب و اليعد. بل 
إنما يحصل ذلك بتتّبع الأئر و استعلامه الواره من حيث ورد و تتّبع ما بقى منه أى من ذلك الأثر 
فى الهواء الذى هو فى المسافة التى فيها و رد الخ. 


ا الحكمةالتعالية ‏ امجلد السادس 


كما قرروه من أنْ الصوت يدرك أولا. ثم بعد التتبع تدرك الجهة و القرب 
والبعد و القوة و الضعف. حتى يكون هاهنا إدراكات متعددة سابقة و 
لاحقة. فتقول: مدرك السمع حينئذ ليس إلا ذلك الصوت. فأما الجهة فهى 
غير مدركة للسمع أصلا. و إذا لم تكن الجهة مدركة للسمع م يكن الصوت 
الحاصل فى الجهة مدركاً ل فبقى أن يكون مدرك السمع صوتاً لو كان 
حصوله فى جهة أخرى أيّةَ جهة كانت لكان هو ذلك الصوت بعيئه و هو 
حال لأن المسوت الجزئى لابلا أن يكون متخصصاً بوضع و جهة ولا يمكن 
ان يكون مدرّك المس أمرا كليا كما برهن عليه؟ مع أن المدرك للسمع هو 
الصوت الموجود فى الجهة المخصوصة هذا خلف. و هذا إنما يلزم على تقدير 
أن يكون إدراك الجهة غير إدراك الصوت فيها. و أن إدراكها قد حصل 

بتسبع التموجات الهوائية كما ذكروا. و أما على الوجه الذى حققناه فلم 
رذن لاد الندره ليع در ارجا اليد لدان لاسو معد د 3 
برضم عضوم فإن وجود الأمر الادي ا يغان عن اوضع والجهة. و 
حيس أن وجوده شىء و كونه فى جهة أوعلى وضع شىء آخر؟ أو المسمى 
بالعوارض المشخّصة فى الحقيقة ليست من عوارض الشخص. و إتما 
عروضها بالقياس إلى ماهية ذلك الشخص كما مر فكل مدرك بإدراك 
حسىئ أنغا يدرك وجوده فى جهة معينة و على وضع معيّن. لا أن المواس 
تدرك وجوده فقط. أو تدرك وجوده و تدرك معه بإدراك أخر جهته. و 
بإدواك ان قري و يفده لذن هذا أن العقل و ليس شأن الس إلا إدراك 
أمر ذى جهة فى وضع. لا علمت أن وجود المسوس؛ و كونه فى جهة؛ و 
على وضع؛ شىء واحد بالشخص متعدد فى ظرف التحليل المقلى, فكما أن 
المحسوس شىء واحد فكذلك الإدراك الحسّى المتعلّق به إدراك واحد هو 
بعينه إدراك بوجوده.ء و إدراك بأنه فى جهة كذا. و إدراك بأنه فى موضع 
كذا. 
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البحث الثالث مما يناسب طريقتنا فى السمع أن وجود الهواء" بين السامع 5 
ذى الصوت شرط لتحقق الاتصال بينهما مع عدم حاجز كثيف, لا لأجل أن 
يحمل اهواء كيفية الصوت و يتأدى بها إلى السمع أن : القدماء اكتفوا فى سماع 
الفلكيات تاس الأفلاك بعضها بعضأء كما نسب إلى أساطين الحكمة كأفلاطون 
ومن قبله إنهم يثبتون للأفلاك أصواتاً عجيبة و نغمات غريبة» يتحيّر من 
سماعها العقل. و تتعجّب منها النفس. و حكى عن فيثاغورس أنه عرج بنفسه”” 
إلى العام العلوى قسمع بصفاء جوهر نفسه. و ذكاء قلبه نغمات الأفلاك و 
أصوات حركات الكواكب. ثم رجع إلى استعمال القوى البدنية, و ركب عليها 
الألحان و النغمات و كمّل علم الموسيقى. 

واعلم أن اشتمال الأفلاك و الكواكب على الطعوم و الروائح و الأصوات, و 
جميع ما يدركه المواس هاهنا قول صحيحٍ أيّدته الأذواق الكشفية, و البراهين 
العقلية, و المناسبات الوجوديّة. و ذلك لذن الوجود مع كمالاته و خيراته إثما 
يفسيض من الأوائل على الثواني, و من الأعالى على الأداني. و هكذا إلى أدنى 
الوجود. و كلما يوجد من الصفات الكمالية فى المعلولات الأخيرة فهى 
موجودة فى مباديها القريبة على وجه ألطف و أصفى. و كل ما توسط فى 
الأسباب القريبة فهى موجودة فى العلل القصوى العقلية على وجه مناسب 
لذلك العالم ألاترى أن الكيفيات ا محسوسة وجودها فى موضوعاتها الجسمانية**” 
على نحو يلزمها التضاد و الانقسام و الاستحالة و غير ذلك. و وجودها فى 


# قوله: «أن وجود الطواء...» بيان للطريقة؛ و فوله الآ بعد سطر؛ «أن القدماء اكتفوا...» بيان 
لا فى قوله: مما بناسب طريقتنا. ا 

** قوله: «و حكي عن فيتاغورس أنه عرج بنفسه...» قيل إن فيثاغورس هو داود البى 
عليه السللام. 

*** قوله: «فى موضوعاتها الجسمانية» أى العناصر. 


ل سصصصسصسسس آلحسكمةالمتعالية _الجلّد السادس 


الحواس و المدارك النفسانية على نوع آخر أصفى و ألطف لصفاء القابل” حيث 
يزول عنها كثير من النقائص المصحوبة ها فى الخارج. و ها أيضاً نوع آخر من 
الوجود فى القوة العقلية على توع أشرف و أعلى, و جوهر السماويات فى 
اللطافة دون عالم العقل و فوق عالم العناصر. و هى فى اللّطافة بمنزلة الحواس. 
فإن جوهر الحسس للطافته يقبل رسوم المممسوسات لكن حس” الحيوان ختص 
ببعض الموأضع من يدنه و هو الْذى يوجد فيه"” جوهر روحالى من ٍٍ 
مادة الأشبام المثالية المتوسطة بين العقول و الأجسام. و الفلك لكونه بسيطأ 
متشابه الأجزاء كلّه كالروح الحاصل فى موضع الخيال منّا. 

و امآ يزيل الاستبعاد فى كون عالم الأفلاك مشتملا على الروائح و النفمات 
أن هذه الكيفيات من حيث كونها مدركة لنا ليست هى التى تكون فى الخارج 
عن قوانا و مشاعرناء لما علمت مراراً أن المحسوس با هو صعورس ورجودة فى 
نقسه ليس إلا وجوده للجوهر الحاس. و معلوم أن وجودها للخيال مناط 
علمنا بها و انكشافها لدينا. و قد ثبت أن الخيال و جميع ما يحصل فيه خارج عن 
هذا العالم, فإذن كسا يوجد فى قوة من قوانا"”” جميع النغمات, و الأصوات, و 
الروائح. و المشمومات على وجه المشاهدة, تارة من جهة أمور خارجية معدة لاء 
وتارة من جهة أسباب باطنية كما فى المنام, فإنا قد نشاهد صوراً عجيبة و 
أصواتاً عظيمة فى النوم لا نثشك فى وجودهاء فلا استبعاد فى وجود الطعوم الشهية, 
و اسروائح الطيبة. و النفمات العجيبة فى عام الأقلاك؛ إذ ليست أسياب وجودها 
منحصرة فى هذه الامور المعتادة. 


* قوله: «لصفاء القابل» و هو الحواس” و المدارك النفسائيّة, 

** قوله: «و هوالذى يوجد فيه» ضمير هو راجع إلى بعض المواضع من بدنه. و قوله بعد سطر: 
«كالروح المتاصل...» أى الروح البخارى. 

* ** قوله: «فى قوة من قوانا...» كالفيال. 


مفاتيع الاسر ار لسلاك الاسقار سل سس ١#‏ 


فصل (ع) 
فى البصر” 

قد تقرر لى علم التشريح أنه ينبت من الدماغ أزواج سبعة من العصبء و 
1 ن السزوج الأول مبدئه من غور البطنين المقدمين من الدماغ عند جوار الزائدتين 
الشبيهتين بحلمت الندى, و هو صغير تحوّف ينيا من النابت منهما يساراً. و يتياسر 
النابت منهما يمينا ثم يلتقيان على تقاطع صليبى: ثم ينفذ النابت منهما يمينا إلي 
الحدقة اليمنى, و النابت متهما يسار إلى الحدقة اليسرى. و قوة الإبصار مودعة فى 
الروح المصبوب” فى تجويف هذا العصب سيّما عند الملتقى. 

و اختلفوا فى كيفية الإبصار فالطبيعيُون على أنه بانطباع شبح المرئى فى 
جزء من الرطوبة الجليدية الَتى يشبه البَرّد و الجمّد. فإئها مثل مرأة فإذا قابلها 
متلوّن مضبىء انطبع مثل صورته فيها. كما ينطبع صورة الإنسان فى المرآت. لا 
سأن ينقصل من المتلوّن شىء و يميل إلى العين؟ بل بأن يحدث مثل صورته فى 
المراة فى عين الناظر. و يكون استعداد حصوله بالمقابلة المخصوصة مع توسط 
اطواء المشف. و لما توجه الإيراد عليهم بوجهين: 

أحدهما أن المرئى حينئذ يكون صورة الشىء و شبحه لانفسه. و نحن 
قاطعون بأنا نرى نفس هذا الملون. 

و ثانيهما أن شبح الشىء ء مساوله فى المقدار و إلا لم يكن صورة له و مثالا. 
و عي عل يلزم أن لايرى ما هو أعظم من الجليدية. أن ن امتناع انطباع العظيم 


* قوله: «فصل فى البصر...» راجم المهاحث المشرقية للفخرالرآزى (ط حيدر اباد هند. ج ”.ص 5817). 
** قوله: «فى الروح المصبوب...» أى الروح البخارى. و قوله «عندالملتقى» أى عند 
مجمع النورين. 

وقوله: «يشبه البرد و الجمد» البرد بفتحتين ما يقال بالفارسية «تكرق». والجمد كالبرد 
مايقال بالفارسية «يم». 


لط سس الحكمةالمتهالية اله السسادوس 


فى الصغير معلوم بالضرورة. 

أجابوا عن الأول بأئه إذا كان رؤية الشىء بانطباع شبحه كان المرئي 
هوالذى الطبع شبحه لانفس الشبح, كما فى العلم بالأشياء الخنارجة. 

و عن الثانى بأن شبح الشىء لايلزم أن يساويه فى المقدار كما يشاهد” من 
صورة الوجه فى المرآة الصغيرة إذ المراد به مايناسب الشىء فى الشكل و اللون 
دون المقدار؛ غاية الأمر أنا لانعرف ليّة إبصار الشىء العظيم و إدراك البعد 
بينه و بين الرائى بمجرد انطسباع صورة صغيرة منه فى الجليدية و تأذيها”” 
بواسطة الروح المصبوب ف العصبتين إلى الياصرة. 

و الرياضيّون على أن الإيصار بخروج الشعاع من العين على هيأة مخروط 
رأسه عند العين و قاعدته عند المرئى. 

تم اختلفوا هؤلاء فى أن ذلك المخروط مصمت أو مؤّلّف من خطوط مجتمعة 
فى الجانب الذى يلى الرأس””” متفرقة فى الجانب الذى يلى القاعدة. و قيل: 
لاعلى هسيأة المخروط سل على استواء لكن ثبت طرفه الَذى يلى العين. و 
يضطرب طرفه الآخر على المرئى. 

وقيل: الشعاع الذى فى العين يكيّف اهواء بكيفيته و يصير الكل آلة في 
الإيصار, 

وما نسب إلى الإتسراقيين. و اختاره الشيخ الشهيد شهاب الديسن 
السهروردى انه لاشماع ولا انطباع؛ و إثما الإبصار بمقابلة المستنير للعضو 
الباصر الذى فيه رطوبة صيقليّة. و إذا وجدت هذه الشروط مع زوال المانع 
يقع للنفس علم إشراقى حضورى على الميصر فتدركه النفس مشاهدة ظاهرة 


* قوله: «كما يشاهد..» أى كما يناهد عدم اللزوم من صورة الوجه فى المرآة الصغيرة. 
** قوله: «و تأذيها...» الضمير راجع إلى قوله: «صورة صغيرة». 
**** قوله: «يلى الرأس» أى يلى رأس المخروط. 


مفاتيع الاسرار لسلاك الأنقار ‏ سس 188 
جليّة. فهذه ثلائة مذاهب فى الإبصار. 

والحق عندنا" غير هذه الثلاثة, و هو أن الإبصار بإنشاء صورة ممائلة له 
بقدرة الله من عام الملكوت النفسانى مجردة عن المادة النارجية. حاضرة عند 
النفس المدركة, قائمة بها قيام الفعل بفاعله. لاقيام المقبول بقابله؟. 

والبرهان عليه يستفاد مما برهتًا به على اتحاد العقل بالمعقول. فإنّه بعيته 
جار في جميع الإدراكات الحسية و الخيالية و الوهمية. 

و قد نيّهنا على هذا المطلب فى مباحث العقل و المعقول. و قلنا 
الإأخسناس مظلقنا نيدن كماهو الممتهوز من غانة المكماء أن لسن اد 
صورة الممسوس بعينه من مادته. و يصادفها مع عوارضها المكتنفة. و كذا 
الخيال يدها تجريداً أكثر. لما علم من امتناع انتقال المتطبعات, بل الإدراكات 
مطلقاً أنما يحصل بأن يفيض من الواهب صورة أخرى نورية إدراكية يحصل بها 
الإدراك و الشعور. فهى الحاسّة بالفعل و المسوسة بالفعل. و أمّا وجود صورة 
فى مادة فلا حس و لا جمسوس إلا أنها من المعدات لفيضان تلك الصورة مع 
تحقق الشرائط. 

وقد نص على ما اخترناه فى باب الإبصار الفيلسوف المعظّم فى كتابه 
المعروف بأثولوجيا بما نقلنا من كلامه هناك. 

وأيضاننا سوى ء هذا المذهب المنصور من المذاهب الثلاثة المشهورة يرد 
على كل منها مفاسد شتّى . أما مذهب الانطباع فى الجليدية, و مذهب خروج 


* قوله: «و الحتى عندنا...» هذا بيان حقيقة الإيصار عندالمصئف؛ و سيأقى بيان حقيقة الإبصار 
أيضاً فى الأصل التاسع من الفصل الأوّل من الباب الحادى عشر؛ و قد مر أيضاً بيان حقيقة 
الإبصار فى آخر الفصل الأول من الموقف السادس من إطيات هذا الكتاب المستطاب: إيضاح 
عرشى, اعلم أن حقيقة الإبصار ليست كما هو المشهور وفهمه الجمهور أنه إمَا بانطباع شبح 
المرئى فى العضو الجليدى الم ظ 


ع الل سس مسمس المكمةالتعالية املد السادس 
الشعاع. فالكتب مشحونة بذكرما يرد على كل منهما. 

وأما الى اختاره صاحب المطارحات فيرد عليه أيضا أمور: 

منها أن البرهان قائم على أن الجسم المادى و ما يعرضه من الصفات 
لايمكن أن يتعلّق به" الإدراك إلا بالعرض كما مر ذكره سابقاً. 

و منها أن الأحول يدرك صورتين فلو كان المدرّك هو بعينه الأمر الخارجى 
لزم أن يدرك مالا وجود له فى الخارج, و القول بأن إحداهما فى الخارج و 
الأخرى فى الخيال أو فى عام المثال ما لاوجه له. 

و منها أن الصورة الواحدة الخارجية إذا نظر إليها جماعة كثيرة لزم على 
هذا الرأى أن تكون مدركة لتلك النفوس كلهاء و الإدراك ليس إلا حصول 
صورة الشىء للمدرك, و حصول الشىء لأمر لابد فيه من خصوصية و علّية, 
والعلّة بالذات أنما هى فاعلء وغاية. و صورة. و مادة و الشىء لايكون 
حاصلا بالذات إلا لشىء من علله و أسبابه الذاتية, فلوحصلت و وجدت تلك 
الصورة للنفس” لكان النفس إحدى العلل الذاتية لوجوده ها؛ لكنّها ليست 
مادة و لا صورة ها و هو ظاهر. و لافاعلة إيّاها و إلا لزم تكثر العلل الفاعلة 
لشخص واحد. ولا غاية أيضاً إذا لشىء الواحد لايكون له غايات كثيرة. 

و منها أن تسمية هذه الإضافة من النفس الَتى بواسطة البدن إلى أمر 
جسمانى ذى وضع بالإضافة النورية نما لا وجه له؛ إذ الإضافات التى يكون 
بين الأجسام أو بواسطة الأجسام و ما فيها ليست إلا إضافة وضعية لاغير.. 
كا مماذات. و المجاورة. و التماس, و التداخل, و التباين؛ و غير ذلك, و جميع 
هذه النسب و الأوضاع إضافات مادية ظلمانية, لما تقرر أن النسبة الوضعية 





* قوله: «لايمكن أن يتعلق به...» لما مر من أن الماديّات لاحضور لا فى نفها فكيف لما يدركها. 
** قوله: «تلك الصورة للنفس...» أى تلك الصورة الخارجية للتفس لكان النفس إحدى العلل 
الذاتية لوجودها ها. أى لوجود تلك الصورة الخفارجية للنفس 
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مسن موائع الإدراك لأنها من لو اذم المادية, و مدار الإدراك على تجرد الصورة 

ع رع والمقدار المادى, و أما العلاقة و النسية النورية فهى ما يكون بين 
الى عله واجودة» قإن الوسوداعين الظهون.ى الفاعل. و العاية” هنا ميدها 
وجود الشىء. و المادة و الموضوع هما مبدءا قوة الشىء و إمكانه. و قد 
يكونان مبدئى عدمه و خفائه لقبوهما ضد ذلك الشىء. فتبت أن الحرى باسم 
الإضافية الإشراقيه هئ النسبة التي بين فاعل الصورة وذاتهاء و هى أنما يتحقق 
على ما قررناه فى الإبصار بين النفس و الصورة الفائضة منه تعالى على ذاتها. 
و كأن ما اخترناه كان مذهب الأوائل. و الإسم كان واقعاً عليه فوقع فى النقل 
تحريف لغموض المذهب و قصور فهم الناقل. و إذا دل البرهان على أن الرؤية 
بحضور صورة مجردة عبن المادةالخارجية للنفس. و بطل القول بالشعاح؛ و 
بانطباع الصورة فى الجليدية. و ما يمرى مجحراها. فثبت و تحقق ما ادّعيناه. 
فلنذكر تفاصيل ما يرد على كل من المذهيين الآخرين المشهورين. 


فصل (7) 
فيما قسك به أصحاب الانطباع"” و تعقيبه بما يرد عليهم و ذكر حجة النفاة 
قد تمسكوأبوجوه: 


* قوله؛ «والضاعل والغاية...» العبارة قد حرفت فى الطبعة الأولى الرحلية و صرابها هكذا: 
والفاعل و الغاية ها مبدءا وجود الشىء, و المادّة والموضوع هما ميدءا قوّة الشىء و إمكانه؛ و 
قد يكولان مسبدتى عدمه و خفائه لقبولهما ضر ذلك الشىء الى قوله: و الصورة الفائضة منه 
تعالى على ذاتها و كأن ما اخترناه كان مذهب الأوائل والاسم كان واقعاً عليه الح. 

** قوله: «فصل فى ما تمَسّك به أصحاب الانطباع...» ناظر إلى الفصل السادس من الياب 
الئالت من المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط حيدراباد هند, م ؟. ص 157) فى إثبات الشعاع 
داخل العين. 
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أحدها وهو العمدة أ ن العين جسم صقيل نورانى. و كل جسم كذلك إذا 
قابله جسم كثيف ملوّن انطبع فيه شبحه كالمرآة, أما الكبرى فظاهر. و أما 
المتري قلنا هه اين الور ق للها ذا عمل تيدم النوم, نه وكذا 

عند إمرار اليد على ظهر الطرة السوداء. و لأن الإنسان إذا نظر إلى نحو أنقه 

قديرى عليه دائرة من الضياء. و إذا انتبه من النوم قد يبصر ما قرب منه زماناً 
ثم يفقده و ذلك لامتلاء العين من النور فى ذلك الوقت, و إن غمض إحدى 
العينين يتسع ثقب العين الأخرى؛ و ما ذلك إلا لأن جوهراً نورانياً ملأ. و لأنه 
لولا انصباب الأرواح النورانية من الدماغ إلى العين لما جعلت ثقبتا الأنوار 
مجوفتين. 

و هذا بعد تمامه أنما يدل على انطباع الشبح فيه لاكون الابصاريه". 

و ثانيها أن شائز الحواس أغما تدرك الحسوس بأن تأق صورته إليها لا بأن 
يخرج منها شىء إلى المحسوس. فكذا الإبصار. 

و أحميت بأنه ثيل بلاجامع. 

أقول: فى سائر الحواس لا إتسيان و لا خروج بل لفيضان صورة مناسبة 
للمحسوس متمثلة عند النفس. فالجامع متحقق, و لكن لايلزم مطلوبهم من 


الاتطباع فى عضو البصر. 
1 ع 2 1 2ه 
و ثالثها ان من نظر إلى الشمس طويلا ثم اعرض عنها تبقى صورتها فى 
عينه ونان 
١‏ و دفع بأن الصورة فى خباله لا فى عينه كما إذا ء عيض القكد 


و رابهها إن الشىء بعينه إذا قرب من الراى برى أكبر مما إذا بعد عنه؛ و 


“* قوله: «لاكون الإبصار به» أى لاكون الإبصار بانطباع الشبح فيه. 
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بالحدقة* و قاعدته سطح المرئى حتى أنه وتر لزاوية المخروط, و معلوم أن 
وتراً بعينه كلّما قرب من الزاوية كان الساق أقصر والزاوية أعظم, و كلّما بعد 
فبالعكس. و الشسيح الذى فى الزاوية الكبري أعظم من الّذى فى الصغرى. و 
هذا إنما يستقيم إذا جعلنا موضع الإبصار هو الزاوية على ما هو رأى 
الانطباع, لا القاعدة على ما هورأى خروج الشعاع فإنها لاتتفاوت”". 

و أجيب بأنا لا نسلّم أنه لاسبب سوى ذلك كيف و أصحاب الشعاع أيضأ 
يثستون سببه. على أن استلزام عظم الزاوية عظم المرئى و صغرها صغره محل 
نظر. 

و خامسها إنه لولا أن الإبصار لأجل انطباع الأشتباح فى الجليدية لكانت 
خلقة العين على طبقاتها و رطوباتها و شكل كل واحد منها معطلة, فإن الفائدة 
فى كون الجليدية صافية أن يستحيل من الألوان, و الفائدة فى تفرطحها””” إله لو 
كانت خالصة الاستدارة لكانت لا تلقى من المحسوس إلا على اليسير؛ فلّما 


* قوله: «رأسه متّصل بالحدقة» أى رأس المخروط متّصل بالحدقة. و قاعدة المخروط سطح 
المرئى حتى أن سطح المرئى وتر لزاوية المخروط. 
** قوله: «فإنها لا تتفاوت» و ذلك لانطباقه مع المرئى. و صورة العبارة الصحيحة بمده هكذا: 
و أجيب بأنا لا نسلم أنه لا سبب سوى ذلك ال. 
*** قوله: «و الفائدة فى تفرطحها...» أى و الفائدة فى تفرطحها و كونها على شكل العدس أنه 
لى كانت خالصة الاستدارة كالكرة لكانت لاتلقى من المسوس الخ. و إنما قال لكانت خلقة العين 
على طبقاتها؟ لأن العين لا سبع طبقات. و اليها أشارالعارف الحافظ فى غزل من ديوانه: 
اشك حرم نشين نهانخانة مرا زان سوى هفت برده بيازار ميكشى 

و إن شئت بيانه التفصيلى ف المقام فراجع شرح الحكمة المنظومة للمتأله السيزوارى 
بتصحيحنا وتعليقاتنا عليه (ج 0. ص 7*)؛ و كذلك تعليقتنا على نفس الشفاء فى المقام 
(ص .)١١8‏ 


او صصص سصسسسس سم الحكهةالتعالية الهلّد السادوس 
عرضت قليلا صارت آخذة منه أجزاءاً كثيرة, و العنبية أنما تقب وسطها لثلا 
يمسنع وصول الحسوس إلى الرطوبة الجليدية, و القرنيّة أنما لم يثقب لأنها رقيق 
أبسيض صاف فلاجرم لايمنع الضوء. ولا الشبح اذى يؤديه الهواء من النفوذ 
داخل العين. 

و أجيب بأن هذه الحجة غير برهانية إذ من الجائز أ ن يكون لنلقة العين 
على طبقاتها و أشكاها و رطوياتها فوائد أخرى سوى الانطباحع. 

و سادسها إن الممسرورين قد يبصرون صوراً #فصوصة متمايزة و هى غير 
موجودة فى فى الخارجء ولابدٌ لها من وجود لامتيازها و تعينهاء فهى لا جحالة 
موعدوذة قل البصصن أوبق عد من أجزائه. و إذا ثبت كيفية الإبصار فى بعض 
المواضع؛ و أنها بالانطماع ثبت فى غيره أيضاً لعدم الفرق. 

و أجيب بار الك يدل على أن الإبصار فى هذا النوع بالانطباع, ولا يدل 
على أن إبصارنا للموجودات الخارجية لأجل انطباع صورها. 

أقول: الحق أن هذه الحمجة قوية على إبطال مذهب الشعاع, و مذهب من 
برى أن الرؤية” تنعلّق بالصورة الخارجة من غير شعاع, لكن لايضر مذهبنا 
بل يؤكده. 

و سابعها إن شبح المرئى يبقى فى الخيال حتى يمكننا تخييله متى شئناء و إذا 
كانت القوة الخيالية تأخذ شبح المتخيل فكذلك القوة الباصرة. 

و أجيب بأنه يحرد تمتيل ثم الفارق أنا أنما إثبتنا الأشباح الخيالية لأنه لا م 
يمكن تحصيل صورة فى الخارج لم يكن بد من إثباتها فى الخمال. و أما الإبصار 
فلتحقق المبصر فى الخخارج لم نحتج إلى إثبات صورة منطبعة فى القوة الباصرة 
بل أمكننا أن نقول إن الإبصار حالة إضافية بين القوة الباصرة و بين المبصرات 
الموجودة فى الخنارج. 


* قوله: «و مذهب من يرى أن الرؤية...» كالإشراقيين. 
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وأما أدلة نفاة الانطباع فالحجة الأولى ما ذكره جالينوس. و هو الْذى عوّل 
عليه القوم إن الجسم لابنطبع فيه من الأشكال إلا ما يساويه. فلو كان 
الإبصار بالانطباع لاستحال منا أن نبصر إلا مقدار نقطة للناظر لكنأ نبصر 
نصف كرة العالم. 

و اعترضوا على هذه الحجة بوجو» | 

أحدها أن الجسم الصغير مسا و للكبير فى قبول الانقسامات بغير نهاية. 
فلم لايجوز أن يقبل شكله1!. 

و تانيها هب أن البصر لاينطبع فيه إلا ما يساويه لكن النفس بالمقايسة 
يعلم أن ما صورته هذا يكون مقداره بهذه النسبة كما فى النقوش المصرة فى 
الجدران و غيرها من الأشياء. 

و ثالئها المعارضة بالصورة المشاهدة في المرأة من نصف كرة العالم, فإذا جاز 
انطباع العظيم فى الصغير فى المرأة فليجز فى البصر. 

و رابعها الممارضة بالصور الخمالية, قإنا نتخيّل بحرا من زيبق. و جبلاً من 
ياقوت. و هذه الصورة لاحالة موجودة لتميزها و تعينها و تأثيرها فى النفس. 
و ليس وجودها ف الخارج فهى لامحالة فى محل مناء و كذا الصور الَتى 
يشاهدها الممرورون فإلهم قد يشاهدون صوراً عظيمة هائلة فلابدٌ لها من جحل, 
فإن كان حلها أمرأً جسمانياً من بدننا فحينئذ يكون الشىء العظيم منطبعاً فى 
امحل الصغير فليجز فى الإبصار مثله. و إن كان المدرك لذلك النفس فهو غير 


2 أولا فلأئهم استدلوا على أن المدرك للجزئيات يستحيل أن يكون هو 
النقفس. 

و إما ثانياً فلأنه إذا عقل انطباع صور المتخيلات و المبصرات فى النفس مع 
أن لامقدار لما و لاحجم أصلا فلأن يعقل انطباع الصور العظيمة فى الحجم 
الصغير كان أقرب. 
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و إماثالثاً فلأنه إذا جاز انطباع تلك الصور فى النفس فصّح القول 
بالانطباع. و صار الغزاع بعد ذلك فى صحل الانطباع نزاعاً آخر. 

والجواب أما الأول فهو ركيك جداً لأن الجسم الصفير كونه موافقاً للجسم 
الكبير فى عدد التقسيمات لا يوجب أن يساويه فى المقدار. ولا في مقدار 
الأقسام. 

و أما الثانى فالإبصار أمر دفعى ليس فيه مقايسة و استدلال. 

و أما الثالث فالقول بانطباع الصور ف المرآة كالقول بانطباعه فى الجليدية فى 
البطلان: و سيب الرؤية هتاك شىء آخر غير الانطباع كما ستعلم. 

و أما الرابع فهذه الصور الخيالية و الَتى يشاهدها الممرورون ليس فى محل 
عندنا حتى يلزم أن يكون تحلّها إما جزء جسمانياً منّا أو نفساً بل هى صور 
معلّقة يقيمها النفس و يحفظها ما دامت تشاهدها, و الْذى استدلُوا عليه ليس 
إلا أن محل" الصمور الجزئية لايمكن أن يكون هو النفس. وأن القوة العاقلة 
لاتدرك الحمزئيات بذاتها الجردة, وام إن ل إدراك فهو بحلول الصورة فى 
جوهر المدرك فلم يقم عليه برهان ولا حجة, و قوهم: إن انطباع المقدار 
العظيم فى المقسدار المغير اقرب إلى العقل من انطباع المقدار العظيم فيما ل 
مقدار له. ٠‏ مع أنه محرد قياس ثيلى بلاجامع غير واردها هنا إذ قد علمت أن 
المقيس عليه أعنى النفس ليست محل الصور الحديالية. 

ثم من المعلوم الواضح أن كل مقدارين فإمًا أن يتساوياً أو يتفاضلاء و مق 
تفاضلا كانت الفضلة خارجة فيمتنع انطباع المقدار العظيم فى المقدار الصغير. 

و أما الشىء الّْدى لا مقدار له ففيه تفصيل ذهل عنه الأكثرون"". و 


* قوله: «ليس إلا أن محل...» لأه ليس منشأها النفس حتّى يضرما قلناه. 
** قوله: «ففيه تفصيل ذهل عنه الأكثرون...» سيأتى بيان التفصيل بعد ثلاثة أسطر تقريباً حيث 
يقول: أقول فرق بين أن يكون الشىء متعيّناً الح. و قوله: «بأئهم لا جوزوا...» أى بأن الشيخ و 
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اعترض صاحب المباحمث على الشيخ و أصحابه بأنهم لا جوزوا أن يكون 
حل المقادير هو الممولى ألتى لامقدار لها فى ذاتها فكيف يسع هم أن يمتجوا 
على القول بالانطباع فى باب الإبصار بأن الصورة الخيالية قائمة بالخيال أو 
3 
النفس؟. فاذا جاز انطباعها فى النفس فليجز انطباعها في البصر. فإن انطباع 
العظيم فى امحل الصغير أقرب إلى العقل من انطباعه فيما لا مقدار له. 
كالنقطة والنفس مطلقاً و كالخط و السطح باعتبار, و بين أن يكون الشىء فى 
نفسه يمكن له أن يتقدّر بشىء و أن لا يتقدر؛ بأن يكون ذاته فى ذاته بحيث لا 
كالحسولى التى نسبتها إلى جميع المقادير على السّواء, و كذا نسبتها فى ذاتها لآن 
يتكمّم و أن لا يتكمّم على السواء. لأنها مبهمة الذات غير متحصلة. و ذلك 
بخلاف ما إذا تحصّل شىء بأنه لا مقدار له كالنقطة أصلا. أو بأن له مقداراً من 
ع 2.6 4 6 
جهة كالخط, أو بأن له مقدارا صغبرا كالخردلة. فاستحال للنقطة أن تقبل 
تقتدارا مظلفا, وله للغط "” أن قبل مقدارا مسظحما أو نسمتا. .و للكردلة أن 
يقبل مقدارا عظيماء و ليس بمستحيل للهيولى أن يقبل المقادير كلها. 
6 
الحجّة الثانية إن الإبصار لو كان بالانطباع لما كنا نفرّق بين القريب و 
البعيد. فإن المبصّر اذا كان هو الشبم :1١‏ العين فذلك الشبم لايختلف 
لبعيد. فإن لمبصر إذ ن هو لشبح لتطبع فى لعين فذ لشبيح 2 
حاله بان يرتسم من شىء بعيد أو شىء قريبء كما ان الجسمين إذا حضر عند 
أصحابه لا جوزوا أن يكون محل المقادير. وقوله: «فكيف لايسع هم...» أى فكيف لا بسع لهم أن 
يحتجُوا بناء على القول بهذا المذهب, أى الانطباع في باب الإبصار الح. 
* قوله: «أقول فرق بين أن يكون...» هذا بيان التفصيل الذى أشار إليه آنفاً بقوله: ففيه تفصيل 
ذهل عنه الأكثرون. 
** قوله: «ولا للخط...» أى وليس للخط أن يقبل مقداراً الح. 
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الرائى أحدهما من مكان قريب. و الآخر من مكان بعيد. فالرائى لا يعرف من 
حيمث الإبصار أن أحدهما من مكان قريب, و الآخر من مكان بعيد. لكن' 
الإحساس بالقرب و البعد حاصل قيبطل الانطباع. 

والجواب بأنه لم لابجوز أن ينطيع فى الرائى صور المسافات الطويلة و 
القصيرة؟ فلا جرم صحٌ منه أن يدركها. 

الحجّة الثالثة أن الرطوبة الجليدية إن كانت غير ملوئة وجب أن لا يتشبّح 
بالأشكال و الألوان كالهواء. و إن كانت ملوّنة لزم محالان: 

أحدهها أن يختلط لون المرئى بلونها فلا يحصل الإحساس بلون المرئى. 

و ثانيهما أن لايتأدى الشكل و اللون الحاصل فى سطحه إلى ماورائها من 
ملتقى العصبتين؛ كما فى الجسم الملوّن إذا اتطبع على سطحه شكل و صورة, 
فانه لم يتأد إلى ماورائه. 

الححجّة الرابعة أن المبصّرات لو أنطيعت ف الجليدية لكان يمكننا أن نجس 
تلك الصورة منطبعة فيها". كما أن الخنضرة مت اتعكست عن جسم إلى الجدار 
أمكننا أن ندركها. ولككنا إذا نظرئا إلى الصورة المنطبعة فى الجليدية وجدنا 
يختلف مواضعها بحسب اختلاف مقامات الناظرينء ولو كانت الصورة منطبعة 
لكان محل انطباعها معيّناً فما كان يختلف بحسب اختلاف المقامات, و حيث 
اختلفت فعلمنا أن الصورة غير منطبعة فيها. 

أقول: هاتان الحجّتان قوبتان على من قال بانطياع صورة المرئى فى 
الجليدية, و نحن لا نقول به بل بأن الصورة متمثلة عند النفس من غير انطباع 
وَل اخلول كما مد 

الحجة النامسة زعم جالينوس إنه لو كان يخرج من المبصّر شبح إلى 
الجليدية لكان قد نقص الميِصّر أو اضمحل على طول الزمان. و هذا فى غاية 


* قوله: «منطبعة فيها» أى غير مختلفة بحسب الختلاف مقامات التّاظرين. 
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السقو طء لأن أصحاب الانطباع لايقولون بانفصال شىء من المبصّر إلى البصرء 
بل بأن مقابلة الجليدية سبب لاستعدادها لأن يحدث فيها من المبدء صورة 
مساوية لصورة المرئى. فتلك الصورة الحادثة هى الإبسار. 

الحجّة السادسة أن الفاعل الجسمانى لايمكنه أن يفعل فى الجسم البعيد إلا 
بعد فعله فى الجمسم القريب, فلو كان المرئى قد فعل اللون و الشكل المخصوص 
فى العين لكان قد فعلها فى الطواء المتوسط. وليس كذلك يشهادة الحس. 

وجوابه أن ما ذكرتم بعد تسليمه أنما يلزم إذا كان القريب مستعداً لقبول 
الفعل كالبعيد. و ليس ف اطواء استعداد أن ينطبع فيه صورة المرئى. 


فصل(م) 
فيما قاله أصحاب الشعاع: 

و اعلم أن علم المناظر و المرايا فن على حدة اعتنى به كثير من الحققين. و 
بنوا الكلام فيه على خروج الشعاع بمعنى وقوعه من العين إلى المرئى كما يقع 
مسن الشمس و القمر و سائر الأجسام النيّرة على ما يقابلها على هيأة شكل 
مخروط راسه عند النيّر و قاعدته عند ما يقابله. فهذا نما يستدعى الظن يان 
الرؤية بخروج الشعاع من البصر. و يكون المرئى هو ما يقع' عليه الشعاع. و 
لكا قد أقمنا البرهان على أن المحسوس لكل حاسة هو الصورة الإدراكية 
المفارقة عن المادة لا التي هى فى مادة جسمانية؟ و مع ذلك لابدٌ فى الإيصار 
من مقابلة البصر لما يقع صورته عند القوة المدركة والبصر كالنقطة. و مقابلة 
النلة مع الجندم مرجب أن وهم بينهنا شتكل فقروط.و نلا تدكر أيفاً 
تحفق الشعاع من البصر إلى المرئى صورته', لكن نقول: لابدٌ فى الرؤية من 
حصول صورة المرئى للنفس. وجميع ما ذكره أصحاب الشعاع غير مناف لما 


* قوله؛ «إلى المرئى صورته» صورته نائب فاعل للمرئى. 
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ذهبنا إليه و إن وافق رأيهم أيضاً. فإن الموافقة بين المذهيين المتخالفين فى كثير 
من اللّوازم غير مستبعد. 

كقولهم: إن الشىء إذا بعد يرى أصفر مما إذا قربء لأن المخروط يستدقً 
فتضيق زواياه الْتى عند الباصرة؛ و تضيق لذلك الدائرة الَتى عند المبصر. و كلّما 
أزداد الشىء بعداً ازدادت الزوايا ضيقاً. و الدائرة صغراً إلى أن ينتهى فى البعد 
إلى حيث لايمكن الإبصار. [' 

و كقوشم: يرى الشسىء فى الماء أعظم منه فى الهواء. لأن الشعاع ينفذ فى 
الغهواء على استقامة". و أما فى الماء فينعطف الشعاع إلى السهم و يتراكم من 
سطح الماء إلى المرئى فيرى المرئى أعظم. لأن الزاوية الَتى بإزائه فى الجليدية 
بحاللها فى العظم. و عظم المرئى تابع لعظم تلك الزاوية فبعضه ينفذ مستقيماً"". 
و بعضه ينعطف على سطح الماء ثم ينفذ إلى المبصر فيرى فى الامتداد الشماعى 
النافذ مستقيماً و منعطفاً معأ من غير قايز, و ذلك إذا قرب المرئى من سطح 
الماء. و أما إذا بعد فيرى فى الموضعين لكون رؤيتهما بالامتدادين المتمايزين. _ 

و كقوهم: إذا غمضنا إحدى العينين"”" و نظرنا إلى القمر نراه قمرين. لأن 


* قوله؛: «لأن الشعاع ينفذْ فى الهواء على استقامة» أقول؛ بل الشماح لاينفذ فى الهواء على 
استقامة أيضاً و لذلك جاء اخنلاف المنظر فى القمر و الكواكب بحيت لاترى فى مكانها الحقيقى 
لانكسار النور. أعنى انكسار شماع البصر ف المواء. نعم يكون ذلك الانكسار أشد انمطافاً فى الماء 
من الهواء. لأن الطواء ألطف من الماء. و كلّما كان الشىء أكثف كان انكسار الشماع فيه أشدٌ و 
أكثر. قوله: «فينعطف الشماع إلى السهم» أى فينعطف الشعاع من المرنى إلى السهم و يتراكم الح. 
** قوله: «فبفضه ينفذ مستقيما...» ضمير «بعضه» راجم إلى «الشماع». اى فبعض الشعاع ينفد 
مستقيماً. و بعضه ينعطف على سطح الماء ثم ينفذ إلى المبصر. فيرى المبصر فى الامتداد الشعاعى 
النافذ مستقيما و منعطفاً معأ من غيرتمايز الح. 

*** قوله: «إذا غمضنا إحدى العينين...» أى اذا غمضنا إحدى العينين و فتحناها و نظرنا إلى 


تقائع الأشتران لشلؤه الأمقاق ل حم حر ا 


الامتداد الشعاعى الخارج منهما ينحرف عن المحاذاة, و يتقاطع سهماهها قبل 
الوصول إلى المرئي. فلا يلتقى طرفاهما على موضع واحد بل فى موضعين 
فيرى المرئى اثنين. و هكذا فى الأحولء و إذا وضعنا السبّابة و الوسطى على 
العين مع اختلاف فى الوضع و نظرنا إلى السراج فإنا نراه اثنين و إذا نظرنا إلى 
إحدى النثسبتين الدقيقتين المتحاذيتين للبصر مع اختلافهما فى القرب و البعد 
نرى الأخرى ائنين. 

و كقولهم: إذا نظرنا إلى الماء عند طلوع القمر فإنا نرى فى الماء قمراً 
بالشعاع النافذ فيه. و فى السماء قمراً بالشعاع المنعكس من سطح الماء. 

هكد نقل بعض العلماء عنهم. و فيه مالا يخفى من النظر و الأولى أن نرى 
قمرا فى السماء بالشعاع النافذ إلى السّماء بالاستقامة. و نرى قمرا فى الماء 
بالشعاع المنعكس من سطح الماء إلى السماء. نعم هاهنا شىء اخر و هو إنا قد 
نرى ف الماء المقتصد فى اللون ثلاثة أقمار أحدها فى السماء بالشعاع التافذ إليه 
مستقيماً بلاواسطة, والثانى والثالث فى الماء أحدهها يرى بالشعاع المنعكس إلى 
القمر من سطح الماء الظاهر. و الآخر يرى بالشعاع النافذ فيه المنعكس من 
سطحه المقعّر إلى القمر. و من هذا القبيل رؤية الشيع أاثئين عند توسط المراة 
على وضع خاص بيتنا و بينه. إحداهها بالاستقامة, و الأخرى بالشماع الممتد 
من الباصرة إلى سطح الجسم الصقيل المنعكس منه إلى جسم آخر وضعه من 
ذلك الصقيل كوضع الباصرة منه. 

و كقوطم: إن السبب فى رؤية الشجر على شاطىء النهر منكوساً إن الع 
إذا وقع على بيطخ الماء ينعكس منه إلى رأس الشجرة من موضع أقرب” إلى 
الرائى. و إلى أسفله من موضع ابعد منه إلى أن يتصل قاعدة الشجرة بقاعدة 





القمر ال. و قوله: «فلا يلتقى طرفاهما...» أى طرفا الهمين. 
* قرله: «من مو ضع أقرب...» أى سس مو ضع من الماء أقرب إلى الرائى. 


4 المحكمةالمتعالية ‏ المجلّد السادس 


عكهاء والنفس لاتدرك الانعكاس لتعودها برؤية الأشياء على استقامة 
الشعاع فيحسب الشماع المنعكس نافذاً فى الماء. فيرى رأس الشجر أكثر نزولا 
فى الماء لكونه أبعد منه. و باقى أجزائه على الترتيب إلى قاعدة الشجرة فيراها 
متككساً. و بيان هذه الأمور و نظائرها على التحقيق فى علم المناظر. 


فحل (4) 
فى سبب الحول”" و انما وقع الخنلاف بين اصحاب الشعاع و اصحاب الانطباع فى 
موسي الحول 


فزعم أصحاب الانطباع إن شبح المبصر أول ما ينطيع فى الرطوية الجليدية, 
و الإبصار ليس عندها” و إلا لكان الواحد يرى الاثنين؛ كما إذا لمس شىء 
باليدين كان لمسين. و لكن كما أن الصورة الخارجية يمتد منها فى الوهم مخروط 
يستدق إلى أن تقع زاويته”” و رآء سطح الجليدية. كذلك الشبح الّذى فى 
الجليدية يستأدى منه بواسطة الروح المصبوب فى العصبتين المجوّفتين إلى ملتقا 
هما على هيأة مخروط؛ فيلتقى المخروطان و يتقاطعان هناك و ورآء الملتقى 
ليس روح مدرك فحينئذ تتحد منهما صورة شبحيّة واحدة تاروع الحامل 
للقوة الياصرة, فإن لم يد الشبحان إلى موضع واحد بل ينتهى كل شبح عند 
* قوله: «فصل فى سيب الحول...» ناظر إلى المباحتث المشرقية للفخرالرازى (ج ؟, ص 7١7‏ من 
ط حيدر آباد هند) 
** قوله: «والإبصار ليس عندها» أي ليس عندالرطوبة الجليديّة. 
*** قوله: «إلى أن يقسع زاوية» والعبارة الصحيحة: إلى أن تقع زاويته وراء سطح الجليديّة. 
وقوله: «فيلقى المخروطان» و العبارة الصحيحة هكذا: فيلتقى المخروطان و يتقاطمان هناك و 
وراء الملتقى لبس روح مدرك (بسل روح مؤدية), فحيلثل تتّحد متهما صورة شبحيّة واحدة 
عندالجزء من الروم الحامل للقوة الباصرة (أى عندالملتقى). 
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جزء آخر من الروح الباصر فحينئذ تنطبع من كل شبح ينفذ عن الجليدية 
صورة أخرى عليحدة فيرى الشىء الواحد شيئين. 

و قال أصحاب الشماع: هذا العذر فاسد, لأنا إذا تكلّفنا الحول و نظرنا إلى 
الشىء نظر الأحول نراه أيضاً إثنين كما يراه الأحولء و نحن نعلم أن عند 
تكلّفنا الحول لا يبطل تركيب العصبتين فى داخل الدماغء فإن التقائهما ليس 
على وجه يبطل و يعود متى شئنا. و أيضاً لوكان فى مقابلنا شيئان أحدهما 
قريب, و الآخر بعيد على حمت واحد لكن لاعلى وجه يحجب القريب البعيد. 
ثم نظرنا إلى الأقرب إلينا و جمعنا البصر عليه كأنا لاننظر إلى غيره, فانًا ثراه 
واحداً. و نرى الأبعد فى هذه الحالة شيئين ولو نظرنا إلى الأبعد كذلك كان 
الأمر بالعكس من ذلك. فلو كان السبب فى الحول ما ذكروه من انحراف 
العصبتين لما تصوّر أن يرى فى حالة واحدة أحد الشيئين واحداً والآخر اثثين. 
فليس السبب ما ذكره أصحاب الانطباع. بل السبب فيه أن النور الممتد من كل 
عين على هيأة مخروط رأسه عندالعين و قاعدته عند المرئى. ثم إن قوة" هذا 
النور و سلطته فى سهم المخروط؛ و ممّيناه خط الشعاع؛ و خطا الشعاع 
الممتدان من العينين يلتقيان عند الشىء المبصّر يتحدان على نقطة هناك, و جمع 
البصر على الشىء يوجب ايقاع سهمى المخروط عليه؛ فإذا جمعنا البصر على 
الشىء الأقرب فقد وقع السهمان عليه. و في تلك الحالة يقع على الشىء الأبعد 
مسن كل مخروط طيرفه الوحشى دون السهم. و دون طرفه لابين والمراد 
بالطرف الأنسى مايلى المخروط الآخر, و بالوحشى ما يقابله””. فيرى 


* قوله: «ثم إن قوة...» العبارة الصحيحة الكاملة هكذا؛ ثم إن قوة هذا النور و سلطته فى سهم 
المخروط و حميّناه خسط الشماع, و خطاالشماع الممتدان من العينين يلتقيان عتد الشيء المبصر 
يتحدان على نقطة هناك. و جمع البصر على الشىء يوجب إيقاع سهمى المخروط عليه الح. 

** قوامه: هو بالوحشى ما يقابله...» الضمير المنصوب ف ما يقابله راجع إلى ما فى قوله مايلى المخروط. 
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الأقرب بسبب التقاء السهمين عليه شيئاً واحداأً. والأبعد اثنين إذ يقع السهمان 
الخارجان من البصر بعد تقاطعهما فى الأقرب إلى جنبيه ما يخرج من العين 
البدن لمكي الا بسترع وها رع رمق لعزن لسري لك جه الاوز 
أما إذا جممنا البصر على الأبعد فقد وقع السهمان عليه فى موضع واحد. و 
على الأقرب فى موضعين. و على جنييه. لكنّ السهم الخارج من العين 
اليمنى يقع على جنبه الأيمن. و الخارج من اليسرى على جنيه الأيسر,. 
فيرى الأبعد شيئاً واحداً. و الأقرب اثنين. و هكذا حال الأحول فإن سهمى 
مخروط عينيه لايلتقيان على شىء واحد بل يقع كل واحد على مايليه 
من القاعدة". أو يلتقيان من العيئين فى الهواء قل الوصول إلى المرئى. 
و إنهسم أبداً يرون الأشياء بطرف المخروط لا بوقوع السهم عليها إلا 
أن يتكلّفوا التقائهما على شىء واحد لو أمكن وحينئذ يروئه واحدا كما 
35 ًّ 7 

واعلم أن أصحاب انطباع الأشباح. ذكروا أسباباً آخرى للحول: 

منها حركة الروح الباصرة يُمنة و يُسرة فيرتسم الشبح فى بعض الأجزاء 
قبل تقاطع" المخروطين فيرى شبحين. و هو مثل الشبح المرتسم فى الماء 
الساكن مرئة و فى الماء المتموج مراراً كثيرة. 

و منها حركة الروح الذى وراء تقاطع العصبتين إلى قدام و خلف حتي 
يكون لها حركتان متضادتان واحدة إلى حس المشترك, و أخرى إلى ملتقى 
العصبتين, فيتأدى إليهما صورة المحمسوس قبل أن ينمحى ما تأدى إلى الحس 


* قوله: «على مايليه من القاعدة» الضمبر البارز فى «يليه» راجع إلى «ما»؛ و من الفاعدة بيان 
ما. و قوله: «و إنهم أبدا يرون الأشياء» أى على فرض الالتقاء قبل الوصول. 

#* قوله: «و قبل تقاطع...» الواو زائدة من الناسحم و العبارة الصحيحة هكذا: فير تسم الشبح فى 
بعض الأجزاء قبل تقاطم المخروطين. 
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المشترك أو الملتقى فحينئذ يحصل فى كل واحد منهما صورة أخرى مرئية؛ و 
. م 

الفرق بين هذا السبب و الذى قبله أن هذه الحركة المضطربة إلى قدام و خلف 

وكانت تلك يمنة و يسرة. 


فصل )٠١(‏ 
فى انه لابد فى الابصار من توسط الجسم الشفاف 

واعلم أن الحجة على ذلك أن تأثير القوى المتعلّقة بالأجسام فى شىء و 

تأثرها عنه لايكون إلا بمشاركة الوضع., و منشأ ذلك أن التأثير و التأثر 
لايكون إلا بين شيئين ببنهما علاقة علّية و معلولية. و هذه العلاقة متحققة 
بالذات بين القوة و ما تتعلّق به" من مادة أو موضوع أو بدن. لأنها إما علّة 
ذاته أو علّة تشخصه أو كماله و متحققة بالعرض بينها و بين ماله نسبة وضعية 
إلى ذلك المتعلّق به. فإن العلاقة الوضعية فى الأجسام بمنزلة العلاقة العلّية فى 
العقليات؛ إذ الوضع هو بعينه نحو وجود الجسم و تشخصه, فإذا كان المسمان 
نحيث يتجاوران: بأن يتصل طرفا هما فكأنهما كانا جسما واحداء فإذا وقع 
تاتر خارجن على أحدقنا فيسرى ذلك التآير إلى الآخر كما سكن بع 
جسم بالنار, فإنه يتسحّن بعضه الآخر أيضاً بذلك التسخين. و كما استضاء 


* قوله: «بين القوة و ما تعلق به» ضميرالفعل راجم إلى القوة؛ و كذلك ضمير «لأنها» فى قوله 
لألها إما علة ذاته راجع إلى القوة. و كذلك ضمير «بينها» فى قوله و متحققة بالعرض بينها و بين 
ماله نسبة وضعيّة راجع إلى القوة. و قوله؛ «فإن العلاقة الوضعيّة فى الأجسام...» ضابطة كلية و 
قاعدة عقلية سيأ الكلام فيها فى الفصل النامس من الباب العاشر أيضأ حيث يقول: إن القرب 
الموضعى و الاتصال المقدارى فى الجسمانيات بإزاء القرب المعنوى والارتباط العقلى فى الروحاق 
فى قبول الأثر و استجلاب الفيض. و قوله؛ «وضعه إلى الأول كوضعه إلى ذلك التيّر» أى كوضع 
الأول إلى ذلك اليّر. 
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سطح أحدها بضوء النيّر يستضىء سطح آخرر وضعه إلى الأول كوضعه إلى 
ذلك النيّر. و إنما قيدنا التأثير بالخارجى" لأن التأثير الباطنى الّذى لايكون 
بحسب الوضع لايسرى فيما يجاور الشىء. 

5-0 كر هذا فقولة إن الأعساس #الإبضاردى ره هو كيار ةعم اد 
القوى الحاسّة من المؤثر الجسمانى و هو الأمر المحمسوس الخارجى؛ فلابدٌ هاهنا 
من علاقة وضمية بين مادة القوة الحاسة و ذلك الأمر المحمسوس. و تلك العلاقة 
لاتتحقق بمجرد المحاذاة من غير توسط جسم مادى بينهماء إذ لا علاقة بين 
أمرين لا اتصال بينهما وضعاً. ولا نسبة بينهما طبعاً. بل العلاقة إما ربط 
عقفل ”” أو اتضال نت : فلابد من وجود جسم واصل بينهما. و ذلك الجسم 
2 ن كان جسما كثيفاً مظلم النخن فليس هو فى نفسه قابلاً للأثر النورى فكيف 
يوجب ارتباط الميصر بالبصر؟ أو ارتباط المنير بالمستنير؟ فإن الرابط بين 
الشيئين لابد و أن يكون من قبيلهما. لا أن يكون منافياً لفعلهما. فإذن لابد أن 
يكون بينهما جسم مشف غير حاجز ولا مانع لوقوع أحد الأثرين أعنى النور 

من النيّر إلى المستنير أو من البصر إلى المبصرء أو تأدية الشبح من المبصر إلى 
البصر. 

فعلى هذا يظهر فساد قول””" من قال: المتوسط كلما كان أرق كان أولى 


* قوله: «و إتما قيدنا التأثير بالخارجى...» حيث قال: فإذا وقم تأثير خارجى على أحدهما 
فيسرى ذلك التأثير إلى الآخر. 

** قوله: «إما ربط عقلى...» أى إما ربط وجودى عقلى كالعلاقة بين العلّة والمعلول. 

*** قوله: «فملى هذا يظهر فاد قول...» راجمع آخر الفصل الثانى من المقالة الثانية من نفس 
الشفاء (ط ١‏ من الرحلى. ص 558).؛ و المباحث المشرقية للفخرالرازي (ط هند. ج؟. ص ,)5١8‏ 
فقال: قال الشيخ من الناس من قال المتوسّط كلّما كان أرق كان أدل فلوكان خلاء صرفا لكان 
الإبصار أكمل حتى يمكن إبصار الندلة على السماء ال. و المذكور فى الأسفار منقول من المباحث 
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فلو كان ن خلا صرفأ لكان الإبصار أكمل حتى كان يمكن إيصارنا النملة على 
التماء. لا بما ذكروه فى جوابه بأن هذا باطل فليس إذا اوت ا 
زيادة قوة فى الإبصار لزم أن يكون عدمه يزيد أيضاً فى ذلك. فإن الرقة ليست 
طريقاً إلى عدم الجسم؛ لأن اشتراط الرقة ' فى الجسم المتوسط لو كان لأجل أن 
لا يمنع نفوذ الشعاع فصح أنه إذا كان رقة الجسم منشأ سهولة التفوذ كان عدم 
الجسم فيما بين أولى فى ذلك. و كانت الرقة على هذا التقدير طريقاً إلى العدم. 
بل فساده لأنه لو لم يكن بين الرائى و المرئى أمر وجودى متوسط موصل رابط 
م يكن هناك فعل و انفعال. 

فإن قلست: إن الشيخ اعترف بأن هذا النوع من الفعل و الانفعال لايحتاج إلى 
ملاقات الفاعل و المنفعل. فلو قدّرنا الخلاء بين الحاس و الممسوس فَأَى مال يلزم 
من انطباع صورة الممسوس فى الحاس؟ بل الخلاء حال فى نفسه و الملاء واجب 

قلنا: قد مر سابقا إن ملاقاتهما و إن لم يكن واجبا لكن يجب مع ذلك إما 
الملاقاة, و إما وجود متوسط جسمالى بينهما يكون به مجموع المتوسط و 
المنفعل فى حكم جسم واحد بعضه يقبل التأثير” لوجود الاستعداد فيه و 
بعضه لايقبل لعدم الاستعداد. فلو فرض أن ليس بين النار و الجسم المتسحن 
جسم متوسط لم يتحقق هناك تسخين و تسعْن لعدم الرابطة؟ و كذا لولم يكن 
بين الشمس و الأرض جسم متوسط. لم يقبل الأرض وضئا ولا سخونة؟. 


المشرقية للفخر و لكن عبارة الفخر منقولة بالمعنى؛ وقوله: لأبصر عطف على قوله لتمّت الدلالة. و 
المعنى ولأبصر الشىء أكثر من المسافة التى يبصر ذلك الشىء حتى يمكن أن تبصر غلة فى السماء. 
* قوله: «لأن امتراط الرقة...» تعليل لقوله: لا بما ذكره. 

و قوله: «فصح أنه إذا كان...» هكذا فى جميع النسخ التى عندنا بالفاء. و الصواب لصم باللام 
جواباً لقوله لوكان. 

** قوله: «بعضه يقبل التأثير» و هو الحاس". و قوله: «ويعضه لايقبل...» وهو اطواء المتوسّط. 
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فصل )١١(‏ 
فى انحصار الحواس فى هذه الخمس” 
الجمهور من الناس زعموا إمكان وجود حاسّة سادسة غير هذه الخمس. و 
الحكماء أنكروا ذلك و احتجوا عليه كما نبّه الشيخ فى بعض كتبه من أن 
الطسيعة لاتنتقل من نوع أنقص إلى نوع أتم مالم تستوف جميع كمالات النوع 


* قوله: «فصل فى انمصار المواس فى هذه النمس...6 قال الفخر الرازى فى المياحث المشرقية (ط 
هتد. ج 7. ص 718): من الئاس من زعم أنه يمكن وجود حاسّة سادسة. و الحكماء أنكروا 
ذلك؛ واحتجوا عليه بأن الطبيعة لاتنتقل من درجة الحيوانيّة إلى درجة فوقها. إلا و قداستكملت 
جميم مافى تلك المرتبة. فلو كان فى الإمكان حس آخر لكان حاصلاً للانسان فلما لم يحصل 
علمنا أن الحواس لايمكن أن تزيد على هذه. 

و قال الشيخ الرئيس فى آخر الفصل الثالث من المقالة الثانية من نفس الشفاء: و بشبه أن 
تكون قوى اللمس قوى كتيرة كل واحدة منها تخنتص بمضاذة فيكون ما تدرك به المضادة الى بين 
الحاز و البارد غير الذى تدرك به المضادة التى بين الثقيل و الخفيف, فإن هذه أفعال أولية للحس” 
عيمجب أن تكون لكل جمنس منها قوّة خاصة, إلا أن هذه القوى ذا انتشرت فى جميم الآلات 
بالسّوية ظنّت قوة واحدة الح. 

و كذلك قال فى الفصل النامس من المقالة الأولى من نفس الشفاء فى ببان فوة اللمس: «ومتها 
اللمس و هى قوّة مرتبة فى أعصاب جلدالبدن كلّه و لحمه يدرك ما ياسّه و يور فيه بالمضادة 
المميلة للمزاج: أو الحبلة هيئة التركيب. 

و يشبه أن تكون هذه القرّة عند قوم لا نوعاً أخيرا بل جنا لقوى أربع أو فوقها منبئة 
مما فى الجلد كلّه: واحدتها حاكمة فى التضاد الذى بين الحار و البارد: و الثانية حاكمة فى 
التضاد الذى بين الرطب واليابس؛ و التالئة حاكمة فى التضاد الذى بين الصلب و اللين؛ و 
الرابعة حاكمة فى التضاد الذى بين الخشن و الأملس إلا أن اجتماعها فى آله واحدة يوهم 
تأحّدها فى الذّات». 
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الأتقص. فهكذا الطبيعة لم تنتقل من درجة الحيوانية إلى درجة فوقها إلا و قد 
استكملت جميع مافى تلك المرتبة, فلو كان في الإمكان حس آخر لكان 
حاصلا للحيوان. فلما لم يكن حاصلا فى الإنسان الذى هو أكمل من الحيوان 
بما هو حيوان علمنا أن لا حاسّة فى الوجود غير هذه. 


فصل )١7(‏ 
فى المحسوسات المشتركة بينها” 
زعلم يتن النابى أن المنسوين بالذات لبس 1ل الكيتياك افسوصة 0ن 
غيرها محسوسة بالعرضء فليس للحواس محسوس مشترك بالذات. و ليس 
كذلك؟ لأن المراد من المسوس بالذات ما يحصل منه أثر فى القوة الحاسة, و 
الحسوس بالمرض مالم يكن كذلك؛ فليس هو محسوساً بالحقيقة, و لكنه مقارن 
لما هوالممسوس بالحقيقة, مثل إحساسنا أبا زيد فإن المسوس بالحقيقة ذلك 


* قوله: «فصل فى الموسات المشتركة بينها» قال شارح المواقف: «أى تشترك فى إدراكها 
الحواس الظاهرة فلايمتاج فى الإحساس إلى قرّة أخرى». و إن شنت فراجع آخرالمقولة الثالثة 
من نفس الشفاء (ج .١‏ ص 77١‏ من الطبع الأول الرحلى الحجرى؛ و ص ١٠١‏ من نفس الشفاء 
بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه). حيث قال: «و هاهنا حواس مشتركة و محسوسات 
مشتركة». 

وقال بهمثيار فى التحصيل: «أما المسوس المشترك فهو ما يدركه جميع الحواس أو أكثرها 
بواسطة ونه الخناص». 

و إن شئت فراجع المباحث المشرقيّة للفخرالرازى أيضاً (ط هندء ج ؟. ص .)2١5‏ 
** قوله: «ليس الا الكيفيات الحسوسة» أى الملموة و المذوقة و المشمومة و المسموعة و 
المبصرة. 
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ليس منه فى نفسنا رسم و خيال و شبح بوجه من الوجوه؟ بل العقل يدرك 
بمقايسته إلى إبنه إضافة الابوة. و هذا بخلاف المقدار. و العدد. و الوضع؛ و 
الحركة. و الكون. و القرب. و البعد. و المماسّة, و المبايئة. فإئها و إن كانت 
غير حسوسة بانفرادها لكئها حسوسة يشرط الإحساس بشىء آخر كاللون و 
الضوء فى الإبصار. و الحرارة و الرطوبة فى اللمسء و غيرها فى غيرهها. و 
الشىء الّذى يتوقف الإحساس به على الإحساس بشىء آخر لا يخرج عن أن 
يكون فى ذاته محسوساً. بل الحسوس بالذات مالا واسطة له فى العمروض. لا ما 
لاواسطة له فى الثبوت؟ كما حقق ذلك فى بيان العوارص الذاتية فى علم 
الميزان: 

فالحاصل أن كل ما يقال إنّه محسوس فإما أن يكون بحيث يحصل منه 
عندالحس أثر أولايحصل, فإن لم يحصل فهو المسوس بالعرض. و إن حصل 
فلايخلو إِمَا أن يتوقف الإحساس به على الإحساس بشىء آخر أولا يتوقف, 
فالأوّل هوالمحسوس الثانى. و الثانى هو المحسوس الأول. 

أقول: هذا بحسب جليل النظر. و أما بحسب النظر الدقيق فالمحسوس 
بالذات هو الصورة الحاضرة عند النفسء لا الأمر الخارجى المطابق ها؟ 

و إذا عرفت ذلك فنقول: إن البصر يحس' بالعظم. و العدد, و الشكل. و 

الوضم, و ارد و السكون. بتوسط اللون. 

و قال قوم: إن الحركة غير حسوسة, و كذلك السكون غير بحسوس. 

و احتجوا على الأول أن الجالس على سفيئة جارية لا يحس بحركتها وإن 

كانت فى غاية الي ويد 

و على الثانى بأن السكون أمر عدابى فكيف يس بهار 

واعلم أو مصنى كون الحركة و السكون حسوسين أن العقل بإعائة الحسر” 
يدركهما.ء فإنَ الحسس يدرك الجسم تارة قريباً من شىء و تارة بعيداً. و هكذا 
على التدريج فيحكم العقل بأن ذلك الجسم متحرك خارج من القوة إلى القمل, 
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و أما معنى خروج الشىء من القوة إلى الفعل فليس من مدركات الحس لأنه 
أمر نسبى إضافي. و كذا الس يدرك جسماً واقفا فى مكانه غير زائل, فالعقل 
حكم باتصافه بالاستقرار و عدم الانتقال. و ليس للحس أن يدرك استقرار 
الجسم أو غير انتقاله و زواله عن المكان الأول؛ لأن الأول إضافى. والثانى 
عدمى. و شىء الا مون الإضافية و العدمية ليس من مدركات الحس. و 
لذلك راكب السفينة لما لم يدرك حسّه باختلاف أوضاع السفينة و قريها و 
بعدها بالنسية إلى جسم آخر خارج عنه م يشعر بالحركة فيشبه أن يكون 
إدراك الحركة و السكون أمرا ذهنيًا بشركة الس كاليصر. 

و أمّا الّمس فيدرك أيضاً جميع الأمور المعدودة بتوسط إدراك الصلابة و 
اللينء والحر, و البرد. و نحوهاء و كذا الذوق يدرك الطعم. و بتوسط الطعم 
يدرك بالعظم بأن يدرك طعماً كثيرا و يدرك بالعدد بأن يد طعوماً مختلفة, 
قأما إدراكه للحركة والسكون فضعيف جداً بل لايكون إلا بالاستعانة 
باللمس. 

و أما الشم فإنه لا يدرك شيئاً من ذلك إلا العدد بإعائة من العقل. و هو أن 
يعلم أن الُذى انقطعت رائحته غير الّذى حصلت ثانياً. 

وأما السّمع فإنه لا يدرك العظم و لكنه يدل العقل بشركته بن الأصوات 
القوبة لايحصل فى غالب الأمر إلا من الجسم العظيم. و بالجملة فإدراك البصر 
هذه الأشياء المعدودة أقوى. و إن كان إدراكه أيضا بإعانة من العقل. و إن 

2 
سئلت الحق فاعلم أن لاشىء من الإدراك الحسى إلا و قوامه بالإدراك 
الخيالى. ولا شىء من التخيل إلا و قوامه بالتعقل". كما أن الحسس لوجرد عن 


* قوله:«ولا شىء من التخيّل إلا و قوامه بالتعقل» فالحاس' بالحقيقة هوالعقل و سائر المواس 
بمنزلة آلات له. و قوله: «كما أن الحمس لوجرد عن المقل...» و ذلك لأه معلول للعقل و متقوم 
به فلايمكن وجوده منحازاً عله . 
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العقل لم يكن موجوداً. ولا أمكن وجوده متحاذاً عن العقل. و ليس الحواس 
بالقياس إلى مستعملها كالالآت الصناعية بالقياس إلى مستعملها حيث يتصور 
للقدوم و المنحت وجود , و إن فرض عدم النجار, ولا يتصور للسمع والبصر 
وجود مم قطع النظر عن القوة العقلية فى الإنسان. و عن النفس الميوانية فى 
غيره من الحيوان. و كذا لا يتصور للنفس وجود إلا بالعقل, ولا للعقل وجود 
الك والتبارى سل كد . و قد ابر الكلام إلى هذا المطلب 0000 
تحفيقه و كانه قد ردت الإشارة إليه سابقا فإذا كان الأمر فى الحواس 
ذكرناه فهكذا يجب أن يعلم ال حال فى امحسوسات. فكل ا 
بمعنى أنه مدرك للعقل بالحقيقة, لكن الاصطلاح قد وقع على تسمية هذا 
الإدراك الجزئى الذى بوساطة الحس با محمسوس قسيماً للمعقول أعنى إدراك 
الجردات الكلية هذا. 

و ريبما توهم بعض الناس أنه لابن للحيوان من حس آخر غير هذه الخمسة 
لإدراك تلك الأمور الممدودة, و هذا باطل لما علمت أن ن تلك الأمور من 
المحمسوسات المشتركة الى تدرك بكل واحد من هذه الخمسة. فهى غير ممتاجة 


* قوله: «حيث يتصور للقدوم و المنحت وجود...» المنحت كمنير اسم آله يقال بالفارسية تيشه؛ 
و كذلك القدوم بالفتح تيشه كما فى منتهى الأرب. و فى القطعة النامسة من نصاب الصبيان لأبى 
نصرالفراهى: 
علاة سندان, فطيس بتك و ملق م 
قدوم و ملحت تيشه. خَصين و فأس كبر 

** قوله: «فكل محسوس فهو معقول الخ» هذه النكتة المليا أصل قويم و حكم حكيم جداً ينيغى 
كمال التدبر فيه. ثم يرتقى منه إلى إدراك التوحيد الصمدى و علمه سبحانه بكل شىء, قوله 
تعالى تسأنه: «إن الله بكل شىء عليم» (التوبة. )١١0‏ و نحوه عدة آيات أخرى؛ و هذا الحكم 
الحكيم هو ثرة هذا الباب الذى هوالشجرة الطوبى و قد ختمه بذكر تلك الثمرة العليا. فتديّر. 


و 


إلى حمس سادسء بل لو كان في الوجود حس آخر كان معطلا من جهة أن 
الحواس الخمس بل بعضها وافية بإدراك هذه الامور. و التعطيل مستحيل كما 


الباب الخامس 


فصل )١(‏ 
فى الحس المشترك و يسمى بنطاسيا' أى لوح النفس (لوح النقش ‏ خ) 


* قوله: «فى الحسى المشترك و يسمى بنطاسيا...» بنطاسيا معرب فتطاسياء كلمة يوئانية يقال لا 
الحس المشترك و لوح النفس و لوح النقش أيضا. 

واعلم أن الفص الثالت و المنمسين من قصوص المكم للمعلّم الثانى أبى نصر القارابى فى 
إثبات هذه القرة. ولنا شرح عجاب بالفارسية على ذلك الكتاب المستطاب. فإن شئت فراجع 
ذلك الشرح؛ و كذلك راجع تعليقاتنا على شرح الحكمة المنظوعة للمتأله السبزوارى فى المقام؛ و 
المياحث المشرقيّة للفخرالرازى (ط هند. ج ؟, ص 757). و لله سبحانه فمّاح القلوب و منّاح الغيوب. 
قال المصئف ‏ أعنى به صاحب الأسفار ‏ فى كتاب المبدا و المعاد (ط ١‏ من الحجري. ص :)١78‏ فصل 
فى القسم المدرك للصور الجزئيّة و هو ائنان: فالأول منه الحسس المشترك و يسمّى بنطاسيا أى لوح 
النفسء و هى قوة مرتبة فى مقدّم التجويف الأول من الدماغ و عبادى عصب الحسء» و يقبل جميع 
الصور المنطبعة فى الحواس الظاهرة بالتأدّي إليه من طرق الحواس من جهة الأعصاب الحاملة للروح 
البخارى, فهو كحوض بنصب فيه أنهار خحمسة: و الدال على وجوده أمور: 


مقاتيعالاسرار لسلاك الاسقار ‏ سس ا 9995 


وهى قوة مودعة فى مقدم الذماغ عند الجمهور. و عندنا قوة نفسانية 
استعداد حصوها فى مقدم الدماغ بل فىالروح المصبوب فيه يتأدّى إليها صور 
الممسوسات الظاهرة كلها. و الحواس بالنسبة إليها كالجواسيس الذين يأتون 
بأخبار التواحى إلى وزير الملك. واحتجوا على إتباتها بحجج ثلاث؛ إحداها 
0 بأن هذا الأبيض حلو أو ليس هذا ذاك, و القاضى على الشيئين يهب 
مره المقضى” عليهما. و هذا القاضى الحاكم ليس هو العقل فقط بلا توسّط 
0 إا أولا فلأن إدراكه للمحسوسات لايكون إلا بآلة جزئية. و إما ثانياً 
فلأن هذا الحكم قد يقع من الحيوانات الى لاعقل لاء إذ لولا ذلك لتعذرت 
عليها الحياة. ولولم يكن القسم والشكل دالا لها على 'الصورة المطلوبة ثم 
تطلبها أو على الصورة المهروب عنها ١‏ تهرب عنها. فظهر أن للمحسوسات 
الظاهر:ة اجتماعاً فى قوة جزئية إدراكية. و ليس ثشىء من الحواس الظذاهرة 
كذلك فلابدٌ من مدرك باطنى جزئى و هوالمسمى بالحسى المشترك. 
و هذه الحجة لايخلو عن ضعف إذالعقل فى الإنسان و ألوهم فى الحيوان 


أحدها مشاهدة القطرة النازلة خطأ. و النقطة الجوالة بسرعة الدائرة. و ليس ارتسامهما فى 
البعر لعدم حصو المقابلة إلا القطرة أو النقطة. فإذ! ارتسامهما إتما يكون في قوة أخرى 
بحرا نا روات كله جا بس بحا 0 

والتانى أنا نحكم ببعض الممسوسات الظاهرة على بعض كالحكم بأن هذا الأبيض هو هذا 
الحلو. و هذا الأصفر هو هذا الحارء و كل من الحواس الظاهرة لاعجمضر عندها إلا نوع مدركاتها. 
فلابد من قوّة يحضر عندها الجميع ليصم الحكم بينها. 

ال ا و كالمبرسم يشاهد صوراً جزئية لا تحقق لها فى الخارج ولا فى 

من الحدواس الظاهرة الح. 

٠‏ 7 «لتصطرت عليها الحياة» ضمير «عليها» راجع إلى الحيوانات التى لاعقل لا؛ و كذا ضمير 
«ها» فى قوله: ولو أم يكن الشم و الشكل دالاً لها على الصورة المطلوية. 
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جامع لجميع القوى المدركة و غيرهاء وهو الحاكم على مدركاتها و المستعمل 
للجميع. فيكفى للحكم بأن هذا الأبيض هذا الحلو إذا أبصر بياض السكر. 
ببصره. و إدراك حلاوته بدذوقه. ْ ' . 

و أيضاً إذا عقلنا الإنسان الكلّى” ثم شاهدنا شخصاً معينا منه حكمنا بأن 
هذا الشخص إنسان مع أن الإنسان كلّى معقول و الشخص جزئى” حسوس, 
فلوكان الحاكم على الشيئين لابد و أن يدركهما بالذات؛ للزم أن يكون هاهنا 
قوة مدركة غيرالعقل و غيرالحس تدرك للمعقول و الحسوس جميعاً. لأن إدراك 
العقل مقصور على الكلّيات. و إدراك الحس مقصور على الجزئيات: فلو وجب 
للحاكم على الجزئى بالكلّى أن يدرك الطرفين جميعاً بلاواسطة قوة اخرى 
يكون ألة له فيلزم إما استحالة هذا الحكم و إما وجود قوى أخرى لايكون 
عقلا ولا حسّاً واللازم بقسميه باطلء فكذا الملزوم. 

قال بهمتيار: و عندى أنه ليس يجب أن يكون الحاكم أن هذا اللّون هو 
هذا الطعم مدركاً للصور المحسوسة, كما أنه إذا أثار الإيصار الشهوة*” لم يجب 
أن يكون القوة الشهوانية دراكة بل يصح أن يكون النفس مدركة للطعم بالذوق 
و اللون بالبصر. ثم يحكم قوة أخرى بأنْ هذا الطعم لشىء هذا لونه انتهى. 


* قوله: «و أيضاً إذا عقلنا الإنسان الكلّى...» هذا وجه آخر فى بيان ضعف الحجّة المذكورة فى 
إثبات الحسس المشترك متقول من المباحث المشرقيّة للفخرالرازى (ط هند. ج ؟. ص ؟57): يعنى 
لوكان صرف حضور المقضى عليهما عندالقاضى يوجب إثبات قوة جزئية إدراكية مسماة بالمس 
المشترك ليوجب حكمنا يأن هذا الشخص إنسان. إثبات قوة مدركة لاتكون عقلاً فقط. ولاتكون 
حسّاً فقط. بل قوة تدرك الحمسوس و المعقول كليهما معأ نظيرالحس المشترك المدرك للشيئين 
المقضى عليهما. 

** قوله: «كما أنه إذا أثار الإبصار الشهوة» اثار اى أحث. و الإبصار منصوب مفعول مقدم, و 
الشهوة مرفوعة فاعل لفعل أثار. أى أحث الشهوة الإبصار. 
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أقول: لاغبار على كلامه هذاء ولا يرذ عليه ما أورده صاحب المباحث 
بقولحف هذا خهل مفرطء والفله نسى :نا حقظم فق أول المظق من أن كل 
تصديق لابدٌ فيه من تصورين فمن لم يكن متصوّراً للعالم و الحادث كيف يمكنه 
الحكم بثبوت أحدهما للآخر أنتهى و ذلك لأن المراد من قوة أخرى فى قوله ثم 
يحكم قوة أخرى قوة إدراكية كالعقل فى الإنسان. و الوهم فى سائر الحيوانات 
فمعناه أنه يحكم العقل أو الوهم بعد تنبّهه بوسيلة الذوق على الطعم. و بوسيلة 
الإبصار عسلى اللسون؛ بأن هذا الطعم لما له هذا اللُون. فمن أين لزم هاهنا 
حصول التصديق من غير تصوّر الطرفين. وقول الحكماء: إن العقل لايدرك 
الجزئسيات. و الوهم لا يدرك المحسوسات الظاهرة معناه أن العقل لايدرك 
الجزئيات بذاته من غير استعانة بآلة' إدراكية كالحس' والوهم. و كذا الوهم 
لايدرك بذاته الممسوسات من غير توسط الحواس و إلا فلا مدرك بالحقيقة 
للكلّيات و الجزئيّات فى الإنسان إلا القوة العاقلة, و فى الحيوانات لامدرك 
للموهومات و الحمسوسات إلا الوهم. فههذا الاعتراض أنما نشأ عن قصور 
التأمل. و سوءالفهم. و قلة الممارسة لكلماتهم. 

الثانية أنا نرى القطر النازل خطأً مستقيماً و الذبالة المتحركة”" بالاستدارة 
على العجلة دائرة. و النطقة فى الخسارج ليس خطأ ولا دائرة. فإذن تلك 
الأشباح فى الحس و لمس مملها هو القوة الباصرة. 

أما على مذهب اضنسات الشماع و من يكون المبصر عنده هو الأمر 
الخارجى فهو بين. 

وأما على مذهب من يرى أن الإبصار بحصول شبح المرئى قلآن حضور 


* قوله: «من غير استعانة بألة» و فى نسخة «من غير استعماله لآلة». 
** قوله: «والذبّالة المتحركة...» ذَبَاله كرئمّانه: بليته (منتهى الأرب)؛ يليته فتيله جراغ. قوله: 
«فإذن تلك الأشباح فى الحس» أى فى الحس المشترك. 
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المادة شسرط فى الإبصار و فى كل إحساس. فاليصر لايدرك المبصر إلا حيث 
يكسون, فبقى إن ذلك الأنطباع و التمثل فى قوة أخرى. و ليست هى النفس 
فهى قوة أخرى جزئية. ل 0 

واعترض عليه صاحب المباحث باأنكم استدللتم بهذا على أن الرؤية 
بالانطباع فى البصرء والآن جعلتموه دليلا على إثيات الانطباع في الممس" 
المشترك. و قد سسبق الإيراد عليه بهذاء و الّذى نقوله الآن: إنه لم لايجوز أن 
يكون حمل الانطباع هوالروح الياصرة و القوة الياصرة؟ فينطيع فى الروح 
الباصرة حين ما كان فى حيّز" . ثم قبل انمحاء هذه الصورة ينطبع فيها صورة 
الجسم عند ما يكون فى حهّز آخر. فإذا اجتمعت الصورتان فى البصر شعرت 
القوة الباصرة بها فلا جرم أحسّت القوة الباصرة بالنقطة على مثال الخنط. 

و أيضاً الشيخ الرئيس قد سلّم أن البصر يدرك الحركة. و يستحيل إدراك 
الحركة إلا على الوجه المذكور. 

أقول: الحجة على أن الإبصار لابد فيه من ععثل شبح المرئى و صورته عند 
النفس قد مضت من غير الاسستعانة يما ذكسروه و أما تجويز كون بقاء 
الارتسامات فى البصر حتى يدرك النقطة خطاً فليس ببائز؛ لأن الس الظاهر 
قوة مادية لايدرك شيئاً إلا بمشاركة الوضم. و مالا وضع له بالقياس إلى 
موضوغها فلا يتأثر ولا ينفعل موضوعها منه فلا يقع الإدراك به. إذلا شبهة فى 
أن القضرة عند حصوها فى كل موضع يبطل كونها فى الموضع السابق عليةه. و 
المنعدم لا وضع له. و مالا وضع له لايؤثر فى قوة جسمانية, فلو كان للْبَصر 
إدراك صورة التقطة على وضم خاص بعد اغحائها عن ذلك الوضع لَزم وجود 


9 قوله: جو اعتر ضص عليه. صاحب المباحت...» أى اعترض على ظيالء الحجة الغانية الفخرالرازى 
*“ قوله: «حين مذ كأن لي حيز» أى مين ما كان المبصر فى حيز. 
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النسيه بلا سبيه. و لزم أن يكون الحس الظاهر مدركاً للمفيبات. و إدراك 
المفييات مقصور على الحس الباطن لكونها غير منطبعة فى المادة عندنا. و كما 
أن البديهة شاهدة على أن الحواس الظاهرة لاتدرك الأمور الماضية و الأمور 
ا ل ام لظ 
موجودة فى الغد. فكذلك الحكم هاهنا. و أما أن الشيخ سلّم أن البصر تدرك 
الحسركة فقد مرٌ بسهانه من أن ذلك بانضمام العقل بضرب من القياس. لا أن 
البصر يدرك بإدراك واحد دفعى أجزاء الحركة؟ فلو ارتسمت أجزاء الحركة 
دفعة كما فى القطرة النازلة و الشملة الجوالة فذلك فى الحس المشترك لافى 
الحس الظاهر. 

الحجة الثالثة و هى أقوى الحجج إن الإنسان يدرك صوراً لا رجود لها فى 
الخسارج مثل ما يعرض للمير>مين. و كما يعرض للنائم فى رؤياه فإنه يشاهد 
صصوراً عظيمة محسوسة, و أصواتاً مسموعة متميّزة عن غيرها. و كذلك الَذى 
يشاهدها أصحاب التفوس الشريفة كالأنبياء و الأولياء عليهم السلام حين 
سلامة حواسهم. من الصور اليهيّة. والأصوات المسّية لايرتابون فيها و يميّزون 
بيسنها و بين غيرهاء و كذلك ضعفاء العقول قد يرون عند الدهشة و الخوف فى 
الحسروب و الزلازل و غيرها لا نزعاج نفوسهم عن عالم الظاهر صوراً مئاسية 
لأحوالهم, فإذاً لتلك الصور وجود. فإن العدم الحض يمتنع أن ينمي عن غيره. 
و ليس وجودها في الخسارج و إلا لرآها كل من كان سليم الحمس» فإذاً تلك 
الأمور وجودها لمدرك آخر غير القوة العقلية, فإن العقل ان أن يدرك 
الأجسام و الأبعاد و الأشكال المقدارية, و غير الحمس الظاهر لأن هذه الصور 
فى الأغعلب تتسدرك عند ركود المواس و تعطلها. و كذا تدرك فى المنام » و قد 
يدرك فى اليقظة المبصر عند غموض العينين. فبقى أن يكون المدرك ها قوة 


* قوله: «و كذا تدرك فى المنام» أى تدرك هذه الصور في المنام. 
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باطنة غير العقل. و ليس الخيال 0 حافظ و إلا لكان كل ما 
كان مخزوئاً فيه متمثلاً مشاهداً و ليس كذلك؟ فبقى ن يكون المدرك لها قوة 
أخرى وهى المحس المئسترك. و موضصع تعلقها مقدم الدماغ عند التجويف 
الأول. و مظهر إدراكاته هو الروح المصبوب هناك: و هذا الروح كالمرأة الى 
تظهر بسبها لخلوّها عن الألوان” مع قابليتها صور الألوان من غير أن تنطبع 
فيها صورة, فهكذا تلك الروح لبساطتها و صفائها و اعتداها تصير شبياً لظهور 
الأشباح الفيبيّة على النفس من مُثل الحسوسات"”. فيدركها النفس هذه القوة 
الْتى هى آلة لإدراك المسوسات الغائية من الحواس و هوالمطلوب. 

واستدل من نفى هذه القوة"" بوجهين: 

الأول أن النائم قد يرى فى نومه جبلا من الياقوت. و بحراً من النار. و هذه 
الصور العظيمة يستحيل انطباعها فى جرم الدماغ لاستحالة انطباع العظيم فى 
الصغير. فإذن محل هذه الصورة ليس قوة جسمانية بل جوهر النفس؛ فبطل 
القول بهذه القوة. 

الثانى أنا كما علمنا ببديهة العقل أنا لانذوق الطعوم و لا نشم الروائح 
بالأيدى و الأرجل. كذلك علمنا بالضرورة إنا لانذوق ولا نلمس بالدماح. 

أقول: أما الأول فلايرد علينا لأنا لانقول بانطباع الصور المدركة و حلوها 
فى جرم من الأجرام؟ بل هى قائمة بالنفس قياماً غير الحلول و الانطباع, ,و 
كذا الثانى فإن الدماغ ليس محل الانطباع؟ ولا أيضاً إليه حاجة فى إدراك 


* قوله: «لختلوّها عن الألوان...» أي لخلو المرآة عن الألوان. 

** قوله: «من مثل الممسوسات» المثل بضمّتين جمم المثال. 

* * * قوله: «و استدل من نفى همم القوة. .. راجع المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط هند. ج ؟, 
ص ع#5). 
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النفس للصور بعد حصوها من طريق الحواس؟ ولا فى إدراك المغيبات بعد 
حصول الاستعداد ها؟ إنما الحاجة إليه فى كونه حل القوة و الإمكان لحدوث 
الصورة بسسبب الرجحان. و حامل استعداد النفس للاتصال بمبدء التصوير و 
التمنيل. و أمسا كون تلك الصور العظيمة منطبعة فى جزء من الدماغ فنحن 
ننكره غاية الإنكار, إذ قد أقمنا البرهان على كون الصّور الخيالية غير 
موجودة فى هذا المام, إذ ليست من ذوات الأوضاع؟ و مع ذلك لاب من 
إشبات قوة أخرى غيرالنفس لغايرة مدرك الجزئيات لمدرك الكلّيات, لأن 
الجزئى بما هو جزئى تباين فى الوجود للكلّى بما هو كلى أى عقلى, والمدرك 
أبدأً من نوع المدرك بل عينه كما علمت”. فمدرك الجزئى غير مدرك الكلى. 


فصل (؟) 
فى الخيال”” 

قوة الخيال و يقال لما المصرّرة هى قوة تحفظ بها الصورة الموجودة فى 
الباطن. 

واستدلوا على مغايرتها للحس المشترك بوجوه ثلاثة: 

الأول أن الحسس المشترك له قوة قبول الصور. و الخنيال له قوة حفظها, و 
قوة القبول غير قوة اللحفظ بوجهين: 

أحدهما أن القبول قد يوجد من غير حفظ كما فى الماء إذ فيه قوة قبول 
الأشكال دون حفظهاء فلو كان أحدهما عين الثانى م يبز الانفكاك. 


* قوله: دو لا فى إدراك المغيبات», الواو عاطفة والجملة عطف. و قوله:. «الحدوث الصورة يسيب 
الرجحان» أى كل حادث زمانى يب أن يكون له مرجّح حادث. 

*:* قوله: «بل عينه كما علمت» علمت فى عبحث ائحاد العاقل و المعقول و الحاس و الممسوس. 
*** قوله: «فصل في الخيال...» راجع المباحث المشرقيّة للفخرالرازى (ط هند. ج ؟. ص 757). 
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و ثانبهما أن القبول منشأه الإمكان و الاستعداد. و الحفظ منشأه الوجوب 
والفعلية, فهما حيثيتان متخالفتان مكثر تان لذات الموضوع. 

والاعتراض عليه يأن هذا مبنى على قاعدة أن الواحد لا يصدر عنه إلا 
الواحد. نشاء من قلة التدبر. و قصور البضاعة فى الحكمة كما مر ذكره. 

الثانى أن الحسس المشترك حاكم على المحسوسات مذعن هاء و الخيال غير 
حاكم بل حافظ فقط. و الشىء الواحد لايكون حاكماً و غير حاكم. 

واعترض بأنه لم لايجوز أن يكون القوة الواحدة تارة تكون حاكمة و تارة 
تكون حافظة؟. 

الثالثت أن الللجوار المحسوسات" قد تكون مشاهدة و قد تكون متخيلة. و 
المشاهدة غيرالتخيل. فالحس المشترك يشاهد تلك الصور. والخيال يتخيلها 
فهما قوتان متغايرتان. ٍ 

و اعسترض صاحب المباحث المشرقية بان الصور المعقولة قد لا تكون النفس 
مشاهدة لها ناظرة إباها بل ذاهلة. فتلك الصور فى هذا الوقت فى أى خزانة تكون؟. 


* قوله: «الثالث أن صوراحسوسات...» أقول: عبارة الفخر فى المباحث المشرقية هكذا: «الوجه 
الثالت قالوا صورالحمسوسات إذا اتطبعت فى المس المشترك كانت مشاهدة, و إذا كانت فى الخمال 
لم تكن كذلك و هذا أنا يتم عنداختلاف القوتين». 

أقول: و هى فى إفادة المعنى أعنى كون الخيال غيرالحس المشترك تامّة لاغبار علبها؛ و أمّا عبارة 
المصئّف فى الكتاب فلاتخلو من دغدغة, لأن الخيال حافظ للصورامسوسة, و أمًا تميّل تلك 
المور و مشاهدتبها فهما من فعل القؤة المتخميلة لا الخيال. فلابد من تصرّف فى عبارة الكتاب 
حتى يستقيم معناها بأن يقال: صورا ل حسوسات قد تكون مشاهدة بالحمس المشترك. وقد تكون 
متخيلة بالقوة المتخيلة و هى المراد من لفظ الخيال فى عبارة الكتاب. فلابد من كون تلك الصور 
مخزونة فى موطن حتتى يتصرفها المتخيلة و تشاهدها و تلك الخزانة هى الخيال. لكن لك أن تقول: 
إن هذا التصرتف إرجاع إلى الوجه الأول. فتدبر. 
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فإن قلتم: إنه إذا أقبلت النفس إلى المبدء الفيّاض فاضت عليه تلك 
الصورة. و إذا أعرضت افحت و بطلت. لكدن النفس مت أحكمت ملكة 
الاتصال بالعقل الفمّال فيكون متى تأهبّت لإدراك تلك الصور فاضت عليها 
عنك, 

قلنا: فلم لايجوز أن يكون كذلك فى الصور الخيالية حتى أن الحس المشترك 
مق تأهيّت لاستحضار تلك الصور فاضت عليه من المبدء الفعّال؟. 

أقول: القوة الْتى قد حصلت' طا ملكة التوجه أو الاتصال بجوهر فمّال 
يفيض عليها الصور من غير تجشّم اكتساب جديد بفكر أو إحساس, غيرالقوة 
التى لم تحصل ها بعد هذه الملكة بل تحتاج فى إدراكها إلى كسب كالإحساس 
كما فى الحس المشترك. أو الفكر كما فى النفسء فإن النفس بما هى نفس ليس 
هاأن تدرك المطالب النظرية متى شائت من غير طلب و كسب إلا بواسطة 
ملكة عقلية يحصل ها بعد تعدد الإدراكات, و تعاقب الأفكار, و ترادف 
الأنظار. و قوة تلك الملكة نور عقلى راسخ الوجود قاض عليها من الميدء و 
هو عندنا جوهر فوق النفس” و دون العقل الفعّال. فهكذا نقول فى هذا المقام 
إن إدراك الممسوسات أولا غير محتاج إلى ملكة بل إلى شىء كاسب من حس" 
أو شىء آخر. و أما حفظها فيحتاج إلى زيادة ملكة. و شدة فى القوة المدركة 
حيث يمكنها استحضار مأ وقع الذهول عنه من الصور الممسوسة بعد غيبة 
أسبابها عن المسء و قد سيق ان القوة المسترجعة لا توجد فى الماديات. على 
أن إثبات المغايرة بين الحس المشترك و الخيال ليس عندنا من المهمات الْتى 
يختل بإهماها شع من الأصول الحكمية, فلو كانا قوة واحدة ها جهتا نقص و 
كمال لم يكن به بأس. والعمدة إثبات أنها قوة جوهرية باطنية غيرالعقل, و 


* قوله: «القوة التى قد -مصلت...» القوة مبتدأ. خبره قوله الآنى بعد سطر: غيرالقوة التي ال. 
** قوله: جر هو عندنا جوهر فوق النفس...» أى العقل بالفعل. 
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غيرالحس الظاهرء و ها عالم آخر غيرعالم العقل. و عام الطبيعة والحركة. و 
هذه القوة قد أقمنا البرهان على تجردها من البدن” و أجزائه, و بها يتحقق 
اغنوال القبر و توان و هذاحة و احوال البوزخ و بعث الأجساد. و موضع 
تصرفها كل البدن. و سلطاءها فى آخر التجويف الأول, و آلتها الروح الغريزى 
اذى هناك. 


فصل )١(‏ 
فى المتخيلة و الواهمة والذاكرة 

أما المتخيلة فتسمّى مفكرة أيضاً باعتبار استعمال الناطقة إياها فى ترتيب 
الفكر و مقدماته. فقد احتجوا على مغايرتها لسائر القوى المدركة بأن الفعل و 
العمل غير الإدراك و النظر؛ فإن لنا أن نركّب الصور المسوسة بعضها ببعض؛ و 
نفصلها بعضها عن بعض لا على النحو الْذى شاهدناه من الخارج. كحيوان 
راسه كراس إلسان, و سائر بدئه كبدن فرس. وله جناحان. و هذا التصرف 

غير ثابت لسائر القوى فهو إذن لقوة أخرى. ' 
واعترض بأئه إن كان هذه القوة إدراك كان الشئ الواحد مدركاً و 
متصرفاًء و إن لم يكن ها إدراك مع أنها متصرف بالتفصيل و التركيب. بطل 

قوهم القاضى على الشيئين لابد و أن يحضره المقضى عليهما. ٍ 
وايضا استخدام الوهم إياها تصرف فيهاء فإن الوهم مدرك متصرف معا. و 


* قوله: «و هذه القوة قد أقمنا البرهان على تمردها من البدن...» يعنى بالتجرد هذا التجرئد 
البرزخى للنفس, فإن للنفس درجات من التجرّد كالتجرد البرزخى و التجرّد العقلى و التجرد 
الذى فوق التجرد العقلى. و قوله: «و بها يتحقق أحوال القبر...»؛ هذا الحكم الحكيم المحكم أصل 
قويم فى أصول معرفة النفس. و نيله يحتاج إلى كامل مكمّل يهديك إلى الأسرار المودعة فى المقام, 
و قد بيْنَا كثيرأً منها في مسفوراتنا و الله ولى التوفيق. 
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جنات التق الطلوى عم الأو إن هذه القوة ليست مدركة؟ و تصرفها فى 
شيئين يقتضى حضورهما لا إدراكهما. إذ لايجب أن يكون كل حاضر متصرف 
7 مدركاً 

وعن الثانى أن الشىء الواحد يمكن أن يكون مدركاً. و متصرفاً من وجهين 
مختلفين. أحدهما بحسب ذاته, والآخر بحسب أآلته, أو كلاهما بحسب آلتين. و 
موضع تصراف هذه القوة هو الجزء الأول من التجويف الأوسط. و هي قوة 
للوهمء و بتوسطه للعقل. ' 

و أما القوة الوهمية' فقد احتجوا على مغايرتها بأن قالوا: إنا نمحكم على 
الحسوسات بأمور لايحس بها ولا صورة ا فى المواد. و هى إما أمور ليس من 
شأنها أن يحس"” بها كالعداوة التي يدركها الشاة من الذئب, و الحية التى تدركها 
اللبشلة من انين و إما أمور يمكن أن يحس بها كما إذا رأينا شيئاً أصفر 
حكمنا يأنه عسل وحلو؛ فأن ذلك لا يؤدى إليه الحمس فى هذا الوقت. فالقوة 
التى تدرك هذه الأمور هى الوهم. لكن يدرك القسم الأول أعنى المعانى المتعلقة 
بالجزئيات بذاته, والقسم الثانى أعنى الصور الغير الموجودة باستخدام المصورة. 
ولايجوز أ ن يكون شيئا من القوى المذكورة إذ إدراكاتا مقصورة على الصور 
المحسوسة,. و هذا 0 المعالى. فهى إذن فوة اخرة و موضع تصرف الوهم 
الدماغ كله لكن الأخص .2 التجويف الأوسط. 

واعلم أن الوهم عندنا”” و إن كان غير القوى الْتى ذكرت إلا أنه ليس له 


* قوله؛ «و أما القوة الوهمية...» راجع المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط .١‏ ج ؟. ص 514 من 

طبع هند)؛ ثم ما فى المباحث والأسفار تجده فى نفس الشفاء (الفصل الأول من المقالة الرابعة,. ص 
بتصحيح الراقم و تحقيقه و تعليقاته عليه). 

** قوله: «واعلم أن الوهم عندنا. ..» قد مضى كلام المصنّف فى الفصل الثالث عشر من المسيلك 

المخامس (المرحلة العاشرة) فى اتحاد الماقل و المعقول, ولنا فى المقام ثقل تأييد من جذوات 


الللل لل لل لل سسصصسصسسسم ‏ الحكمةالمتعالية . املد السادس 


ذات مغايرة للعقل؟ بل هو عبارة عن إضافة الذات العقلية إل شخص جزئى 
و تعلّقها به و تدبيرها له. فالقوة العقلية المتعلقة بالخيال هو الوهم؛ كما أن 
مدركاته هى المعانى الكلية المضافة إلى صور الشخصيات الخيالية. و ليس 
الوسم لى الوجود ذات أخرى خيرالعقل؟ كما أن الكلى الطبيمى و الماهية من 
حيث هى لاحقيقة لها غير الوجود النارجى أو العقلى. 

والحجة على ما ذكرناء, أن القوة الوههية إذا أدركت عداوة شخص معين 
فإما أن تكون مدركة للعداوة لا من حيث إنها فى الشخص المعين. أو لم تدركها 
إلا من حيث إنها فى الشخص المعين؛ فإن كان الأول فالوهم قد أدرك عداوة 
كلية. فالوهم هوالعقل. و إن كان الثانى فمن الظاهر المكشوف فى المقل أن 
العداوة ليست صفة قائمة بهذا الشخص. و على تقدير قيامها به كانت ممسوسة 
كوجوده و وحيدته, فإن وجود الجسم الشخصى عين جسميته؛ و وحدته عين 
اتصاله. و كان إدراك عداوته كإدراك وجوده و وحدته؛ فكان إدراكه حينئدذ 
بالحس لا بالوهم. و بالجملمة كبل معنى معقول كلّى إذا وجد فى الأشخاص 
الجرئية فوجوده فيها إما باعتيار أن الذهن ينتزع منها ذلك الممنى كالعلية و 
المعملولية, و التقدم و التاخر. و سائر الإضافات كالابوة و البنوة و غيرها. و 
إما باعتبار أن لها صورة فى تلك الأشخاص كالسواد و الرائحة و الطعم. 
فإدراك القسم الأول إما بالعقل الصرف؛ و ذلك إذا كان إدراكها مع قط النظر 
عن متعلّقاتها. و إما بالوهم إذا أدركت متعلقة بشخص معين أو أشخاص معينة 


ميرداماد (ط هند. ص ؟4), ولا سهّما من القيمرى فى أواخر الفِص الآدمى من شرحه على 
فصوص الحكم للشيخ الاكبر (ص ١‏ من الطبع الأول الحجرى؛ و ص 42 و بعدها من ب ١‏ 
بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه) فراجع, ثم بسطنا الكلام فى ذلك فى رسالتنا المعمولة فى 
الملم. و سيأ تحقيق أنيق من المصئّف أيضاً في آخر الفصل الخامس من هذا الباب. 

* قوله: «فإن وجمود المسم...» تعليل لكون وجوده و وحدته محسوسين 
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و إدراك القسم الثانى" بشىء من الحواس أر بالخيال. فالعداوة مثلا من قبيل 
القسسم الأول؛ و إن كانسث مستعلقة بقصوصسية فهى أمر كلى مضاف إلى تلك 
الخصومصسية و ليس لا قيام بالأجسام. و إدراكها بالوهم لا بالحس. فالوهم 
يدرك الكلى المقيد بقيد جزئس. 

وأما القرة الحافظة فهى خزانة عندهم للوهم اختزنت فيها صور مدركاته””. 
كسا أن المديال خزانة للحس المشترك. و قد نسمّى أيضاً ذاكرة و مسترجعة 
لكونه قوية على استعادتها. و هذه الاستعادة تارة تكون من الصورة إلى المعنى 
و ذلك إذا أقبل الوهم مستعيئاً بالمتخيلة ليستعرض الصور الموجودة فى الخيال 
إلى أن عرضت له الصور التى إدرك معها ذلك المعنى. و حنيتئذ يلوح ذلك المعنى 
الحفوظ فى الخسزانة. و تارةتكون المصير من المعنى إلى الصورة باستعراض 
الممانى الستى فى الحافظة إلى أن عرض له المعنى الذى أدرلد معه الصورة القى 
تطلب. و إن تصذرت من هذه الجهة لاقحاء الصمورة عن الخيال بالنسيان أو 
لمانع اخسر فيحتاج إلى إحساس جديد. فصينئذ يورد المس الظاهر تللق 
الصورة و تصير مستقرة فى الخيال. فيعود بسبه المعنى المستقر فى الحافظة. 

و اعترض بأن حفظ المعانى مغاير لإدراكهاء و إدراكها مغاير للتصرف فيها 
و استعراضها. فالاسترجاع لايتم إلا جحفظ و إدراك و تصراف. فالمسترجعة 
لاتكون قوة واحدة, فيؤيد ععندد القوى الباطنة على اللمسة المذكورة. 

والجواب إن الإدراك للوهي, والحفظ للحافظة. و التصرف للمتفكرة. و هذه 
القسوى يسم الامسترجاع من غير حاجة إلى قسوة أخرى غيرها. فوحدة 
المسترجعة وحدة اعتبارية غير حقيقية, و كذا الذاكرة مركب هن إدراك و 


* قوله: «و إدرالة القسم الثانى...» القسم الثانى هو ماهًا صورة فى الأشخاص. 
*" قوله: «فيها صور مدركاته» أي فيها ”ور مدذركات الوهم. و قوله: «و قه تسحى أبغا 
ذاكرة» أى قد تسم المفافظة ذاكرة و مسترجحة. 
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حفظ يتم بالوهم و الحافظة. 

و اعلم أن هذه القوى و إن كانت متغائرة الوجود. مختلفه الحدوث, منفكّة 
بعضها عن بعضء فمن الحيوان مالا يكون له إلا الس الظاهر. و منه ماله 
خيال ولاوهم له. و منه مالا حفظ له إلا أنها ترجع' عند كماها إلى ذات 
واحدة للا شؤون كتينة ور سيعى دان أن النفين بذاتها مدركة للصور الجزئية 
والممانى الكلية فى فصل معقود طذاء فكن منتظرا متوقعا لبيانه. و إن سبق 
متاتنبيهات كثيرة يتفطن الذكى اللّبيب على هذا المطلب من غير كلفة, لكنا 
نوضحه زيادة إيضاح لأنها مطلب عال, و متاع منه غال. 

و مما يؤيّد ما ذكرناه إن الشيخ قال فى الشفا في آخر الفصل الأول من 
المقالة الرابعة من الكلام في النفس: و يشبه أن تكون القوة الوههميّة هى بعينها 
المفكرة والمتخيلة و المتذكرة. و هى بعينها الحاكمة, فتكون بذاتها حاكمة. و 
بحركاتها و أفعاها متخيلة و متذكرة, قتكون متخيلة بما تعمل في الصور و 
المعانى.و متذكرة بما ينتهى إليه عملها. و أما الحافظة فهى قوة خزانتها إنتهى, 
ولا ينافى هذا ماذكره” قبل هذا الكلام متصلا به بل يؤيده. و هو قوله: و 
هذه القوة المركبة بين الصورة و الصورة, و بين الصورة و المعنى. و بين المعنى و 
المعنى, كأنها القوة الوهمية بالموضع لا من حيث تحكم؟ بل من حيث تعمل 
لتصل إلى الحكم. و قد جعل مكانها وسط الدماغ ليكون لها اتصال ممخزائق 
المعنى والصورة إنتهىء فإنه دل على ان مبدء الذى ينسب إليه التفكر و التذكر 


* قوله؛ «إلا أئها ترجع...» الضمير راجع إلى قوله: «هذء القوى». 

* قوله: «ولا ينافى هذا ما ذكره...» فى كلماته هذه نظر إلى الردٌ على الفخرالرازى حيث قال فى 
المباحث المشرقية (ط هيدر اباد هند. ج ؟ ص 70؟) بعدنقل عبارات الشيخ من الشفاء ر 
القانون: «واعلم أن هذه الاضطرابات دالّة على أن الشيخ كان مضطرب الرأى فى أمر هذه 
القوى». ْ 
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و التخيّل و الحفظ هو شيء واحد باهوية و الذات. كما أن مبدء الجميع فى 
الإنسان هو ذات واحدة يتشعب منه فروع و قوى باعتبار أطواره المختلفة. و 
درجاته المتفاوتة. 

و قال أيضاً فى فصل القوى النفسانية من كتاب القانون: و هاهنا موضع نظر 
فلسفى إنه هل الحافظة و المتذكرة و المسسترجعة لا غاب عن الحفظ من 
مخزونات الوهم قوة واحدة أو قوتان؟ و لكن ليس ذلك مما يلزم الطبيب انتهى. 

وإفالم يحكم هاهناء و لم يجزم بأحد الشقين التغاير أو الاتحاد لأن الحكم 
بهإماعلى سبيل المبدئية' فليس ذلك مما يبتبى عليه قاعدة طبيّة؟ ولا على 
أن يكون مطلوباً هناك إذ ليس هذا من المسائل الَتى يلزم الطبيب أن يعرفها, 
إذ موضع أفعال الوهم و الحفظ عضو واحد أو كالواحد عندهم إذا وقعت فيه 
آفة تسرى فى غيره أيضاً فما الحاجة هم إلى معرفتها. 

و أيضاً الحكم النظرى مفتقر إلى حجة و بيان. و ليس يمكن إتباته بالأدلة 
الطبيّة. و إثباته بالبراهين اللّمية لايكون إلا فى علم آخر فوق الطب. و لكن 
قال فى الشفا بهذه العيارة: و هذه القوة يعنى الحافظة يسمّى أيضاً متذكرة 
فتكون حافظة لصيانتها ما فيها. و متذكرة لسرعة استعدادها لاستثياتها و 
التصوير لها مستعيدة إياها إذا فقدت. و ذلك إذا أقبل الوهم بقوته المتخيلة 
فحفل درفل واعذا واعدا من الصو إل آخر كلامه: فهذا يدل على انا 
قوة واحدة و قد مير أن الذكر يتم بفعلين”*؛ والاسترجاع بثلاثة أفاعيل, 
فوحدة كل من الذكر و الاسترجاع اعتبارية, و كذا وحدة القوة الَتى مبدئه. و 
فوق هذا كلام آخر موعود بيانه. و بالجملة لااضطراب فى كلامه أصلا كما ظن 
بعضهم. بل هذه القوى مع تعدّدها عنده مفتقرة بعضها إلى بعض. و كلّها آلات 


* قوله: «إما على سبيل المبدئية» أى كونه من المبادى لعلم الطب. 
** قوله: «و قد مر أن الذكر يتم بفعلين» أى بالإدراك و الحفظ. 
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للوهمء و نسبة الأفاعيل إليها كنسبة الفعل إلى الآلة. و الفعل بالحقيقة منسوب 
إلى ذى الآلة لا إلى الآلة؟ و الوهم أيضاً آلة للعقل فيما له عقل. و أما أن 
جميع القوى المدركة و المحركة مع تعدّدها و تخالفها عين حقيقة واحدة شخصية 
لما وحدة جمعيّة. تشمل هذه المعانى و هوياتها. فشىء لم يذهب إليه الشيخ و 
أتباعه. فاستمع لما يتئى عليك من عام الأسرار بشرط صونها عن الأغيار. 


فصل (؟) 
ٍ فى بيان أن النفس كل القوى 

بمعنى أن المدرك بجميع الإدراكات المنسوبة إلى القوى الإنسانية هى النفس 
الناطقة, و هى أيضاً امحمركة لجميع التحريكات الصادرة عن القوى الحمركة 
الحيوانية و النباتية و الطبيعية. و هذا مطلب شريفء و عليه برأهين كثيرة 
بعضها من جهة الإدراك. و بعضها من جهة التحريك. و الى من جهة الإدراك 
نذكر منها ثلائة: 

البرهان الأول من ناحسية المعلوم إنه يمكئنا أن نحكم على شىء بأحكام 
الممسوسات و الموهومات و المعقولات. فنقول: مثلا إن الى له لون كذا له 
طعم كذاء و ماله صوت كذا له رائحة كذا. و الحاكم بين الشيئين لابد و أن 
يحضرههما. و المصدّق لابدٌ له من تصور الطرفين. فلابدٌ لنا من قوة واحدة 
ندرك لكل الحسوسات الظاهرة حت يكننا الحكم بأن هذا اللّون هو هذا 
المطموم. و أن الذى له الصوت الفلانى نه الرائحة الفلانية. و كذا أذا تخيلتا 
صورة ثم أدركناء بالبصر نحكم بأن تلك الصورة هى صورة زيد الممسوس مثلاء 
فلابد من قوة واحدة مدركة للصورة الخمالية و الصورة المحسوسة حتى يمكننا 
الحكم بأ هذه الصورة الخيالية مطابقة لهذا الحسوس. فإن القاضى بين الشيئين 
لابد و أن يحضره الحقضىئ عليهما. و كذا إذا أدركنا عداوة زيد و صداقة عمرو 
فقد اجتمع علدنا صورة الممسوس و صورة الموهوم. م لنا أن نتصكف في 
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الصور الخيالية و المعانى الجزئية المدركة بالتركيب و التفصيل و الجمع و التفريق 
و نحكم بإضافة بعضها إلى بعض ايجاباً أو سلباً. و الحكم لا يتم" إلا بحضور 
الحكوم عليه و المكوم به جميعاً؛ فإذن المتولّى لهذا التركيب بين المعانى و الصور 
أو التفصيل قوة واحدة مدركة للمعانى و الصور. 

ثم نقول: إذا أحسسنا بزيد أو بعمرو. و حكمنا بأنه إنسان أو حيوان؛ و 
ليس بحجر و لاشجر. فحكمنا على المسوس الجزئى بالمعقول الكلى. و إذا 
أدركنا فرساً شخصياً حكمنا بأنه حيوان و ليس إنسان: فحكمنا بأن هذا 
المسوس هو جرئى ذلك المعفى المعقول, و ليس ججرئى ذلك المعقول الأغر, 
فإذن فينا قوة واحدة مدركة للكليات المعقولة. و للجزئهات امحسوسة؛ فتبت 

أن النفس قوة واحدة مدركة لجميع أصناف الإدراكات. 

ثم نقول: الحركات الإنسانية اختيارية فيكون محركها مختاراً. و كل نثار 
فمبدء حركته شعوره بغاية الحركة سواءاً كانت حركة عفلية أو حسّية شهوية 
أو غضببة. و الإنسان يتحرتك أقسام الحركات الاختيارية بعضها للحكم بالعقل, 
و بعضها بالوهم. و بعضها لجلب الملائم الحسى, و بعضها لدفع المثافر الحسسى. 
فإذن فى الإنسان شىء واحد هو المدرك بكل إدراك. و هو امرك بكل حركة 
نفسانية و هذا هو المطلوب. 

فإن قلت؛ إدراكاته و تحريكاته بوساطة القوة؛ فبالحقيقة مبادى الإدراكات 
و التحريكات هى القوى. و هى أمور متعددة. ٍ 

قلنا: هوالمدرك و المرك بالحقيقة و القوى بمنزلة الآلآت؛ و قد مر أن نسبة 
الفعل إلى الآلة جماز. و إلى ذى الآلة حقيقة. 

فسان قلنت: إذا كانت التفس مذركة التحسوسات بالحقيقة فتكون فزة 
حسّاسة. و إذا كانت مدركة بالحقيقة للصور الخيالية كانت قوة خيالية, و إذا 
كانت مدركه للموهومات كانت واهمة. فتكون ذات واحدة عقلا ووهماً و 
خيالا و حمسا و طبعاً و حركاً. و يكون جوهر واد مجرداً و ماديا. 
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قلنا: النقس بالحقيقة موصوفة بهذه الأمور و مباديها إذ لها درجات 
وجودية على ترتيسب الأشرف فالأشرف. و كانت ها حركة فى الاستكمال 
الجوهرى. و كلّما وصات إلى مرتبة كمالية جوهرية كانت حيطتها أكثر و 
شموهها على المرتبة السابقة تم فإذن النوع الأخصر الذتم يوجد له النوع 
الأنقص. فكما أن نوع الحيوان و طبيعته تمام لنوعية النبات و طبيعته, و النيات 
ناه الانعينه لز كس الندق :طون الممدن قام الطبيعة المن لكدا طيعة 
الإنسان أعنى ذاته و نفسه تمام لجميع ما سبق من الأنواع الحيوانية والنباتية و 
المصيرية: عام الغو جهو ذللك الحي وا ها وريد عليةب ا فالسان بالحقيقة 
كل هذه الأشياء النوعية. وصورته صورة الكل منها. 

فإن قلت: فعلى ما ذكرت لاحاجة إلى إثبات هذه القوى بل ينسد طريق 
إثباتها. 

قلنا: هذا بعيته كمسألة التوحيد فى الأفعال, فآ قول المكفاء ترقت 
الوجود والصدور لا تدفم قول الحققين منهم إن الموثر فى الجميع هو الله تعالى 
بالحقيقة. فهكذا هاهنا فإن النقفس ا 0 ذات شؤون كثيرة 
متفاوتة لاد للحكيم من تعرف شؤونهاء و حفظ مراتبها ثثلا يلزم إسناد فعل 
إلى غير فاعلها من طريق الجهالة, فإن من نسب حس الإنسان أو شهوته إلى 
جوهر عقله من غير توسط أمر آخر فقد جهل بالعقل. و ظلم فى حقه, إذا 
لمقسل أجل من أ ا لد ا ري ا يذ 
إلى القوة العاقلة فقد عظم الإساءة له فى ياب التحريك. فإن محريكاته ليست 
على سبيل المباشرة بل على سبيل التشوق ! ليه شوقاً و عشقاً عقلياً حكمياً. و 
كذلك الأمر فيما زعمه الجمهور من أهل الكلام من نسبة الشرور و الاقاعيل 
الحسيسة إلى البارى جل ذكمره من غير توسيط الجهات و القوى العالية و 
الستافلة» هذا من سوه الأدب منهم فى حق البارى من حيث لايشعرون, و 
معرفةالنفس ذاتاً و فعلا مرقاة لمعرفة الرب ذاتاً و فعلاء فمن عرف النفس أنها 
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الجوهر العاقل المتوهم المتخيل الحساس المتحرك الشامٌ الذائق اللامس النامى 
أمكنه أن يرتقى إلى معرفة أن لامؤثر فى الوجود إلا الله. 

البرهان الثانى من ناحية العالم إنك لاتشك فى أنك تبصر الأشياء و تسمع 
الأصوات. و تدرك المعقولات. و لاتشك أنك واحد بالعدد. فإن كان المدرك 
للمعقولات غير المدرك للمحسوسات فجوهر ذاتك الّذى هو أنت عند التحقيق 
لم تدركهما جميماً. إذلو أدركهما لكان المدرك هما ذاتاً واحدة و هوالمطلوب”, و 
إلا فكنت أنت ذاتين اثنتين لا ذاتاً واحدة. و كذاالكلام فى الشهوة و الغضب 
فإنك لاتشك أنك المشتهى للنكاح أو شىء آخر. و أنك المغضب لعدوك. 

فإن قلت: القوة الباصرة الَتى فى العين آلة لى تدرك المبصر, ثم تؤدى ما 
أدركته إلى للعلاقة الَتى بيى و بينها فيحصل لى الشعور بالشىء الذى أدركته 
القوة الباصرة. 

قلنا: بعدالتأدية إليك هل تدرك أنت الشىء المبصر كما أدركته الآلة أم لا. 
فإن قلت: :نعم * فإدراكك غير إدراك الآلة غير 17 فهب ا إدرائكك 
يتوقف على إدراك آلتك إلا أنك أنما تكون مدركا لأجل أنه حصل لك 
الإدراك. لالأجل أنه حصل لآلتك الإدراك. فإن قلت: أنا لاأدرك بعدالتأدية 
فإذن ما أبصرت وما سمعت و ما وجدت من نفسك ألمك ولذنك و حوعك و 
عطشك؟ بل علمت أن ن العين هى الت آلتك والقوة الباصرة قد أدركت و 
أبصرت ديكا وهذا العلم غير. و حقيقة الرؤية و الإبصار غير. العم بأن 
العين ييصرء و السمع يسمع. ٠و‏ الرجل يشى, و اليد يبطش, ليس إيصاراً ولا 
سماعاً و لا مشياً و لا بطشا. كما أن ن العلم بأن غيرنا جائع أو متأم أو ملتذ 


د قوله: جو هوالمطلوب...» فلايكون المدرك للمعقولالات غيرالمدرك للمحسوسات. 
** قوله: «فإن قلت نعم...» العبارة المحيحة هكذا: «فإن قلت نمم فإدراكك غير إدراك الآلة 


غيرملم». 
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ليس وجداناً للجوع و الألم و اللذة؛ لكن الغقلاء ببداهة عقوهم يعلهون أنهم 
يسمعون و يبصرون و يتألمون و يلقذون و يبطشون و يمشون. فإن جاز إنكار 
هذا العلم جاز إنكار جميع الحسوسات و المشاهدات, فعلم أن النفس بها قوة 
سممنا و بصرنا و بطشئا و مشينئا: بها بسع و بها نبصرء و بها نبطشء و بها 
فشى فتبت بهذا أن جوهر نفسك اذى أنت به أنت سامع و مبصر و متأم و 
ملتذ و عاقل وفاهم و باطشس و ماشء و إن احتاج" فى كل نوع من هذه 
الأفمال إلى الة مخصوصة طبيعية و ذلك مما لأنزاع فيه ما دمنا فى عالم الطبيعة, 
و إن انسلخت النفس عن البدن و استقلت فى الوجود صدرت هذه الأفاعيل 
عنها بدون الآلة. كما شاهده أصحاب النفوس الكاملة. و دل عليه النوم؛ فإنا 
نفعل هذه الأفاعيل حالة المنام من غير استعانة مهذه الآلات. 

الررهان اثالث بن ظآرف الملم على أن انقب ماركة لمتزتياقه لاخافهى أن 
النفس ذات شخصية و هى متعلقة بالبدن تعلق التدبير و التصرف كما ستعلم, و 
معلوم أن اللففن المعشة ليست جديزة للبدن الكلّى و إلا لكانت عقلا مفارقاً بالكلية, و 
لم يكن تعلقها بالبدن المعين إلا كتعلقها بسائر الأبدان, و التالى باطل. فالمقدم كذلك, 
فهى إذن مدبسرة لبدن جزئى. و تدبيرالشخص من حيث هو الشخص يستحيل إلا 
بعدالملم به من حيث هويته الشخصية. و ذلك لايكون إلا جحضور صورته الشخصية 
عندالنفس, و ذلك يستلزم كون النفس مدركة للجزئيات. و هى مدركة للكلّيات. 
فى الإنسان هوية واحدة” ذات أطوار متعددة. 

فإن قلت: إن نفسى مدبر بدناً كلّياً تم إنه يتخصّص ذلك التدبير لتخصّص 
القابل. 


* قوله: «وإن احتاج... » الواو وصلية. 
* ” قوله! «ففى الإنان هوية واحدة...» والسواب أن يقال: «فالإتسان هوية واحدة ذات أطوار 
متعددة, و ذلك لأنه مظهر التوحيد الصمدى». فتدبر. 


مقاتيعالاسرزار لسلاك الاسثار ا ا 8# 
قلت هذا ياطل أما أولا فكل عاقل يجد من نفسه إِنّه لايحاول تدبير بدن 
كلّى بل مقصوده تدبير بدنه الخاص. 

و أما ثانياً فتخصّص هذا التدبير بسيب القابل مما يكون معقولاً إذا كان 
بسدن الشخص قابلا لتدبير معين لاتقبله سبائر الأبدان, وليس الأمر كذلك فإن 
كل تدبير يقبله سائر الأبدان فيستحيل أن يكون تخصّص التدبير لتخصّتص 
القابل. و أما ثالثاً فتخصّص البدن و تعيئه أنما يكون بسيب تصرف النفس و 
تدبيرها., لأنها الجامعة لأجزائه و الحافظة لمزاجه. فلو كان تخصّص التدبير 
بسيب تخصص البدن لزم الدور. فهذه هى الوجوه الكلّية فى يبان أن النفس كل 
القوى. و ليس فى ذلك إبطال القوى" كما سبق. ٍ 

وهاهنا وجوه أخرى خاصة: أحدها أنا ندعى أن جمل الشهوة والغضب 
ليس هو البدنء ولاجسم من الأجسام, لأن كل خيتم ملق كنا ميت. فلو 
كان حل الشسهوة والسنفرة هو الجسم لم ممتنع أن يقوم بأحد طرفيه شهوة. و 
بطرفه الآخر نفرة حتى يكون الشخص الواحد فى الحالة الواحدة لشىء واحد 
مشتهياً و نافراً و ذلك ممال. 

و اثائيها أن القوة الوهمية قوة غير مادية, و إلا لانقسمت العداوة و الصداقة 
لانقسام مملّهاء و كانست من ذوات الأوضاع. فحينئذ يكون للصداقة ربع و 
ثلث, و تكون قابلة للإشارة الحسية, بأن هذه العداوة هناك في الفوق أو فى 
التحت أو فى السوق أو فى البيت, و ئيس كذلك؟. 

و ثالثها أن النيال و الحفظ قوة غير جسمانية و عليه براهين قوية سبق 
ذكر بعضها فى مباحث العقل و المعقولات. و الّذى نذكر مها هاهنا أنا قد 


* قوله: «وليس فى ذلك إبطال القوى» بل إنيات ها من حيث كونها من المراتب النازلة للنفس و 


فق الحكمةالتمالية _الجلّد السادس 


برهنًا هناك على أن الصور التى يشاهدها النائمون و الممرورون أو يتخيّلها 
المتخيّلون أمور وجودية يتنع أن يكون محلّها جزء البدن, لما بِيّناه أن البدن 
ذاوضع. و تلك الصور ليست من ذوات الأوضاع. ولما ثبت أيضاً في بداهة 
العقول من امتناع انطباع العظيم فى الصغير. فإذا هى موجودة للنفس قائمة بها 
ا 0000 

طسريق آخر إن الصور الخيالية لو كانت منطبعة فى الروح الدماغى كما هو 
المشهور من القوم. لكان لا يخلو إما أن يكون لكل صورة موضع معين غير 
بوط الصورة العف وذلك محال. إذ الإنسان الواجد قد يحفظ المجلّدات, و 
يشاهد أكثر الأقاليم و البلدان وعجائيها, ويبقى صورتلك 0 
خياله, و من المعلوم بالبداهة أن ن الروح الدماغى لايفى بذلك. و إما أن ن ينطبع 
جميع تلك الصور فى محل واحسد. فيكون الخيال كاللوح الذى يكتب فيه 
النطوط بعضها على البعض, ولايتميز شىء منهاء ولكن الخيال ليس كذلك إذ 
يشاهدها متميزاً بعضها عن بعض غير مغشوش به. فعلمنا أن الصور غير 
منطبعة. على أن من الممتئع أن يتلاقى الأشياء المتحدة فى الطبيعة ولا تصير 
متحدة الوجود. و إذا اتتححمدت فمن الممتنع ان يختص البعض بان يكون محلا 
لصورة دون البعض. 

وجه آخر أن الروح الخيالىلكونه جسماً لابد أن يكون لدمقدار, فإذا تخيلنا المقدار 
فعند ذلك و حصل فيه المقدار لزم حلول المقدارين فى مادة” واحدة و هو حال. 


* قوله: «ضرباً آخر من القيام». كقيام الكلام بالمتكلم. و بعبارة أخرى فيام عنه لاقيام فيه. 

** قوله: «لزم حلول المقدارين فى مادة...» أحدالمقدارين ذهنى. و ذلك الحلول محال للزوم 
اجتماع المثلين ولو ماهية. وقوله: «على طريق التشكيك» متعلق بقوله: ذكره الشيخ. وقوله: «لنا 
فاتد» علة التشكيك. و قو له: «مثل أن الإدراك...» بيان لكثير من الأصول. و قوله: «و نحن 
نعستقده بسرهانا...» أى نعتقد بما ذكره الشيخ. وقوله: «مثل كون الوجود متحققاً فى الأعيان دون 


مفاتيالاسرار لسلاك الاإنقار ااال سس مام 


الوجه الرايع التسسك ماادكره الشيخ فى كتاب المباحثات على طريق 
التشكيك. لمنافاته مع كتير من أصوله. مثل أن الإدراك للشىء المغاير لابدّ فيه 
من انطباع صورثه فق المدرك. فلو كانت النفس درك للصور المقدارية فيلزم 
كونها محلا للمقدار, و أن الجوهر الواحد لايمكن أن يكون محردا و ماديا عاقلا 
ولحمانا و غيرهها بو القواعيد و نحن هد :برهانا لكوته نطانعا ا 
اعتقدناها من أصول محققة عندنا يخالف تلك الأصول, مثل كون الوجود 
متحققاً فى الأعيان دون الماهية. .و كونه قابلا للشدة والضعف, و مثل تجوز 
الحركة في الجوهر و تجدد الطبيعة. و كاتحاد العاقل بالمعقول. و صيرورة النفس 
متحدة بالعقل بعد كونها متحدة بال حس, إلى غير ذلك من أمور كثيرة وقع 
الخنلاف مسا ممه فيهاء و الحق أحق بالاتياع. و هذه عبارته فى المباحتات” 
بعينها قال: إن المدركات من الصور و المتخيلات لو كان المدرك ها جسماً أو 
جسمانياً فإما أن يكون من شأن ذلك الجسم أن يتفرق بدخول الغذاء عليه أو 
ليس من شأنه ذلك, و الثانى باطل, لأن أجسامنا فى معرض الانحلال والتزايد 
بالغذاء. 
فإن: قيل الطبيعة تستحفظ وضع أجسام ما هى الأصول””'. و يكون ما 
ينضمٌ إليها كالدواخل عليها المتصلة بها إتصالا مستمراً, و يكون فائدتها 
كالممدة للتحلل إذا هجمت المحللات فيبقى الأصل و يكون للأصل بها تزيّد 
غير جوهرى. ٍ 
فتقول: هذا باطل 'لأنه إما أن يتحد الزائد بالأصل المحفوظ أولا يتحد به؛ 
فإن لم يتّحد به فلا يخلو إما أن يحصل فى كل واحدة من القطعتين صورة 





الماهية...» هذا ما يعتقده الشيخ أيضاً. قوله: «وهو محال» للزوم اجتماع المثلين و لو ماهية. 
* قوله: «و هذه عبارته فى المباحثات...» شروغ في الوجه الرابع الذى ذكره الشيخ. 
** قوله: «أجسام ما هى الأصول...» و هى الأعضاء الأصلية المتكونة عن المنى. 


مم الحكمةالمتعالية ‏ المجلّد السادس 


خيالية عليحدة. 3 ينبسط عليهما صورة واحدة, و الأول يوجب أن يكون 
المتخيل من كل شق واحد اثنين. واحد يستند به الأصل, و واحد يستند به 
المضاف إلى الأصل. 

و امنا الغانى فإذا غاب الزائد ب بقى الباقى ناقصاً فيجب عئد التحلل أن 
لابيقى المتخيلات تامة بل ناقصة. على أن ذلك من الممتنع. و إما أن اتحد 
الزائد بالأصل فيكون حكم جميع الأجزاء المفترضه فيه بعد ذلك الاتماد فى 
التحلل و التبدل واحداًء فحينئذ يكون الأصل فى معرض التحلل. كما أن الزائد 
فى معرض التحلل. فظهر مما قلناه: أن حل المتخيلات والمتذكرات جسم يتفرّق 
و يزيد بالاغتذاء. و إذا كان كذلك فمن الممتنع أن يبقى صورة خيالية بعينها. 
لذن ن الموضوع إذا تبدل و تفرق يعد أن كان متحداً فلايد و أن يتين كل افيه 

من الصور. ثم إذا زالت الصورة المتخيلة الأولى فإما أن يتجدد بعد زواها 
صورة أخرى تشابهها أو لايتجدد, و باطل أن يتجدد لأنه إذا عدت موعىمع 
آخر كان حاله عند حدوثه كعال الموضوع الأول عند حدوثه, و كما أن 
الموضوع الاول عند حدوثه كان ممتاجاً إلى اكتساب هذه الصورة من الحمس 
الظاهر فكذلك هذا الموضوع الّْذى تجدد ثائياً وجب أن يكون محتاجاً إلى 
اكتساب هذه الصورة. و يلزم من ذلك أن لايبقى شىء من الصور فى الحفظ و 
الذكر؟ لكن' البديهة تشهد” بأ الأمر ليس كذلك. فإذن الحفظ و الذكر ليسا 
جسمائيين بل إنما يوجدان فى النفس, و النفس أنا يكون لها ملكة الاسترجاع 
للصور المنمحية عنها بأن يتكرر عليها جميع تلك الصور. فيصير ير استعداد النفس 
بقبوها لتلك الصور راجحا ٠و‏ يكون للنفس هيأة بها أمكنها أن يسترجع تلك 
الصورة متى شائتٍ من المبادى المفارقة, و حينئذ يكون الأمر فى المتذكرات و 


* قوله: «و أما الثانى فإذا غاب الزائد...» أى إذا فات الزائد. 
** قوله: «لكن البديهة تشهد...» النسغ المصسّحة: «لكن الس يشهد». 
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المتخيلات على وزان المعقولات. من جهة أن النفس إذا اكتسبت ملكة 
الاتصال بالعقل الفعال فدذا انمحت الصور المستحصلة" تمكنت من استرجاعها 
متى شائت من العقل الفعال. كذا هاهنا إلا أن المشكل أنه كيف ترتسم الأشباح 
الخيالية فى النفس؟ ثم قال فى آخر هذا الفصل؛ و بهذا و بأمثاله يقم فى النفس 
أن نفوس الحيوان غيرالناطق أيضاً جوهر غير مادى, و أنه هو الواحد بعينه 
المشعور به. و أنه هو الشاعر الباقى. و أن هذه الأشياء الآت متبدلة عليه. 
فهذا جملة ما يدل على صحة ما ادعيناه. 





مفاتيعالاسرار لسلاك الاسفار 


فصل (ه) 
فى دفع ما قيل فى ان النضى لاتدرك المزئيات”” 
وهى وجوه عامة, و وجوه خاصة:, أما الوجوه العامة فهى أربعة: 
الاول أن العقلاء ببداهة عقوم يدركون أن إدراك المبصرات حاصل فى 
البصمر لافى غيره, و الإحساس بالأصوات حاصل فى الأذن لافى غيره. و كما 
أن البداعة شاكية يان اللياة غيل ميسير: :و الفين خير ذائقة: كذلك تحاكمة بأن 
اللسان ذائق؛ و العين مبصرة. فلو قلنا: بأن المدرك بهذه الإدراكات هذه 
المدركات هوالنفس نزم بطلان هذه الاختصاصات”” المعلومة. 
وليس لقائل أن يقول: القسوة المدركة و إن كانت غير موجودة فى هذه 


* قوله: «فإذا امفحت الصور المستحصلة...» و فى بمض النسخ المصححة عندنا: «فإذا فحث 
الصور المتضيّلة ». 

** قوله: «فصل فى دفع ما قيل فى أن النفسى لاتدوك الجزئيات...» ناظر إلى المباحث المشرقية 
للفخرالرازى (ط هند. ج ؟. ص 557). 

*** قوله؛ «ازم بطلان هذه الاختصاصات...» كاختصاص الذوق باللسان و الإبصار بالعين و 
هكذا. 


ع الحكمةالمتعالية ‏ اجلد السادس 


الأعضاء لكنها الات لها. فإذا وقع للنفس التفات إلى العين أبصرت أو إلى 
الاذن سمعت. 

لأنا نقول: النفس إذا التفت إلى اللسان فاللسان هل يدرك الطعم؟ أو إلى 
البشرة فالبشرة عندالضرب هل تتأل أم لا؟ فإن أدرك فقد حصل المطلوب. و 
إن م يدرك فيجب أن لايكون لذلك الإدراك اختصاص باللسان بل يكون 
اللسان جارياً بجحرى اليد فى كونه آلة الذوق. 

والحسواب أن أكغر الناس يجدون إدراكاته الكلية و تعقلاتهم الجردة من 
جانب قلبهم و دماغهم” اودر علي محل هذه الإدراكات الكلية 
هوالقلب و الدماغ؟ و إن كان لا يلزم ذلك فكذلك ما ذكرقوه. 

و أيضأ العقلاء ببديهة عقوهم يعلمون أنه ليس المبصر هوالعين. ولا السامع 
ا هو الحئجرة بل الإنسان هوالسميع البصير المتكلم. حق 
أن بعضهم اتهدوا قُّ بأدى نظر هم ا الجملة هى الموصوفة بهذه الصفات. ثم 
لا لاح لهم أن الآحاد لما لم تكن موصوفة مهيله الصفات امتنع أن يكون المملة 
كذلك فحينئذ اضطربوا و تشككواء والأكياس منهم تنبّهوا للنفس. فظهر أن 
ليس" العلم بكون العين مبصرة علماً بديهياً بل العلم البديهى حاصل فى أن 
للعين اعتباراً فى حصول الإبصار. فأما أنها هى مبصرة أو هى آلة للإيصار 
فذلك غير معلوم بأول الفطرة. 

الثانى أنا نرى أن الآفة إذا حلّت عضواً من هذه الأعضاء بطلت الأفعال 


* قوله: «من جانب قلبهم و دماغهم...» قيل: يمكن أن يقال إنهم يجدون عند التستق فى المعانى 
إولاً التغيّر في القلب و انبعات الحرارة فيه, و بعبارة أخرى تأتر فيه تتمّة حالة أخرى شبيه 
القبض عند حصول المعانى لهم فى الدماغ. 

** قوله: «فظهر أن ليس...» عرض على العبارة تصحيف. صحيحها هكذا: «فظهر أن ليى 
العلم بكون العين مبصرة علماً بديهيّاً بل العلم البديهى حاصل فى أن للعين اعتباراً الح». 


مقاتيجالاسزار لسلاك الانقار ‏ سس 88# 


أوضعفت أو تمعوشت. و ذلك ظاهدر فى الحواس الخمس الظاهرة. و أما 
الحواس الباطئة فالتجارب الطبيّة دالة على أن الآفة مق حلّت البطن المقدم 
من الدماغ اشعل العفيل: وان علث البطن الأوسط اختل التفكر. و إن 

حلت البطن المؤخر اختل الذكرء ولولا 5 هذه القوى جسمانية لما كان 
الأمر كذلك. 

والجواب أنه من الجائز أ ن يكون ذلك لاحتياج القوة الفاعلية لتلك الأفعال 
إلى تلك الآلآت فى فاعليتها لتلك الأفعال لا فى ذواتها. ألاترى أ انين 
العيون الضعيفة يحتاجون إلى البلّور فى الرؤية. و لم يلزم من ذلك أن يكون 
تلك الآلة مدركة, فكذلك فى هذه الآلآت الطبيعية. 

و الثالث أن هذه الإدراكات الجزئية حاصلة لسائر الحموانات فيجب أن 
يكون ها نفس ناطقة محردة و ذلك بعيد. 

والجواب أنه أىّ حال يلزم من ذلك. و أقول: التحقيق أن الحيوانات التامة* 


* قوله: «وأقول التحقيق أن الحيوانات التامّة...» قد أفاد العلامة القيصرى فى آخر التنبيه الأول 
مسن الفصل الرابع من مدخل شرحه على قصوص الحكم للشيخ الاكبر محبى الدين (ج .١‏ ص 
بنصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه) بقوله: 

«و لا تظن أن مبدأ النطق الذى هوالنفس الناطقة ليس للحيوان ليئضمْ معه فيصير الحيوان به 
إنساناً مع أنه غير صالح للفصليّة لكونه موجوداً مستقلاً فى النارج. بل هذا المبدأ مع كل شىء 
حتّى الجماد أيضاً. فإن لكل شىء نصيباً من عام الملكوت و الجبروت. 

وقد جاء ما يؤيّد ذلك من معدن الرسالة المشاهد للأعباء بحقائقها ‏ صلواتالله عليه مثل 
تكلّم الحيوانات و الجمادات معه. و قال تعالى: «وإن من شىء إلا يسبّح بحمده ولكن لا تفقهون 
تسبيحهم » (الإسراء. ؟1؟) 

و ظهورالئطق لكل أحد بحسب العادة و الئة الإلبّة موقوف على اعتدال المزاج الإنساني. و 
أما للكمّل فلا لكونهم مطلعين على بواطن الأشياء مدركين لكلامها الخ». 


مدأ___ٌ_ ... _ألدشغ سس سس الحكمة امتعاليةالمجلّه السادس 
التى لما قوة الجفظ ذوات نفوس مجحردة عن عام الطبيعة لاعن عام الصورة 
المقدارية؛ فليس ها الارتقاء إلى عام المفارقات العقلية. 

و أيضاً فإنا لانقول ببأن دراك الجزئيات يجب أن يكون بقوة مجردة بل 
على أن تفوسنا تدرك الجزئيات بذاتها, ثم لما ثبت إدراكها للكليات؛ و ثبت 
أن ممدرك الكلّياتٍ أمر مجردء فيحكم بأنّ قوة واحدة فينا بحردة تدرك 
الجرئبات و الكلسيات, و أما فى سسائر المسيوانات فلم نهد فيها هذه الحجة 

والرابع إن! إذا أدركنا هذه الكرة فلابدً و أن يرتسم فى المدرك صورة الكرة, 
و من الححال أن ترتسم صورة الكرة فيما لا وضع له و لا حمر ولايكون إليه 
إشارة, 






و ما قإل المتأخرون: «بأن المراد بالنطق هو إدراك الكلّيات, لا التكلّم» مع كونه مخالفاً لوضع 
اللفة. لإبفيدهم لأه موقوف على أن الناطقة الجرّدة للإنسان فقط. و لا دليل لمم على ذلك و لاه 
شعور نهم على أن الحيوانات لمى ها إدراك كلّى. و الجهل بالشىء لاينافى وجوده. و إمعان النظر 
فيبا يصدر منها من العجائب يوجب أن تكون ها إدراكات كلّية. 
و أيضا: لايمكن إدراك الجزئي بدون كلّمه إذا الجرئى هو الكلى مم التشخخص. و الله اهادى. 
و اعلم أن فى كشكول الشميخ البهائي بعض اللطائف و الإشارات فى المقام؛ فإن شئت فراجعه 
(الطيع الأول المعروف بطبع نهم الدولة. ص 6خ6). و قال المارف الرومي فى المتنوي: 


كبر ني رااز غيب جشمي باز شد با صو ذرات جهان صراز شد 
نطق أب و نطق ماك و نطق كل فسنت ممسسوس حواس اهل ذل 
مله ذرات در عيالم تيان باتو ميكويند روزان و سيان 
ما سميميم و بصير و يما مسيم از شهما نا حرمان مسا خا مشميم 
از جمادى در جيبهان جبأن رويد غلفل امراى عالم سويد 


فاضس تبببيبسيح عمعادات أيدت و سبو بمية تأويلها بربباهيدت 


سفاتيخ الامسرار لمتلدك الأسقار  --‏ سس ة#؟ 


أضول: في الجواب إن هذا الإشكال أنما يرد على مذهب من يكون الإدراك 
عسندة بانظباغ مسورة المدرك فى ذات المدرك, و ليس عندنا كذلك؟ بل بقيام 
صورته بالمدرك. و القيام لايستلزم الحلول بل المثول فقط. 

وأسا الجسواب بسأنكم و إن أنكرتم إدراك النفس للجزئيات فلا تذكرون 
إدراكها للكليات, فإذا أدركت الكرة الكلية فلابدٌ أن يرتسم فيها صورة الكرة, 
فيعوذ الإشكال اذى ذكرتم بأن مالا وضع له كيف ينظبع فيه ذو وضع؟ 

فباطل لأنسك قمد علمت فى مباحت الوجود الذهنى أن المعقول من الكرة 
عل عليه الكرة بالححمل الأولى لابالحمل المتعارف. و أن مثل هذه الأشياء إذا 
حلت غسورها عندالعقل يصدق عليها نقائضها. فالكرة العقلية الكلّبة ليس 
كدرة ولا ذات مقسدار, سلاف صورة جرئية خيالية سسها فإنها كرة ذات مقدار 
شخسسى, لكسن ليس ذا وضم فى جهات هذا الغام. و قد مر هذا في مباحث 
مقولة الوضع. [' ' 

و أها الوجوه الخاضة فقداحتجوا غلى أن الإدراكات الظاهرة جسمانية بأن 
قسالواة لسى كان المدرك للمحسوسات هوالافس وجب أن لايعوقف إحساصنا 
غلنى خضوزهاء, و كان يجب أن يقون إفراكها للقريب و البعيد و الحاضر و 
الفائب واحداً؛ لأن النفس جوهر غير جسمانى فيمتلع أن يكون لطأ قرب و 
بعد من الأجسام: 

لا يقال: إنما تدرك هذه المحسوسات بمغاونة هذه الآلآت التى يسح عليها 
القرب و البعد. 

لأنا نقول: العين إذا لم تكن فيها قوة باصرة لم يكن القرب و البعد بالنسبة 
إلى الرائى بل بالنسبة إلى غيره. فيكون ذلك مثل حضور المرئى عند زيد. فإنه 
لايكفى ذلك فى حصول الإبصار لعمرو. 

والجواب أن النفس و إن كانت هى المدركة للمحسوسات لكر إدزاكها ها 
موقوف على شرائط: 
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مصنها كون الآلة سليمة و المحسوس حاضراً عند الآلة على تسبة مخصوصة. 
و إذا كان إدراكها للمبصرات موقوفاً على حضورها عند هذه الآلآت لاجرم 
اختلف الحال بالغيبة والحضورء و البعد و القرب. 

اقول: التحقيق إن النفس ذات نشئات ثلاثة عقلية و خيالية و حسّية. وها اتحاد 
بالعقل و الخيال و الحس, فالنفس عند إذراكها للمحسوسات تصير عين الحواس؛ و 
الحس' آلة وضعية تأثرها بمشاركة الوضع. فعند الإحساس يحصل أمران تأثر الحاسة 

و إدراك النفس. و الحاجة إلى الحضور الوضعى أنما تكون من حيث التأثر الحسى و 

هو الانفعال. لامن حيث الإدراك التفسانى و هو حصول الصورة؟. 

و احتجوا أيضأً على أن : التخيل بقوة جسمانية بحجج ثلاث: 

أوليها و هى أقوى الأدلة المذكورة فى هذا الباب أنا إذا تخيلنا مربّعاً يمحا 
بمربعين” متساويين لكل منهما جهة معيّنة فلاشك فى تير كل من المربعين الطرفين 
عن الآخر فى الخيال فذلك الامتياز إما لذاتهما أو لوازم ذاتهما أولامر غير لازم. 
والقسما ان الأولان باطلان لأن المربعين الطرفين متساويان ف الماهية*". 

و أما القسم الثالث فغير اللازم المميّر إما أن يتوقف حصوله لأحدههما على 
فرض قارض و اعتيار معتبر أو لايلزم و الأول باطل: 

أما أولا فلأنا لانحتاج فى تخيل أحد المربعين يميناً والآخر شمالاً إلى فرض 
* قوله: «انا إذا تخيّلنا مريّماً يمتّحاً بمريّعين...» هذه صورته: 
تاظر إلى بيان الشيخ الرئيس فى الفصل الثالث 
من المقالة الرابعة من نفس الشفاء (ص -*2؟ 
بتصصيح الراقم و تعليقاته عليه)؛ و إن شسئت 
فراجع المباحث المشرقية للفخرالرازى أيضاً (ط 
حيدر اباد هند. ج ؟. ص 796). 





** قوله: «فى الماهية» أى متساويان فى الماهية و الذات. 
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اختصاصه بعارض و إلا لكان يكننا أن نعمل بالمريّع الأهن عملا ليصير بعينه 
المريّع :الأيسر. و ذلك ظاهر الفساد. 

و أما ثانياً فلأن الفارض لايكنه أن يخصّصه بذلك العارض إلا بعد امتيازه 
عن غيره, فلو كان امتيازه عن غيره بسبب ذلك العروض يلزم الدور. و إما أن 
لا يستوقف ذلك الاختصاص على فرض فارض وجب أن يكون ذلك يسبب 
الحامل. و ذلك إما أن يكون هو الحامل الأول أى المادة الخارجية أو الحامل 
الثانى و هو الذهن, و الأول باطل. 

أصا أولا فلأن كثيراً ما يتخيل ما ليس له فى الخارج وجود مع أنه لايمكن 
حصول النسبة إلى العدم الصرف. 

و أما ثانياً فلأنه لوكان مل المربّعين الخياليّين واحداً لم يكن انتساب 
أحدههيا إلى أحد المربعين الخنارجيين أولى من انتسابه إلى الآخر؛ فإذن هذا 
الامتياز بسبب القابل الثانى و هو الذهن. فإن محل أحد المربعين غير محل 
المريّع الآخر و إلا لامتنع أن يختص أحدهما بعارض مميّز دون الآخر و هذا 
لايعقل إلا إذا كان حل التخيلات جسماً. 

فإن قيل: أليس يكننا أن نعقل مربّعاً كلّياً و ذقرن به كونه ييناً أو يساراً و 
يتميز فى العقل حيئئذ بين المربّع الأيمن و المريّع الأيسر؟. 

فنقول: المريّع الكلّى أمر يقرن به العقل حد التيامن و التياسر. فيكون ذلك 
بفرضه حتى إنه يتمكن من تغيير ذلك الفرض. و أما فى التخيل فالامتياز غير 
حاصل بالفرض لأن المريّع المعين الّذى على الأيمن لايمكن أن يكون بفرض 
فارض حت يغيّر هو فى نفسه فى الخيال مربّعاً أبسر فظهر الفرق. 

و ثانيها أن الصور الخيالية مع تساويها فى النوع قد يتفاوت فى المقدار 
فيكون البعض أصغر و البعض أكبر. و ذلك التقاوت إما للمأخوذ منه أو 
للآخذ. و الأول باطل, لأناقد نتخيّل ما ليس بموجود فى الخارج فتعين الثانى. 
و هو أن الصورة تارة يرتسم فى جزء أكبر. و تأرة فى جزء أصغر. 
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و ثالتها أنه ليس يكننا أن نتخيّل السواد و البياض فى شبح خيالى واحد, و 
يمكتنا ذلك فى جزئين و لو كان ذلك الجزان لايتميّزان فى الوضع لكان لا فرق 
بين المتمذر و الممكن. فإذن الجزآن متحيزان فى الوضع. 

و الجواب عن الحجة الأولى بوجهين النقض و الحل. 

أما الأول فأنا نتخيّل الأمسور العظيمة؛ فإذا انطبع فى الروح الخيالى من 
الصورة الخيالية ما يسأويه فالذى يفضل عليه إما أن ن ينطيع فى الروم المنيالى 
أولا ينطيم؛ فإن لم ينطبع فيه فقد بطل قوهم: إن ن التخيل لأجل هذا الانطباع, 
فإن انطبع فيه فقد انطبع فيه ما يساويه و انطبع فيه ما يفضل عليه. ويكون 
جحل ما يساويه و حل صا يفضل عليه شيئاً واحداء مع أنا فير بين القدر 
المساوى والقدر الفاضل, و ذلك يدل على أن الصورتين الخياليتين و إن حصلا 
لشىء واد فإنه يمكننا أن تَميّز بينهما. و إذا كان كذلك فلا يلزم من حصول 
صورق المربعين الطرفين في النفس أن لايميّر فى لخبيال أحدهما عن الآخر. و 
على الجملة فالإنسان ربما طاف العالم, و شاهد البلدان و يكون مع ذلك حافظاً 
للمجنّدات. فإن كان صورة كل من تلك الأمور فى جزء من الدماغ متميزاً عن 
الجزء اذى لم يرتسم فيه صورة الشىء الآخر فمن المعلوم أن : القدر القليل منه 
لايفى بذلك. و إن لم يجب أن يكون لكل صورة خيالية حل عليحدة بل يجوز 
أن يكون فى حل واحد صور كثيرة و مع ذلك يكون البعض متميّزأ عن 
البعض, فحينئذ لايلزم من ارتسام جميع الصور فى النفس أن لايتميز بعضها عن 
البفض. 

وأما وجه الحل فهو أن تلك الصور ليست مما كانت النفس قابلة لها؟ بل 
اللنفس فاعلة, و هويّة كل من المربّعين بأمر لازم هويّته الجعولة للئّنسء و 
ليست هويّة المريّع الخيالى كهويّة المربع الخارجى حتى يكون ها مادة جسمانية 
قابلة للتشكلات المختلفة, لأجل أسباب خارجة بل هى أمر بسيط صورى 
لامادة له. و إِنما المخصّص طويّته من بجهة الفاعل المتخيّل حتى أن الوهم إذا 
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توهم القسمة و الانفكاك فى مقدار موجود فى الوهم إلى قسمين م يلزم منه 
وجود مادة مشتركة بين ذلك المقدار و بين ذينك القسمين كما يلزم فى التقسيم 
السارجى. لأن ذينك القسمين يحصلان بمجرد إنشاء الوهم من غير أن يكونا 
من سنخ ذلك المقدار الأول. فجميع ما يتصوّره الخيال أو الوهم بتوسطه و 
يوجد فى الذهن من قبيل الإنشاء و الإيداع من الجهات الفاعليّة. دون التكوين 
والتخليق سن المخصّصات القابليّة, و هى كصدور الأفلاك من المبادى العالية 
مسن حيث إن منشأ صدورها و تخصيصها تصورات تلك المبادى, و الفرق أن 
تصورات المبادى من لوازم ذاتها و غير مأخوذة من سيب لخارجى, وأما 
هاهنا فليس كذلك بل للمحسوسات الخارجة أثر فى إنشاء هذه الصور فى عام 
الخسيال بالإعداد و التخصيص. فنقول: إذا أدرك الهس صوراً خارجية كمربّع 
نح بمربّعين على نسبة مخصوصة مثلا فى النارج و ذلك الشكل و هو لايكون 
موجوداً فى الخارج إلا بعوارض مفارقة خارجية مادية زائدة على ماهية المربع 
جملا و وجوداً لكونه موجوداً فى مادة قابلة للانقسام. فللخيال أن يفعل 
بإزائها صوراً مثلها أو مخالفة لها جعلا واحداً بسيطأًء و إن كان على الوجه 
المعهود من النارج فى الجهات و الأوضاع. و لايلزم من ذلك أن يكون الخيال 
ذاجهة و وضع إذ صورة الجهة و الوضع لايلزم أن يكون ذات وضع وجهة. 

فإذا تقر هذا فتقول: فول المعترض: إن تخصّص هذا المربع الخيائى ليس 
بفرض فارض و اعتبار معتبر. 

قلنا: لانسلّم بل تخصصه بمجرد اعتبار المعتبر و تصوّره و جعله جعلا 
بسيطاً. قوله: و إلا لأمكننا أن نعمل بالمربع الأين عملا به يصير المربع الأين 
الأيسر. قلنا: تخصيص الفاعل للأمر الصورى الذى لا مادة له ليس إلا جعل 
هويّته الصورية لا إفادة صفة أو عرض على مادة, وليس ف المربع الخيالى إلا 
صورة المربع الخاص بعينه الحاصل من الجاعل النفانى اختراعاً بسيطا. 

و بالجملة إذا أرادت النفس أن يجمل هذا المربع الخيالى مربعاً آخراً. و هذا 
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المقذار مقداراً آخر أ و أرادت تقسيم مقدار بعينه إلى قسمين لايمكن لما ذلك؛ 
إذ ليس لتلك الأمور تركبية من هاده قابلة .و حوره غيرها عق يحون هناك 
مجعول و يمعول إليه. بل كل واحد من تلك الأمور صورة فقط بلامادة قابلة. و 
تلك الصور عين تصور النفس و مشيتها و إرادتهاء فاذا انقسم مقدار خيال إلى 
قسمين كان ذلك فى الحقيقة إنشاؤههما ابتداءاً لامن شىء سواءاً عدم المقدار 
الأول أولا, و إذا عدم فلم يعدم إلى شيء ليلزم وجود مادة قابلة هناك. و 
يحتاج إلى مخصص من خارج كما هو شأن الخارجمات المادية. 

أما الجواب عن الحجة الثانية و هى أن الصور الخياليّة فقد يتفاوت فى 
الممدار مع اتحادها فى النوع. فنقول: هذا التفاوت ليس للمأخوذ مله. ول" 
للآخذ بأن يكون مادة قابلة شاء بل حاصل للمأخوذ بفعل الآخذ و إنشائه 
دون قبوله و اتصافه. 

وآما عن الحجة الثالثة قتقول: إنا لاننكر تغاير الأشباح و تعدّد مقاديرها و 
اختلافها فى الإشارة الخيالية لكن لايلزم من ذلك كون النفس جوهراً ماديا أو 
كونها غير مدركة للجزئيات' و الخياليات. 

واعلم أن الامتتياز فى الإشارة الخمالية لايوجب كون الصور المقدارية 
الموجودة فى عالم النيال و المثال ذوات أوضاع حسّية موجودة فى جهة من 
جهات هذا المالم المسادى المسستحيل المتجدد الزمانى ليلزم المنافاة بين تجرد 
النفس و تصورها للصور المقدارية و الأشباح المثالية. و سيأق تحقيق هذه 
المسألة فى مباحث المعاد و حشر الأجساد. 

و احستجوا على أن الوهم قوة جسمانية بأنه لا ثبت كون الخيال جسمانياً 
وجب أن يكون الوهم الذى لايدرك إلا ما يكون متعلقاً بصورة ججسمانية 
كذلك. 


* قوله: «أوكونها غير مدركة للجزئيات...» أى على تقدير كونها غير ماديّة. 


مفا تيح الااسر ار لسلاك الأسقار ااال للب 99 

و توضيحه أن مدرك الوهم إما أن يكون الصداقة المطلقة أو صداقة هذا 
الشخص. أما الأول فباطل. لأنه أمر كلّى إدراكه بالعقل و كلامنا فى الإدراكات 
الجزئية. فبقى الثانى لكنٌ المدرك لصداقة هذا الشخص وجب أن يكون مدركاً 
هذا الشخص. لأن إدراك المركب أو التصديق بثبوت أحدههما للآخر لايمكن إلا 
بتصور الطرفين» فإذن الوهم مدرك هذه الصورة الففضية لك نا تبت أن 
مدرك الصورة الجزئية قوة جسمانية هالوم إذاً جسمانى. 

والجواب عن هذه المجة أنا قد بيّنا أن مدرك الصور الخيالية” الجزئية 
قوة بدنية و لا مادية. فالوهم أولى بكونه غير مادى. 

والتحقيق أن وجود الوهم كوجود مدركاته ار غير مستقل الذات و اطوية., 
و نسبة مدركاته إلى مدركات العقل كنسبة الحصّة من النوع إلى الطبيعة الكلّية 
النوعية. فإن الحصّة طبيعة مقيّدة بقيد شخصى على أن يكون القيد خارجاً 
عنها و الإضافة إليه داخلا قيها. على أنها إضافة لا على أنها مضاف إليه. و 
على أنها نسبة و تقييد لاعلى أنها ضميمة و قيد. فالعداوة المطلقة يدركها 
العقل الخنالص. و العداوة المنسوبة إلى الصورة الشخصية يدركها العقل المتملق 
بالمنيال. و العداوة المنضمة إلى الصورة الشخصية يدركها العقل المشوب 
بالخيال. فالعقل النالص خارج عن الكونين”” ذاتاً و فعلاء و الوهم يجرد عن 
هذا العالم ذاتاً و تعلّقاً. و عن الصورة الخيالية ذاتاً لا تعلّقاً و الخيال جرد عن 


* قوله: أن مدرك الصور الخيالية...» أى قد بيّنا أن الخيال قوة غير بدنية ولا ماديّة؛ و قد مرت 
الإشارة منًا إلى هذا التحقيق فى الموضعين من الكتاب:؛ أحدهها فى البحث عن امحاد العاقل بمعقوله 
(فى الفصل الثالث عشر من الطرف الأول من المسلك الدامس - المرحلة العاشرة ‏ في أتواع 
الإدراكات (ج “, ص 5١4‏ من هذا الطبع)؛ و الموضع الثانى في الفصل الثالث من هذا الباب 
الخامس من علم النفس. فراجع. 

*» قوله: «خارج عن الكونين» أى الخارجى و الخيالى. 
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هذا العالم ذاتاً لاتعلقاء و نسبة الإرادة أى القوة الإجماعية إلى الشهوية الحيوانية فى 
باب التحريك كنسبة الوهم إلى الخيال فى باب الإدراك وكل واحدة منهما' عندنا 
قوة مجحردة عن المادة. لكن لم نجد في كلام أحمد ما يدل على أن الحركة الشوقيه 
جسمانية, و الْتى لاخلاف لأحد ولاشبهة فى كونها جسمانية هى الحركة الفاعلة 
القريبة لا الباعثة. و هى المسماة بالقدرة لأنها عبارة عن قوة قائمة بالأعصاب و 
العضلات المميلة لما بالقبض و البسط و الجذب و الدفع, و كذا حكم الطبيعة 
المحسركة للأجسام البسيطة و المركبة بالمباشسرة بحركاتها الطبيعية و الفسرية و 
النفسانية. لأن القسرية راجعة إلى الطبيعية, و النفسانية أيضاً لايمكن إلا باستخدام 
الطبيعة والله ولى الجود و الحكمة. 


فصل (ع) 
فى تعديد مذاهب القدماء فى أمر النفس ذكرها الشيخ فى الشفاء و نقضها”” 
و نحن نحمل كلامهم على الرموز و نأوها تأويلات حسنة بقدرما يمكن 
انشاءالله تعالى 
قال: قد اختلف أقواهم فى ذلك لاختلاف المسالك إليه. 
فمنهم من سلك إلى علم النفس من جهة الحركة. 


* قوله: «و كل واحسدة منهما...» أى كل واحدة من الإرادة أى القوة الإجماعية و الشهوة 
الحيوانية قوّة بحرادة عن المادة. 
** قوله: «ذكرها الشيخ فى الشفاء و نقضها...» ذكرها فى الفصل الثانى من المقالة الأولي من الفن 
السادس من الشفاء في ذكر ما قاله القدماء فى النفس و جوهرها و نقضه (ص 8] من نفس 
الشفاء بتصحيحنا و تعليقاتنا عليه). ش 

و قوله: «قال: قداختلف...» أى قال الشيخ فى الموضع المذكور من الشفاء: قد اختلف الح. و 
قوله: «و منهم من سلك طريق المياة غير مفصّلة» أي سلك طريق الحياة ملخّصة. 


مقائيع الاسرار لبلاك الاسفارا ا بيب 8999 


و منهم من سلك إليه من جهة الإدراك. 

و منهم من جمع المسلكين. 

ومنهم من سلك طريق الحياة غير مفصّلة. 

فمن سلك منهم طريق الحركة فقد كان يخْيّل عنده أن التحريك لايصدر إلا 
عن محمرك. و أن الحرتك الأول يكون لاحالة متحركاً بذاته. و كانت النفس 
محركة أولية إليها يتراقى التحريك من الأعضاء والعضل و الأعصاب, فجعل 
النفس متحركة بذاتها. و جعلها لذلك جوهراً غير مائت معتقداً أن ما يتحرك 
لذاته لايجوز أن يموت. قال: و لذلك الأجسام السماوية ليست تفسد, و السبب 
فيه دوأم حركتها. 

فمنهم من منع' أن يكون النفس جسماً. فجعلها جوهراً غير جسم متحركاً 
لذاته. و منهم من جعلها جسما و طلب الجسم المتحرك لذاته. 

فمنهم من جعسل ما كان من الأجرام التى لاتتجزى كرياً ليسهل دوام 
حركته. و زعم أن الحيوان يستنشق ذلك بالتنفسء و أن التنفس غذاء للنفس 
و أن النْفْس تستبقى به النفس بإدخال بدل ما يخرج من ذلك الجنس من اطباء 
الْتى هى الأجرام الت لاتتجزى التى هى المبادى. و أنها متحركة بذاتها كما 
ترى من حركة الحباء دائماً فى الجىّ فلذلك صلحت لأن تمرك غيرها. 

و منهم من قال: إنها ليست هى النفس”" بل إن محركها هوالنفس. و هى 


* قوله: «فمنهم من منع...» أى من الذين قالوا إن النفس متحركة بذاتها و حركة بذاتها منع أن 
تكون الخ. قوله: «فمنهم من جعل...» أى هذا الجسم المتمرك و هوالنفس ما كان من الأجرام التى 
لا تتجزتى أى الأجرام الصغار الصلبة كريا ال. و قوله: «و أن النّفْس تستبقى به النّفس بإدخال 
بدل مايخرج...» النفس الاول بفتحم النون و الفاء كليهما. والنفس الثانى يفتح النون ومتكون الفاء 
أى النفس الناطقة و سائرالنفوس الحيوائيّة مطلقا. 

** قوله: «ومنهم من قأل إنها ليست هى النفس...» ضمير «إئها» راجع إلى الأجرام التى لا 
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فيها و تدخل البدن بدخوها. ٍ 

و منهم من جعل النفس تارأ. و رأى إن النار دائم الحركة. 

وأما من سلك طريق الإدراك فمتهم من رأى" إن الشىء ما يذارك ها سواه 
لأنه متقدم عليه و مبدءله؛ فوجب أن : يكون النفس مبدءاً فجعلها فق الحنسن 
الذئ كان مرا ميدءاً إنا ثارا أوهواءا او ارضا أو ماءا. و مال بعضهم إلى 
القول بالماء لشدة رطوبة النطفة التى هى مبدء التكون. و بعضهم جعلها جسماً 
بخارياً إذ كان يرى أن البخار مبدءالأشياء و كل هؤلاء كان يقول: إن النفئس 
أغما تعرف الأشياء كلها لأنها من جوهر ” المبدء لجميعها. و كذلك من رأى إن 
المبادى هى الأعداد فإئّه جعل النفس عددا. 

و منهم من رأى أن الشىء أعا يدرك ما هو شبيهه. و أن المدرك بالفمل 
شبيه المدرك بالفعل فجعل النفس مركبة من الأشياء الْتى يراها عناصر. و هذا 
هو قول أنباد قلس فإنه جعل النفس مركبة من العناصر الأربعة و من الغلبة و 
المحبة**". وقال: إنما تدرك النفس كل شىء شبهه فيها. و أما الّذين جمعوا 


تستجرّى. أى و منهم من قال إن تلك الأجرام التى لاتتجرى ليست هى النفس. بل إن حركها 
هوالنفس و هى فيها أى النفس فى تلك الأجرام الصغار الصلبة التى لاتتجرّى, و تدخل النفس 
البدن بدخوها أى بدخرل نلك الأجرام الصغار الصلبة الكريّة التى لاتتجزى. 
* قوله: «فمنهم من رأى...» يفهم منه أن اعتقاد هذا القائل أن المدرك لاحالة يجب أن يكون علّة 
لدركاته. و قوله: «لأنه متقدّم عليه و مبدأ له» أى علة له, فوجب أن تكون النفس لك نها 
1 2 مبدءا الج. 
** قوله: «لألها من جوهر...» أى لأن النفس من جوهر المبدأ لجميعها. 

و قوله: «و كذلك من رأى أن المبادى هى الأعداد فإنه جعل النفس عدداً» راجع فى ذلك إلى 
ص 7٠١‏ من ج ؟ من الطبع الأول من الحجرى من الشفاء. 
*** قوله: «و من الغلية و الحبّة» راجع فى ذلك إلى المجلّد الأول من الطبع الأول الحجرى من 
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الأمرين فكالذين قالوا: إن النفس عدد محرك لذاته. فهى عدد لأنها مدركة. و 
هى متحركة لذاتها لأنها محركة أولية". و أما الذين اعتبروا أمر الحياة غير 

فمنهم من قال: إن النفس حرارة غريزية, لأن الحياة بها. 

و منهم من قال: بل برودة؛ و إن النفس مشتقة من التفس, و النّفْس هو 
الشىء المبرّد و هذا ما يتبرّد بالاستنشاق ليحفظ جوهر النفس. 

و منهم من قال: بل النفس هوالدم لأنه إذا سفح الدم بطلت الحياة. 

ومنهم من قال: بل النفس مزاج لأن المزاج مادام ثابتاً لم تتغير صحّة 
الحياة. 

و منهم من قال: بل النفس تأليف و نسبة بين العناصر. و ذلك لأنا نعلم أن 
تأليفا مَا يحستاج إليه" حتى يكوّن من العناصر حيوان. ولأن النفس تأليف 
فلذلك هيل إلى المؤلفات من النغم و الأرابيح و الطعوم و يلتذبها. 

و مسن السناس من ظنٌ أن النفس هو الإله تعالل عما يقوله الملحدون علواً 
كبيرأء و أنه يكون فى كل شىء بحسبه* “ فيكون فى فى ء:طبعاء وف شىء 
نفساء و في شىء عقلا سبحانه تعالى عما يشركون قال فهذه المذاهب المنسوبة 


الشفاء (ص 158). و قوله: «فهى عدد لأنها مدركة» أى النفس مُدركة و كل مدرك يجب أن 
يكون مبدءاً لمدركه و المبدأ هوالعدد فيجب أن يكون النفس عدداً. 

* قوله: «لأنها حركة أولية» و كل مرك متحرك كما سلف. و قوله: دو أما الذين اعتيروا الحياة 
غير مفصّلة...» أى هؤلاء لا وصلوا إلى معرفة النفس من مسلك الحياه فجملوها من سنخ الحياة 
و مقوماتها و لوازمها و معداتها و ممداتها. 

** قوله: «لأنا نملم أن ن تأليفاً مّا يحتاج إليه. ..» ضمير «إلية» را جع إلى قوله تأليفا مَا. 

*** قوله: «و أنه يكون فى كل شىء حسبه. .»> ضمير «أئه» راجع إلى النفس هو الإله. وقوله: 
«قال فهذه المذاهب...» أى قال الشيخ قدس سره فى الشفاء: فهذه الم. 
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إلى القدماء الأقدمين فى أمر النفس و كلّها باطلة. ثم شرع فى نقض ما قالوه و 
إبطاها و تزييفها. 

أقول: نقض ظواهر هذه الأقوال و إبطاها فى غاية السهولة بعد أن ثبت أن 

5 ع : 

النفس جوهر مفارق الذات عن الاجسام: وكل من له ادنى بضاعة فى الحكمة 
يعلم أن النفس جوهر شريف, ليس من نوع الأجسام الدنيّة كالنار والهواء و 
الماء و الأرض. ولا من باب النسب و التأليفات. كيف يذهب على الحكماء 
السابقين كأنباذقلس و غيره أن يجهلوا ما يعلمه من له أدنى معرفة فى علم 
0 و أحوالها؟ فإذن تأويل ان 0 أولى من ل و اجرج 
ولي كلا معي مهن عليه لا ل سند كون انض جومم لجرا 
تصريحاً م ل ل ا 
الإحساس إلى حد التعقل, فتارة تنحد بالحس و ذلك فى أوائل حدوثها و تكونهاء 
و طوراً تبلغ إلى حدد التخيل فتتحد بالخيال. و إذا بلغ إلى مقام تحضر عندها 
المعقولات مشاهدة تصير عقلا مفارقا متبرى الذات عن الأجرام و الجرميات. 

وما أسخف القول: بأن النفس' عند كونها صورة الطفل بل الجنين إلى حدّ 
كونها عقلا بالفعل مستحضرة للمعقولات يحاورة للملا الأعلى عند المقربين 
جوهر واحد بلاتفاوت فى ذاته إنما التفاوت فى إضافاته و أعراضه اللاحقة؛ 

0 ظ 0 
حتى أن نفوس البّله و الصبيان و نفوس الأنبياء عليهم السلم متحدة بالحقيقة و 
الماهية وإنما الاختلاف و التفاضل بينهم بضمائم خارجة بعضها من باب 


* قوله: «و ما أسخف القول بأن النفس...» و ذلك القول هو قول المثاء كما في الشفاء. و الكلام 
الثامن من الملك النامس ١ج‏ ؟. ص 770 من هرا الطبع). 
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السلوب و الإضافات. و بعضها من باب الانفمالات. و بعضها من باب 
الكيفيات,. فإذا كان كذلك كان فضيلة أفراد الإنسان بعضها على بمعض بشىء 
حارج عن الإنسانية. فاذاً الفضملة بالذات لذلك الشىء لا للإنسان, فاذا قمل: 
0 0 

النى(ص) أشرف أفراد الإنسان كان معناه ان شيئا خارجا من حقيقته و 
حقيقة أمته كالعلم و القدرة هو أشرف منهمء فلا فضيلة له فى ذاته من حيث 
هويّته و ماهيته على سائر الأفراد. و هذا قبيح فاسد عندنا فإن جوهر نفس 
النبى(ص) بحسب هويته التامة أشرف جواهر النفوس الآدميّة. و أشدها قوة و 
كمالاء. و انورها و أقواها تجموهرا و ذاتا و هوية. بل ذاته بذاته بحيث بلغت إلى 
غاية مرتبة كل نفس و عقل, كما قال: «لى معالله وقت لابسعنى فيه ملك 
مقرب ولا نبى مرسل» و إن كان ممائلا ها فى الماههة الإنسانية من حيث 
وجوده الطبيعى البشرى كما فى قوله تعالى: «إنا أنا بشر مثلكم» فظهر. أن 
للنفس الإنسانية تطورات و شؤوناً ذاتية و استكمالات جوهرية. و هى دائمة 
التحول من حال إلى حالء و من راجع إلى ذاته يمد أن له فى كل وقت و آن 
شأناً من الشؤون المتجددة. 

وأما قولهم: إن امرك الأول يكون لا محالة متحركاً بذاته فهو أيضاً 
صحيح, لأن مرادهم من الحرك الأول هو الفاعل المباشر للتحريك. و هو إما 
الطبيعة أو النفس فيما له نفس, و قد مر بيان هذا المطلب فى مباحث القوة و 
مباحث الحركة أى بيان أن العلة القريبة للحركة الطبيعية العرضية كالكمية و 
الكيفية و الأينيّة و الوضعية لابد" أن تكون جوهراً متبدّل الهوية و الوجود. و 
إن كانت ثابتة الماهية, و المراد من الحركة الطبيعية فى قولنا هذا ما يشمل 
الحركة النفسائية الوضعية التى فى الأفلاك, لأنها أيضاً صادرة من طبيعة الفلك 
التى هى نفسه باعتبار أن ا الإدراك و الإرادة و الحركة النفسانية الكمية الَتى 
فى النبات و الحيوان. لأن هذه الحركات طبيعية بوجه و نفسانية أيضا. 

و بالجملة فما مسن حركة ذاتية إلا و مباشرها طبيعة سارية فى الجسم و 
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هذه الطبيعة قد تبت تجددها و تبدها بحسب الطوية الوجودية كما علمت 
بالبرهان.و لا ينفك جسم طبيعى من هذا الجوهر؛ إلا أن هذا الجوهر فى الفلك 
و الحسوان و السبات لاينفك عن النفس بعنى أن النفس كمال هذا الجوهر و 
قامه. لا أن الطبيعة فى ماله نفس شىء له وجود. و النفس فيه جوهر آخر له 
وجود آخر حق يكون في شخص واحد جوهران متباينان فى الوجود أحدهما 
طبيهة والآخر نفس؛ فَإِنٌ ذلك ممتنع جداً بل كل شخص طبيعى له ذات 
واحدة و صورة واحدة و هى وجوده و بها هويته و شخصيته. فمن حيث 
كونها مبدء الممركات و الانفعالات المادية طبيعة,. و من حيث إدراكها و 
تدبيرهأ نفس. 

و أيضاً قد علمت فى الفصل السابق أن النفس التى فينا هى بعينها مبدء 
ابسن والشركة و التخيل و الوهم و التعقل كل ذلك بالبرهان. فقد ثبت و تحقق 
حقية كلام 0 ن احرتك الأول للحركات الذاتية أمر متحرك لذاته يعنى 
مبوبئته و وجوده و أن النفس هى الحركة الأولية فيما له نفس إليها يتراقى 
التحريك من الأعضاء بالعضل و الأعصاب. و ذلك من حيث كونها عين 
الطببيعة المتجددة الهحوية لذاجا وها بقع جيع اخركات و الاستجالات عق 
القسرية و الاتفاقية و الإرادية. لما مر أن مرجعها إلى الطبيعة و النفس. 

ا وأما قوطهم: : إن ما يتحركلد لذاته فهو لايهوت, فكلام حق لأن مرادهم منه 
أن ما ينبعت حركته من ذاته و مقوم صورته” لامن غير لايموت. فالأجسام با 
هى أجسام ماكئتة لذن مبدء حركاتها هر خارج عن جسميّتها أعنى الجسم 


* قوله: «و مقوم صورته...» مقوم مجرور معطوف على ذاته. أى ينبعث حركته من ذاته و من 
مقوّم صورته. و قوله: «فالأجسام بما هى أجسام مائتة...» مائتة اسم فاعل من الموت. و ما فى 
الطبعة الأولى الرحلية مائيّة فمحرفة بلا كلام. و قوله: «بالمعنى الذى هو مادة» أى بالمعنى الذى 
هو مادة بشرط لا؛ و أمّا بالمعنى الذى هو جنس و لا بشرط فهو ميحد مع النفس. 
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بالمعنى الذى قدو نشان و كد ها رديت لق كد اذائد بذاته فهو لاهمالة 
متوجه إلى الكمال الذاق الجوهرى. و كل ما يتوجه نحو الكمال بحسب النطرة 
الأولي فهو لايهوت بل يتحول من نشأة إلى نشأة أخرى. و من دار إلى 
دارأعلى, و الحركة المنبعثئة عن الذات ليست إلا نقسانية, و أما هذه الخركات 
الطبيعسية الى للبسائط العنصرية من مكان إلى مكان فليست منبعثة عن ذات 
الحرك. إذ شرط انبعاتها عن الطبيعة خروجها عن أحيازها الطبيعية: فهى 
يسبب أمر خارج عن ذات المتحرك. و أما حركات المركبات المعدنية و النباتية 
فهى أيضاً مفتقرة فى انبعائها إلى أمور خارجة كحرارة طابخة أو برودة جماعة 
أو رطوبة مسهلة لقبول الأشكال و التحولات و غير ذلك. و أما الحركة الذاتية 
الت فى الطبيعة فهى و إن كانت منبعثة عن الذات لكن الطبائع العنصرية 
البسيطة ' لتضادها متفاسدة غير باقية بالعدد. و أما جواهر النفوس الحيوائية و 
طبائع الأجرام الفلكيّة الى هى عين نفوسها فهى حيّة بحياة ذاتية, لأنها دائمة 
التشوق إلى منزل البقاء. و حركتها إلى الكمال أمر ذاتى طاء و تلك النفوس إن 
كانت عقلية كالنفوس الفلكية و الكاملين فى العلم من التفوس الإنساتية فلها 


* قوله: «لكن الطبائع العنصرية البسيطة...4 فى تعليقة خطوطة كما فى بعض النسخ التي عندنا ما 
هذالفظه: «فالبسائط متفاسدة و كل مركب مركب من البسائط؛ فالمركبات أيضا متفاسدة غير 
باقية بالعدد. إلا أن يكون فى المركبات شىء خارج عن التضاد و غير مركب من التضاه 
كالحيوانات و طبائع الأجرام الفلكية التى هى عين نفوسها؛ و بعبارة أخرى كل كائن فاسد إلا أن 
يكون فى الكائن شىء غيركائن أى غير حال فى المادّة؛ قوله: «فالنفس أوالصورة». أى يكون 
البدن تابعاً للنفس من أول الأمر كالنفوس الفلكيّة بالنسبة إلى أبدانها وبالجملة كالنفوس النزولية 
لا النفوس الصعودية فإئها تكون تابعة للأبدان فى أوّل الحدوث. فلاتكون أبدانها مشابهة ها تمام 
المشابهة, لأكها لاتكون أبداناً ذاتية لها أى أبداناً تفيض من النفس بحسب ذاتها بدون معونة 


الاستعداد. 


م" الحكمةالتعالية ‏ املد السادس 


حشسر إلى الله تعالى فى دار المفارقات العقلية, و إن لم تكن عقلية بل وهمية أو 

خوالية فلها أيضاً حشر إلى عام تفوس على لهات ف الشرف و الك , 
العادة و الشقاوة. فإن الشقاوة فى المعاد لاينافى الاستكمال فى الوجود 
النفسانى بحسب الجربزة الشيطانية. أو الشهوة البهيمية, أو الغلبة السبعية فإنها 
كمالات لسائر النفوسن و وذائل للنفس الانسانية. 

وأما من جعل النفس جسماً أراد بالنفس النفس الميالية الحيوانية, و لم 
يرد بالجسم هذه الأجسام الطبيعية الواقعة تحت الحركات و الانفعالات. بل 
شبحاً ونيا" وزيا أخروياً له أعضاء حيوانية. و تلك النفس صورة 
حيوانية حية بذاتها ليست حياتها بأمر عارض عليها كهذه الأجسام, و 
بوساطتها يتصرف النفس الناطقة في هذا البدن الطبيعى. و يدرك الجزئيات و 
الحسيّات كما اتفق عليه جميع السّلاك و المكاشفين, و ذلك الجسم هو الصورة 
التى يراها الإنسان فى المنام حيث يجد نفسه مشكلاً مور بجوارح 5 أعضاء. 
وإنه يسرى شخصه فى المنام يدرك إدزاكات دركية :و يعمل اعنالا واي 
فيسمع بأذنه, و يرى بعينه. و يشم بأئفه. و يذوق بلسائه. و يلمسن ببشرته. و 
ببطش بيده. و يمشى يرجليه. و هذه كلها اعضاء روحانية غير هذه الأعضاء 
الطبيغية. 

وأما قول من قال: إنها هى من الأجرام الى لاتنجزى فأرادبها الأجرام 


* قوله: «بل شبحاً برزخيًا...» قد مضى معنى الجسم الأخروى فى عدة مواضم من الجملّد الرابع 
من هذا الطبع فى الجواهر و الأعراض. و قوله: «و تلك النفس صورة حيوانية...» أى و تلك 
السئفس الخيالسية صسورة حيوانية الخ. و قوله: «وبوساطتها...» أى بوساطة تلك النفس النيالية 
تتصرف النفس الناطقة فى هذا البدن الطبيعى الخ. وقوله: «كما اتفق عليه...» أى اتفق على القول 
بالصور العرزخية جميع اللاك و المكاشفين. 
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المثالية الَّيَ لا مادة لحاء و قد مر بيان أنها لاتقبل القسمة الوهمية" فضلا عن 
الخارجية إذ لامادة ها فقسمتها بالوهم يرجع إلى إيجاد الوهم فردين آخرين 
منها ابتداءاً لاببعل جسم معين جسمين. و كذا وصل الجسمين الخياليين جسماً 
واحداً عبارة عن إيجاد جسم آخر من كتم العدم. ‏ 

و أما نسبة الكروية إلى النفس فلأنها أبسط الأشكال. و هذا كانت الأفلاك 
كريّة. فالنفس إذا تصوّرت و تشكلت و وقعت فى عام الطبيعة كانت كرة 
كمالأفلاك لكونها أسهل حركة كما قالوا. إذ با حركة تخرج كمالات النفوس”” 
من القوة إلى الفعل. ثم التركيب الاتحادى بين النفس و البدن ثابت عندنا كما 
ذهب إليه أيضاً بعض المتأخرين. فاتصاف النفس بصفات الجسم بالمعنى الذى 
مراجييسس يتحيق لعرنيا بيده إصلة و عام ذاتده و إن م يضف ها عو عادر 
هى صورة. و معلوم أن اعتبار الجنس و الفصل غير اعتبار المادة و الصورة. و 
فى الاعتبار الأول كما يتصف الأجسام بصفات النفوس كذا يتصف النفوس 
بمفات الأجسام, و لذلك تشير إلى نفسك بأنى كاتب جالس. فكون النفس 
الفلكية كرة من هذا القبيل. 

وأما قوهم: إن الحيوان يستنشق النفس بالتنفس””” فالمراد أن فى الحيوان 


* قوله: هو قد مربيان أنها لا تقبل القسمة الوههمية...» قد مر فى أواخر الفصل السابق. 

** قوله: «إذ بالحركة تخرج كمالات النفوس...» دليل على الاحتياج إلى الحركة أى لا كانت 
الحركة ممتاجة إليها لتحصيل الكمالات و الكرة أسهل حركة يلزم أن يكون الشكل هوالكرة. 
وقوله: «كما ذهب إليه أيضاً بعض المتأخرين» هو سمّد المدققين. 

*** قوله؛ جو أما قوهم؛ إن الحيوان يتنشق النفس بالتنفس» و ذلك لأن النيم غذاء الروح 
البخارى. و عليك بشرح العين المادية عشره من كتابنا سرح العيون فى شرح العيون, و نكتفى 
هاهنا بنقل متن العين المذكورة فقط. و هى مايلى: «عين في الفصل بين الروح البخارى؛ و الروح 
الإنسالى: الروح البخارى هوالحارٌ القريزى الذى هو الآلة النفانية الأولى؛ و هو جسم لطيف ذو 


ءعنء ر . ..  .‏ تنتعسس سس الحمكمةالتعالية _المهلد السادس 


روحاً بخارياً من قبيل الأجرام الفلكيّة فى الصفا و اللطافة, و هو خليفة النفس 
فى اليدن الطبيعى. و بالئفس يبقى اعتداله و يتغذى باواء المعتدل جوهره. و 
لما كان هذاالجوهر حاملا لقوة الحس و الحركة النفسانية» و مفاضاً من النفس 
على الدّوام على هذا البدن الطبيعى فأطلقوا عليه اسم النفس. و قد ذكره 
الشيخ فى بعض رسائله بلغة الفرس بهذه العيارة «روح بخاري راجان كويند. 
و نفس ناطقه را روان ». 

مزاج متكوّن من صفوة الأخلاط الأربعة و هو ألطف الأجسام الباقية من أجزاء اليدن و أدقها و 
أصفاها. و لذلك كان أشد قبولاً لأفمال النفس من سائر أجزاء البدن. و الرتوح الإنسانى أى 
النفس الناطقة ليس يسم بل جوهر بجرد عن المادّة و أحكامها. و الروح و النفس يطلقان 
بالاشتراك الاسمى عليهما. و الروح اليخارى مطيّة أولى للنفس الناطقة فى تملّقها بالبدن أى علّة 
قريبة لحياة البدن. و النفسى علة بعيدة ها. 

و الروح اليخارى يحويه البدن, و أمّا الروح الانسانى فالبدن مرتبة تأزلة منه من حيث هو 
بدئسه. و السروح السبخارى إذا فسارق اليدن يبطل و يفسد, و أما الروح الإنسافى فهو باق بحياته 
الأبديّة. و إِنّما يبطل بعض أفعاله من بدته المنصرى. 

وحيت أن الروح البخارى جسم لطيف ذو مزاج و مطيّة أولى للروح الإنسانى فكلّما كان 
مزاجه أعدل كان أفعال الروح الإنسانى اكثرو أشد و على غاية الاستواء و الاعتدال. 

الطبيب يبحث عن الروح البخارى؛ و الأرواح البخارية عنده ثلاثة: أحدها الطبيعى و تولّده 
فى الكبد: و تانيها الروح الحيوانى و تولّده فى القلب؛ و ثالئها الروح النفسانى و تولّده فى يلون 
الدماغ. على التفصيل الحرّر 50 

* قوله: «روم بخارى را جان كويند. و نفس ناطقه را روان» حند سطرى از آخر درس بيست 
و جهارم كتاب «دروس معرفت نفس » نكارنده را تقديم مى داريم: «بدان كه نفس را در زبان 
يارسى روان مىكوييم و جان هم كفته مىشود. ولى اطلاق صحيح أن اين است كه روان 
اختصاص به نفس انسان دارد, و جان به نفوس حيوانات كفته مى شود. مثلاً غمى كويند روان 
كاو و كوسفيد بلكه مىكويند جان كاو يا جان كوسفند؛ واكر در عبارقى روان به جاي جان 
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و أما من قال: إنها ليست هى النفس بل إن حركها هوالنفس, و هى فيها و 
تدخل اليدن بدخوها فكلام حق لاغبار عليه. و يرجع إلى ما أوّلنا به الكلام 
السابق عليه فيتواققان من غير حافضن. 

وأما من قال: إن النفس نار. و إن هذه النار دائمة الحركة فلم يرد بها هذه 
النار الأسطقسيّة. بل فى الوجود نار أخرى هى حرارة جوهرية” يتصرف فى 
الأجسام بالإحالة و التحليل و هى الطبسيعة. و فوقها نار النفس الأمّارة 
بالشهوة و الغضب و هى الى تطّلع على الأفئدة كما أشير إليها فى الكتاب 
الآهى. و إذا كسرت سورتها بفعل الطاعات و الرياضات صارت الثار توراً, و 
النفس الأمّارة مطمئنة. 

و أما الالكون مسلك الإدراك فقولم: إن الشىء أنما يدرك ما سواه لأنه 
متقدم عليه فى غاية القوة و الاستقامة. فإن المعلوم بالذات هوالصورة الحاضرة 
عند المدرك, و قد علمت أن إدراك الشىء هو وجوده للمدرك و وجود شىء 
لشىء لايكون إلا بعلاقة ذاتية بينهما. و ليست العلاقة الذاتية إلا العلية 
والمعلولية؛ ولكن نسبة الصورة المدركة إلى الذات العالمة نسية المجعول إلى 
الجاعل لانسبة الحلول و الانطباع كما علمت ذلك فى مباحث الوجود الذهنى, 
وفى مباحث الإبصار و فيرهما. 

و أما جعل يعضهم النفس من الجنس الّدى كان يراه المبدء إما ناراً أو 


حيوان بكار برده شد به عنوان مجاز و توسع در لغت است. سعدى در اين قطعه روان را به 
جاى جان به كار برده است: 

نيدم كوسفتدى را بزركقى رهانيد از دهان و جنك كركى 

شبائكه كارد بر حلقش بماليد روان كوسفند از وى بناليد 

كه از جنكال كركم در ربودى وليكن عاقبت ك ركم تو بودى 
* قوله: «ذهى حرارة جوهرية...» و هى الحرارة الفريزيّة. 


ل مسمس الححكمةاللمتعالية املد السادوس 
هواءاً أو أرضاً أو ماءاً فلملّه أراد مسن الميدء القريب لتدبير الأجسام و 
تصريفهاء فمن جعلها ناراً أرادبها ما مر ذكره . و من جعلها هواءاً فلعلّه أرادبه 
اللشوق و المصبة فإن النفس عين الحبة. ثم التعبير عن المبدء الأول بالعشق مما 
شاع فى كلام العرفاء و للناس فيما يعشقون مذاهب. 

و.مسن عغلها ساءا فأراذية عين ماء الحياة الذى به حياة كل شيء ذى 
نفس, كما قال تعالى: «وجملنا من الماء كل شىء حى» والنفس حياة الجسم 
كما أن العقل حياة النفس. و هذا عبر بعض الأوائل عن العقل الكل بالعنصر 
الأول و جعله ماءاء و ربما كان المراد بالعنصر الأول الوجود الفائض منه تعالى 
على ا موجودات كلها على الترتيب. 

ومن سمّاها أرضاً””" فلكونها فى ذاتها قابلة للعلوم و الصور الإدراكية 
الفائضة عليها من سماء العقل. فالنفس القابلة للصور العلمية أرض الحقائق فى 
مرتبة كونها عقلا هيولانياً, فيفاض عليها المعارف العلمية النازلة من سماوات 
العقول: الفعالة, كما تغزل الأمطار الَتى بها تحيى الأرض بعد موتها. و قدورد فى 
الحديث «إن القلوب تحبى بالعلم كما تحيى الأرض بوابل السماء», 

و من رأى: أن المبادى هى الأعذاد و جعل النفس عدداً أراد من العدد كما 
أراد أصحاب فيثئاغورس. و تأويل كلامهم أن المبدء الأول واحد حقيقى و هو 
ميدم الأشياء, كما أن الواحد العددى مبدء الأعداد. لكر" المبدئية و النانوية و 
الثالثية و العشرية فى هذه الأععداد الجسمانية الكمية ليست ذاتية هذه 
الوحدات. فكل ماصار أولا يمكن له أن يصير ثانياًء و الثانى منها يجوز أن 
بكون أولا بخلاف المبدء الأول تعالى فمبدثيته و أوليته عين ذاته, و كذا ثانوية 
العقل الأول ععين ذاته لايتبدل, و كذا مرتبة النفوس بعد مرتبة العقول فإطلاق 


* قوله: «أرادبها ما مر ذكره» أى ما مر ذكرء من الحرارة الغريزيّة. 
** قوله: دو من تاها أرضاً...» أى و من سيّى النفس أرضاً فلكونها فى ذاتها الج. 
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العدد على المبادى العقلية و النفسية من جهة ترتيبها فى الوجود ترتيباً لامكن 
تبدله. فالعددية فيها ذاتية و في غيرها عرضية فهى الأعداد بالحقيفة: كما أن 
الوحدة و الأولية ذاتية للحق الأول. و فيما سواه إضافية؛ فهو الواحد الحق؛ و 
ما سواه زوج تركيبى. 

و أما من رأى منهم: أن الشىء أا يدرك شبيهه. و إن المدرك بالفعل شبيه 
بالمدرك فقوله حمق و صواب. و قد تكرر ما فى هذا الكتاب 8 المدرّك دائماً 
من جنس المدرك, فاللمس يدرك الملموسات و هو من جنسه. و كذا الذوق 
يدرك المذوقات و هو من جنسه. و النور البصرى يدرك المبصرات. و الخيال 
يدرك المتخيلات, و الوهم يدرك الوهميّات, و العقل العقليات". و بالجملة كل 
0 إدراكية إذا تصور بصورة المدرك يخرج ذاته من القوة إلى الفعل. ولا شبهة 

ن القرة القزسبة و الا عاذ القرنب من الخرا من نين ضونة 1 لله 
ماه حدم 2 القطعى اتحاد العقل بالمعقوللات 
والحس بالمسوسات. و الاتحاد أشدٌ من الشبه. و علمت أن النفس إذا صارت 
عقلا تصير كل الأضياء. و هى أيضاً الآن ن تتحد بكل من الأشياء التى 
تستحضرها فى ذاتها أعنى صور تلك الأشياء لا أعياتها الخارجة عنها. ولايلزم 
من ذلك كين التلسن عن تلك الأمون التارعية ول تن ضوارها اهنا بل 
كلما صارت النفس أكمل صارت أكثر جمعاً للأشياء. و أشد بساطة. إذ البسيط 
الحقيقى كل الأشياء كما مر برهانه. 

و أما قول الجامعين بين الأمرين: الإدراك والحركة فإذا صم تأويل الكلام 
فى كل واحد منهما صح فى المجموع. 


* قوله: «و العقل العقليات* العبارة قد معنت فى النسخ هكذاء: «والعقل للعقليات»: و لكن' 
أسلوب الصارة يقتضى العقليات. 


ء” الحكمةالمتعالية ‏ الجلد السادس 


وأما المعتبرون* أمر الحياة فى سلوك معرفة النفس فمن قال: إن النفس 
حرارة غريزية فالحارٌ الغريزى قد ثبت أنها جوهر سماوى منبعث فى البدن عن 
النفسء و تفعل النفس به الأفعال الطبيعية و النباتية والحيوانية واهذا الجوهر 
الحسار هو الروح الحيوانى وهو عندنا 9 غير مركب”” من الأسطقسات. و 
قد مر أنه خليفة النفس و متصل بها. 

و من قال: إنها برودة فلعلّه تجوز بها عن كيفية حاها""" و علمها اليقينى 
أوراحة البدن بها و سلامته عن الآفات مادامت النفس حافظة للمزاج. 

و أما من قال: إنها الدّم فالدّم لكونه مركب الروح البخارى و هو يجرى فى 
كل البدن و بتوسطه تسرى الحياة فى الأعضاء. فأطلق إسم النفس عليه إما 
من باب الاشتراك أو التجوز. و إطلاق النفس على الدم شائع فى هذا الزمان 
أيضا. 

و أساسن قال؛ إن النقس تأليف أراد به المؤلف بالكسر لأنها يؤلف بين 
عناصر البدن و أجزائها على نسبة و فقيّة”” فيها أحدية الجمع, أو أراد به 
المؤلف بالفتح لأن جوهرها مؤّف من معان و صفات على نسبة معنوية شريفة 
نورية ينشأ منها النسية الاعتدالية المراجية فى البدن. و هذه كأنها ظل ها و 
حكاية عنهاء فإن جميع ما يوجد فى العالم الأدنى الطبيعى من الصور وأشكالها 


ووه 


* قوله: «وأما المعتبرون...» فى العبارة تقديم و تأخير. و صوابها هكذا: و أما المعتبرون في سلوك 
معرفة النفس أمرالحياة فمن قال إن النفس الم. 

«** قوله: «و هو عندنا بسيط غير مركب...» قد تقدام الكلام فيه في الفصل الأول من الباب 
الثافى. 

*** قوله: «عن كيفيّة حاها...» أى عن كيفيّة حال النفس. و قوله: «أوراحة البدن بها» أى 
بالنفس. 

**** قوله: «على نسبة و فقية...» أى على نسبة اعتداليّة فيها أحدية الجمع. 


مفائيج الاسرار لسلاك الاسقار ‏ ل بس ايخ 


وأحواها توجد نظائرها فى العام الأعلى على وجه أشرف و أعلى. 

و أما قول من قال: إنها هو الإله فلعلّه أراد به الفناء فى التوحيد الْذى نقل 
عن أكابر الصوفية, لا المعنى الى ادّعاه القراعنة و الملاحدة تعالى عما يقوله 
الملحدون. 

و أما من قال: إنه تعالى فى كل شىء بحسبه. و يكون فى شيء طبعاً؛ و فى 
شىء عقلا فلست أصحح كلامه حذرأ عن سوء الأدب, لكنى أقول: النفس 
الإنسانية فى شىء طبع. و في شىء حس. و فى شىء خيال؛ و فى شىء عقل, 
فهى الجوهر العاقل المتخيّل السميع البصير الشام الذائق اللامس الغاذى النامى 
المولد. و هى مع ذلك جوهر بسيط غير منقسم, جعلها الله مثالا له ذاتأ و صفة, 
و خليفة لله فى هذا العالم. ثم فى العالم الأعلى و جعل معرفتها سبباً لمعرفته 
تعالى. هدام تيسّر لنا فى تأويل رموزهم و إظهار كنوزهم. 

ثم إن فى مسا ذكره الشيخ فى مناقضة كلامهم بعض مناقشات و أبحاث نريد 
أن نشير إليها. 

الأول فى قوله: أما الّذين تعلّقوا بالحركة فأوّل ما يلزمهم من المحال إنهم 
نسبوا السكون إلى النفس. فإن كان تحركها علَّة للتحريك فلم يخل تسكينها 
إما أن يصدر عنها و هى مستحركة بحاها. فيكون نسبة تحركها بذاتها إلى 
التحريك و التسكين واحدة إلى آخره. 

فإنا نقول: التحريك البدنى اذى ينسب إلى تحريك النفس" ليس المراد به 
هذا التحريك المكانى الإرادى الذى ينبعث من النفس بواسطة دواع خارجية, 
و أمور لاحقة. و أسباب معدة للحركة الإرادية من مكان إلى مكان جلباً للنفع 
أو الملائم. و دقعاً للضار أوالمول. إِنما المراد بذلك التحريك ما يقع به الحركات 


* قوله: «ينسب إلى تحريك النفس...» الظاهر ينسب إلى تحرك النفس, و إن كانت النسخ التى 
عندنا متفقة فى التحريك. و كأن العبارة قد حرفت,. فتدبّر. 


١‏ الحكمةالمتعالية ‏ المجلّد السادس 
الامستحالية الطبيعية التى يقع بها التغذية و التنميةو النضج و الإحالة و غيرها 
ممالا يخلو بدن الحيوان عنها لحظة. و هى حركة الحيوان و مقابلها سكون 
الموت عند انقطاع تعلق النفس عن البدن, ففاعلية النفس طذه الحركة اللازمة 
للحياة ذاتية". و أمسا فاعليتها للحركات الإرادية فهى أمر عرضى بمشاركة 
الأسباب الخارجية, و نسية هذه إلى تلك كنسية الكتابة إلى تصوير الأعضاء, 
و كننسبة طبخ الطعام فى القدر إلى هضم الغذاء فى المعدة. و بالجملة هذا 
التحريك لازم لايستقطع مسن السنفس مادام البدن حيّاً ولا ينتهى إلى تسكين 
مادامت النفس نفساء والبدن بدنا. 

والثانى فى قوله: فقد عرفت بماسلف أئه لامتحرك إلا من محررك, و أنه ليس 
شى ء متحركاً من ذاته. 

أقول: حق أن يكون كل متحرك يحتاج إلى حرك غيره. لكن قد مر أن كل 
ما يتحررك فى مقولة من المقولات الأ بع العرضية يحتاج إلى صحرتك يفيدها 
الحسركة. و كل ما يتحرك فى مقولة الجوهر كالطبيعة المتجددة الوجود فيحتاج 
إلى جاعل يبعلها متحركاً و قد مر الفرق بين عوارض الوجود و عوارض 
الماضية, و كذا بين اختلاف الجهتين فى الخارج كما فى القوة والفعل. و بين 
اختلافها بحسب التحليل الذهنى كما فى الوجود والماهية, و الحركة فيما 
يستحرك لذاته هى حو وجوده. والحمتاج في الوجود إلى الجاعل يحتاج إلى 
جساعل يفيد ذاته لا إلى جاعل يصفه بالوجود؛ اذا لوخوة لسن وا هنا زائرا 
على الماهية خارجاً بل ذهناً. و على أى الوجهين فحاجة كل متحرتك إلى 
حرك غيره ثابت, و كذا انتهاء المتحركات إلى حك غير متحرك. 

الثالت أن قوله: هذه الحركة لايخلو إما أن تكون مكانية أو كمية أو كيفية 


* قوله: «اللازمة للحياة ذاتية» قد حرفت الحياة بالحيوانية فى الطبعة الأولى. والصواب: «ففاعليّة 
النفس هذه الحركة اللازمة للحيوة ذانية. 
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5 غير ذلك إلى آخره: 

مدفوع: بأن هذه الحركة خارجة عن الأقسام المذكورة لأنها حركة جوهرية 
اتستدادية., و لم يقم برهان في نفى الاشتداد الجوهرى. و ما ذكره الشيخ فى 
إبطاله قد مربيان ضعفه و وهنه. 

الرابع أن قوله: و أما الحركة على سبيل الاستحالة فإما أن تكون حركة 
فى كونها نفساً فيكون إذا تحركت لاتكون نفساً. و إما حركة فى عرض من 
الأعراض فأوّل ذلك أن لايكون تحركها من نحو تحريكها إلى آخره. 

أقول فيه: إن الشيخ قد خلط فى كل موضع أراد إبطال الاستحالة فى 
الجوهر بين الوجود و الماهية, و جعل الحركة الكونية عبارة عن خروج الشىء 
فى كل أن إلى ماهية أخرى بالفعل. وليس الأمر كذلك؟ فإن الأشد و الأضعف 
و إن كانا متبائئين فى النوعية لكن تباينهما بالماهية عند ما كان الوجود حاصلا 
هما بالفعل. و أما عند الحركة الاشتدادية فللكل وجود واحد شخصىي زمانى 
له ماهية واحدة طا فى كل أن مفروض حد من الوجود بالقوة القريبة من الفعل 
كما مر بيانه, فالحركة فى الأكوان الحيوانية مثلا لاتستلزم إلا لحروج المتحرتك 
من كون حيوافى إلى كون آخر حيوانى, لاخروج الحيوانى من الحيوانية إلى 
غيرها كالفلكيّة مثلا. إذ كل ما يقبل الأشد و الأضعف يجوز فيه الاشتداد و 
التضعيف, و مقولة الجوهر عندنا كمقولة الكيف فى أنه يقبلهماء فجاز لبعض 
أنواعه المتعلّقة بالمواد حركات الاستحالة الجوهرية. فكما أن الاشتداد لايخرج 
السواد إلى غير السواد بل يرجه من توع منه إلى نوع آخر أو من شخص 
فقط إلى شخص آخر. إما بالقوة كما في أوساط الحركة أو بالفعل كما فى انتها. 
الحركة؛ فكذلك لايخرج الجوهر إلى مقولة أخرى. ولا إلى جسنس آخر 
غيرماكان إلا فى حركات كثيرة يؤدى بالمتحرك إلى غير جنسه. كالسواد فى 
تضغله شق تر ع .من خنسه إل غير جسه و كالاتسان فى اسكيالات نفسه 
حتى يصير ملكا من الملالكة؛ أو فى إعوجا جاته و تنقصاته حتى يصير شيطانا 


عا الل الحكمةالمتعالية -المجلّد السادس 


أورجيفة: ثم إن نفسية التنقين:ى إن كانت إضافة وجنودية .ا إلى البدن فلا 
يلزم من حركتها على الإطلاق لاكونها نفسا". 

وأما ما ذكر أن حركة النفس إذا كانت فى عرض من الأعراض يلزم أن 
لايكون تحركها من نحو تحريكها, فلأحد أن يقول: إنهم لم يدّعوا إلا أن اراك 
للشىء المنفعل القابل للحركة لابد و أن يتحرئك فى ذاته. و ذلك لايستلزم أن 
يكسون حركة المتحرك من نحو حركة الحرك؛ ولم يدعه أحد. و فى كثير من 
الأشياء التى يحرك شيئاً بأن يتحرك نرى الأمر على خلاف ما ذكره؛ 
كالتحريكات السسماوية الصادرة من نفوسها فى أجرامها وضعية. و هى تابعة 
لحركاتها النفسانية الإرادية؛ كما اعترف به الشيخ فى التعليقات و غيرها. فأى” 
محال يلزم في أن يكون تحريكات من النفس فى البدن بالإحالة و غيرها؟ و 
هى تابعة لحركاتها الوجودية أو الإرادية. 

الخامس أن قوله: ثم ممن امال ما قالوه ه: من أن الشنىء ع أن كن 
مبدءاً حتى يعلم ماوراه. فإنا تعلم و تدرك بأنفنا أشياء لسنا بمبادى لا الح. 

أقول فيه: أن الراد هين المفلوم هو الصورة الحاضرة عندالمدرك القائمة 
الحفوظة بحفظه إيّاهاء ولاشك أن النفس مبدء فاعلى للصور الموجودة فى 
قواها و مداركها. وأما الصور العقلية المدركة للنفس فإن النفس فى الابتداء 
عند كونها عقلا هيولاتياً مبدء قابلى طاء و إذا صارت متصلة بالعقل الفعال 
كانت فاعلة حافظة إيّاها. و الششيخ قد ذكر فى كتاب المبدء و المعاد فى فصل 
ذكر فيه أن العقل الهيولاني بالقوة عالم عقلى. أن القوة العقلية تجرد الصّورة عن 
المادة فتكون خالقة و فاعلة للصور المعقولة و قابلة لا معاً. و قال فى فصل 
آخر منه: إن القوة العقليّة تعمل فى المحسوس عملا تجعله معقولاً. 


* قوله: «لاكونها نفسأ» «لاكونها» فاعل لقوله «فلايلزم» أى فلايلزم من حركتها على الإطلاق 
عدم كونها نفساً. 


الباب السادس 


فى بيان تجرد النفس الناطقة الإنسانية تجرداً تامأ عقلياً” و كيفية حدوثها و 


* قوله: «فى بيان تجرد النفس الناطقة الانسانية تجرداً تامّاً عقليًاً..» و أما تجردها غيرالتام 
المسيال فيطلب من الفصل السادس من الطرف الثانى من المسلك الخنامس (أى المرحلة العاشرة) 
فى العقل و المعقول ( 5. ص ”0*7 من هذاالطبع). 

و اعلم أن الله فتّاح القلوب و متاح الغيوب قد وفقنا بتأليف عدة كتب قيّمة و رسائل نفيسة 
بالعربية و الفارسية فى معرفة النفس الناطقة الإنسانيّة و قد طبع أكثرها عدة مرات: 

١‏ -.منها «الحجج البالغة على ترد النفس الناطقة» بالعربيّة. 

؟ - و منها «عيون مسائل النفس» و شرحها المسمّى ب «سرح العيون فى شرح العيون» بالعربية 
أيضاً. 

”"' و منها «دروس معرفت نفسى» بالفارسيّة بلغ إلى أكثر من مأة و خمسين قرينا 

* - ومنها «كنجينة كوهر روان» بالفارسية أيضا. 

ه - ومنها «انسان و قرآن» بالفارسيّة أيضا. 

ع ومنها «انسان كامل از ديدكاء تهج البلاغه» بالفارسية أيضاً. 

ومنها «انسان در عرف عرفان» بالفارسية أيضا. 

- و مئها كتاب «اتحاد عاقل بمعقول» بالفارسيّة. 


ع الحكمةالتعالية المجلّد السادس 


فيه فصول: 


فصل )١(‏ 
فى أن النفس الناطقة ليست بسم” و لا مقدار ولا منطبعة فى مقدار 
وفيه حجج: الأولى أن لها أن تدرك الكلّيات و الطبائع الكلّية من حيث 
عمومها و كلّيتها. و الكلّى بما هو كلّى أى طبيعة عامة لايمكن أن يحل جسماًء 
ولا أن ينطبع فى طرف منقسم أو غير منقسم منه. أما أنه لايمكن أن يوجد فى 
طرف غير منقسم منه فلأن النقطة يمتنع أن تكون محلا لصورة عقلية*". فلانها 


4 و منها رسالة «صد كلمه در معرفت تنفس» بالفارسية. 
-٠‏ و متها «رسالة في لقاء الله تعالى شأنه» بالعربية و قد طيعت مع سبع رسائل أخرى كل 
واحدة منها بالعربيّة. و كذلك لنا رسائل و مقالات أخرى فى معرفة النفس. لعلّها تذكر في أثناء 
اتمليقات الآتية. 

* قوله: «فصل فى أن النفس الناطقة ليست بجسم...» راجع المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط 
دن أناذ هند, ج ؟, ص 780). قوله: 

«الأولى أن لما أن تصدرك الكلمات...» هذه الحجّة هى البرهان الأول من نفس الشفاء فى ترد 
النفس الناطقة؛ راجمح أُوَّل الفصل الثانى من المقالة النامسة من الفن السادس من التفاء 
(ص 588 من نفس الشفاء بتصحيهحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه). 

*» قوله: فلأن النقطة يمتنع أن تكون محلاً لصورة عقلية...» عيارة الفخرالرازى فى المباحث 
المشرقية هكذا: «فالمعتمد فى إبطال هذاالقسم أن نقول: النقطة مما لايعقل حصول المزاج ها حنتّى 
يختلف حال استعدادها فى القابليّة و عدم القابليّة. بل إن كانت قابلة للصّور العقلية وجب أن 
يكون ذلك القبول حاصلاً لها أبداً. فلو كان القبول حاصلاً أبداً لكان المقبول حاصلاً أبداً لما 
علمت أن المبادئ المفارقة عامّة الفيض فلا بتخصّص فيضها إلا لاختلاف القوابل. فلو كان القابل 
تام الاستعداد لكان المقبول واجب الحصول, ولو كان كذلك لكان جميع الأجسام ذوات النقط 


لاتخفلو إما أن يككون ها تير عن الشىء الْذى هى نهايته أو لايكون؛ فإن لم 
يكن امتنع حصول الصورة المعقولة فيها دون امحل اذى هى طرفه. بل كما أن 
النقطة طرف ذاق له فكذلك أغا يوز أن ن يحل فيها طرف شىء حبال في ذلك 
المقدار. و يكون كما أن الحال يتقدّر بذلك المقدار بالعرض: فكذلك تناهيه 
بطرفه بتناهى امحل بها بالعرضء و إن كان ها تيّر عن ذلك المقدار في الوجود 
فهو محال و إلا لكانت النقطة منقسمة كما بين فى موضعه. 

و اعترض هاهنا بأن عدم التميز فى النقطة عن لحل و إن كان مسلما لكن 
لا نلّم أنه لاتحل فيها إلا نهاية ما يحل فى ذلك المقدار. فإن 0 
بالألوان والأضواء الحاصلة فى السطوح دون الأعماق. و كذا حال المماسّة 
الملاقاة. 

والجواب أن السطح له اعتباران اعتبار أنه نهاية للجسم. و اعتبار أنه 
مقدار منقسم فى جهتين. فقبوله الألوان والأضواء و غيرهما من جهة أنه عبارة 
عن امتدادى الجمسم. لامن جهة أنه نباية له. 

و أيضاً لابسد فى قابلية الشىء أن يكون للقابل استعداد خاص” أو مزاج 
حتى يقسبل كيفية أو صفة, و ليس للنهاية بما هى نهاية اختلاف قوة أو حالة 
استعدادية فى القابلية, فلوكان للنقطة مثلا إمكان أن تقبل صورة عقلية لكانت 
دائصة القسبول ها لعدم تجدّد حالة فيها فرضاً. فكان المقبول حاصلا فيها أبداً؛ 
إذا الميدء دائم الفيض فلا يتراخى فيضه إلا لعدم صلوح القابل, و المفروض أن 
الصّلوح و الاستعداد حاصل لها من حيث ذاتهاء فلزم من ذلك أن يكون جميع 


تكون عاقلة, فوجب أن يبقى البدن بعد موته عاقلاً للمعقولات لبقاء حل الصّور العقليّة على 
استعدادها التام. و لَّا لم يكن كذلك بطل هذا القسم» (المباحت المشرقية, طه دارالكتاب العربى. 
بيروت. لبنان, ج 7. عي ,)18٠‏ 

* قوله: «للقابل استعداد خاص» كما فى البسائط العنصرية. و قوله: «أو مزاج» كما فى المركبات. 


لل الحكمةالتعالية _الجلّد السادس 


الأجسام ذوات النقطة عاقلة؟ و وجب أن يكون العاقل" عند موته عاقلا 
لوجود قابل العاقلية فيه؟ فالتالى باطل. فالمقدمٍ كذلك. و أما أنه فتنم أن تحل 
الصورة المعقولة من الجسم شيئاً منقسماً. فهو أن كل مقدار منقسم أبداً و الحال 
فى المنقسم منقسم فيلزم أن تكون الصورة العقلية منقسمة أبداً لايقف إلى حد 
يتكهن القنسمة إليه و ذلك مال بوجو 

أحدها إنها لو انقسمت لكان انقسامها إلى جزئين متشابهين أو جزئين 
ختلفين والأول حال. 

أما أولا فلأن كل واحد من الجزئين يجب أن يكون مخالفاً بوجه لكلّه 
لامتناع كون الكل مساوياً لجرئه من جميع الوجوه. و تلك المخالفة ليست 
بحسب الحقيقة و لوازمها وإلا م يكن الانقسام إلى جزئين متشابهين؛ فإذن 
المخالفة بشيء من العوارض المادية مثل المقدار و الشكل؛ فلا تكون الصورة 
المعقولة مجردة هذا خلف. 

و أما ثانياً فلأن ذلك الانقسام إما أن يكون شرطاً لكون الصورة معقولة أو 
لا يكون؛ فعلى الأول وجب أن يكون الجز آن متخالفين للكل لوجوب مباينة 

وايضا فقبل ورود القسمة وجب أن لاتكون معقولة لعقدان ن الوط 

و انظيا الثى» اْذى هذا حاله يجب أن يكون من نتيا .و لين كل تعقو 

كذلك؟ و إن م يكسن ذلك الاتقسام شرطأ فيكون تلك الصورة العقلية عند 
فرض الانقسام مغشّاة بعوارض غريبة من جمع و تفريق. و يكون فى أقل من 


* قوله: «و وجب أن يكون العاقل...» يعنى بالعاقل هنا الجسم ذا النقطة. لأن النقطة على ذلك 
الفرض عاقلة, فاذا مات الجسم العاقل وجب أن يكون عاقلا أيضأ لملاك قابل العاقلية فيه و هو 
النقطة. و لو كان كذلك لكان حميع الأجسام ذوات النقط تكون عاقلة إلى أخر ما نقلنا عن الفخر 
فى التعليقة المتقدمة أنفاً. 
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ذلك امحل كفاية لماهية تلك الصورة ل" أن جزء تلك الماهية مساوية لكلّها فى 
الماهسية, و حل الجزء جزء الشمل فيكون كل الصورة بمكن الحلول فى بعض 
محلّها. فيكون حلوها فى ذلك الحل عارضاً غريباً. و الكلام فى الصورة المجردة 
هذا خلف. 

فإن قلت: أليست الصورة العقلية قد تنقسم إلى أقسام متشابهة بإضافة 
زوائد كلية مثل المعنى الجنسى كالحيوان فإنه ينقسم إلى حصص لحصة الإنسان 
و عض الفرس معدو سهان خر ماين بالماقيةفإن نخيوانية الفرن 
بشرط التجريد عن الصهالية مساوية لحيوانية الإنسان بشرط التجريد عن 
الناطقية فى النوع و الحقيقة؛ فقد وقع اتقسام الكلّى إلى أقسام متشابهة مع أن 
تلك الأجزاء ليست ذوات المقادير والأشكال الجزئية. فيقال: هذا غيرذلك” ؟ و 
هذا جايز لأنه بإلحاق كلى بكلى. بل هذا تركيب و ذاك تجزية؛ مثلا إلحاق 
الناطق بالحيوان الّذى هو حصة الإنسان يجعله مخالفاً للحيوان الذى هو حصة 
الفرس. و قسمة الكل إلى المزء يوجب مساواتهماء فلو كان أجزاء الصورة 
العقلية كأفرادها و جزئياتها لزم أن يكون كلية تلك الصورة مخالفة لكل واحد 
من اجزائها فلم تكن القسمة مقدارية و المفروض انبا مقدارية هذا خلف. و 
بالجملة فاتقام الحيوان إلى الإنسان و الفرس و غيرهما قسمة الكلّى إلى 
الجزئيات, و هى عبارة عن ضم قيود متخالقة إلى المقسمء و القسمة المفروضة 
فى الصورة العقلية قسمة الكل إلى الأجزاء و بينهما فرق ظاهر. و أما أنه يمتنع 
انقسام” هذه الصورة إلى جزئين مختلفين فذلك لأنها لو انقسمت إلى أجزاء 


* قوله: «فيقال هذا غير ذلك...» جواب لقوله: فإن قلت أليست الصورة العقلية الح. و قوله: 
«مثل الحاق الناطق...» عبارة الفخرالرازى فى المباحث المشرقية هكذا: مثلاً إلماق الناطق 
بالحيوان هو حصسة الانسان و يكون الإنسان الحاصل من اجتماعهما مخالفاً هما. 

** قوله: «و أما أنه يمتنع انقسام...» بيان للشق الثانى فى قوله «لكان انقسامها إلى ججزئين 


لل سس صصص الحكمةالمتعالية المجلد السسادوس 
مختلفة المعانى لكانت تلك الأجزاء لاحالة هى الأجناس والفصول". لكر 
الأجزاء المفروضة فى الصورة العقلية بحسب الأجزاء الَتى يمكن فرضها فى 
الجسم غيرمتناهية فيلزم أن تكون تلك الأجزاء المقومة الْت هى الأجناس و 
القصول لتلك الصورة غير متناهية و هو جمال. 

و أيضاً فلأن كل كثرة فإن الواحد و المتناهى فيها موجود. فلو كان هناك 
أجزاء غيرمتناهية لكان لكل واحد منها ماهية بسيطة, فلا يكون ذلك الجزء 
البسيط ممكن الانقسام إلى جزئين مختلفى الماهية. 

و أيضاً فبتقدير أن تكون تلك الصورة مركبة من مقومات غير متناهية و 
لكل واحسد منها حل من الجسم غير ما حلّه الآخر فيلزم أن يكون للجسم 
أجزاء غير متناهية بالفعل و ذلك أيضاً جمال. 

و أيضاً إذا فرضنا قسمة فوقع الفصل فى جانب و الجنس فى جانب, ثم إذا 
فرضنا القسمة على نحو آخر فلا يخلو إما أن يقع فى كل جانب نصف فصل و 
نصف جنس فيكون ذلك اتقساماً إلى جرئين متشابهين و قد مر إيطاله؛ أو 
يوجب انتقال الجنس و الفصل إلى القسمين المفروضين ثانياً فيلزم أن يكون 
مجرد الفرض يوجب تفيّر مكان أجزاء الصورة العقلية. و يكون محالها و 
مواضعها بحسب إرادات المريدين و فرض الفارضين. 


متشابهين أو جزئين مختلفين», فسماق العبارة هكذا: الأول مال أى الإنقسام إلى جزئين متشابهين 
مال أما أولاً الخ. و الثانى مال أى الانقسام إلى جزئين مختلفين مال فذلك لأنها الح. 

* قوله: «لكانت تلك الأججزاء لاهمالة هى الأجناس و الفصول...» قال فى الأمور العامّة: لأنّ 
أجزاء الشىء إذا نم تكن أجزاء مقدارية كانت أجزاء معنوية لصورة ذاته لكان معنى تلك الصورة 
متقوماً بمعانى مختلفة, و معنى الثات لايمكن أن ينقسم إلا على هذا الوجه بأن يكون من أجناس 
و فصول. أتنهى. 
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الوجه الثانى فى امتناع القسمة على الصورة العقلية" أن نقول: لكل شىء حقيقة 
هو بها هوء و تلك الحقيقة لاحالة واحدة و هى غير قابلة للقسمة أصلاء فإن 
القابلة للقسمة يهب أن تيقى مع القسمة. و العشرة من حيث إنها عشرة لاتبقى مع 
الاتقسام؛ فإن النمسة ليست جزءاً للعشرة بما هى نوع من الأنواع العددية بل هى 
جسزء من كثرة الوحدات, وليس للعشرة بما هى حقيقة واحدة جزء. فإذا القسمت 
العشرة و حَصّلت الخمستان فهما جزآن للعشرة بما هى كثيرة لاتماهى واحدة. و 
الكترة فيها بالنسبة إلى المعدود لابالنسبة إلى نفسها. فإن العشرة من الناس كثرة 
للواحد من الناأس و وحدة لنفسها فلها صورة واحدة غبرقابلة للقسمة, إذا ثبت 
ذلك فنقول: العلم المتعلّق”" بهذه الماهيات المجردة إن كان حالاً فى حل منقسم 
يلزم من انقسام مله انقسامه, و من القسامه انقسام ما هو صورته لكن المعلوم 
غيرمنقسم أو مأخوذ بما هو غير منقسم هذا خلف. 


* قوله: «الوجه الثانى فى امتناع القسمة على الصورة العقلية...» قال فى الأمور العامّة و إن كان 
جسنس آأخرو فصل آخر فحدث للشىء جنس و فصل ل يكونا أولاً. و أجزاء قوام الشىء يمتئع 
أن يكون حصوها بعد ذلك الشىء. بل يبب أن يكون قبله قبلية ذاتية ولو كانت القمة مظهرة 
لها كائسفة لاجحدئة طا.ء والمقدارية غير واقفة عند هد. فيلزم أن يكون لشىء واحد أجناس و 
فصول بلانهاية هذا حال؛ ثم كيف يجوز أن تكون صورة هذا الجانب مختصّة بأئها جنس»؛ و صورة 
ذلسك الجانب بأنها فصلء و إن كان هذا لاختصاص يحدت بتوهّم القسمة. فالتوهّم أوجب تغير 
صورةالشىء و حقيقته و هذا حال؛ انتهى. 

وإن شثت فراجع فى البحث عن المقام الإشراق التالث من الشاهد الرابع من الشواهد الربوبيّة 
للمصّف حيث يقول: حث و تحصيل. أو لعلّك تقول حسبما وجدت فى الشفاء و غيره أن الكثير 
سن حيث هو كثير موجود, ولاشىء من الكثير من حيث هو كتير بواحد, فينتج فليس كل 
موجود بواحد. فإذاً الوحدة مغائرة للوجود الح. فراجم. 
** قوله: «فنقول العلم المتعلق...» هذا نتيجة الوجه الثانى. 
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أقول: هذا تقرير هذا البرهان" على الوجهين المذكورين فى كتب القوم» و 
عندهم إنه من أقوى البراهين الدالة على ترد النفوس المدركة للمعانى الكلية, 
و هى جميع المنفوس البشرية, و قد سبق منا أن التجرد العقلى غير حاصل 
جميع النفوس البشرية””. و عندى أن هذا البرهان غير جار فى كل نفس بل 
أغا يدل على تجرد العاقلة للصورة الْتى هى معقولة بالفعل فى نفس الأمر, 
سواءاً كانت بحسب ذاتها المقتضية للتجرّد أو بحسب تجريد محر و نزع مخرّع 
ينرّع معقوهما من ممسودسهاء و تلك النفس هى الى خرجت من حيد العقل 


* قوله: «أقول هذا تقريرهذا البرهان...» أقول: الحق أن إيراده ‏ قدس سره ‏ على القوم 
غيروارد. و ذلك لأن دليلهم المذكور وأمثاله غير جارية على النفوس الإنسانيّة مطلقاً. بل على 
الناطقة البالغة منها المدركة تلك الطبائع الكلية و المعانى المرسلة المطلقة. فإن قلت: إنهم قائلون 
بأن النفوس الانسانيّة يجردة حدوثاً فجميع أدلّة تجرّدها جارية عليها فى جميع أحوالها حت حال 
حدوثها؛ قلت: صدق جميعها على جميع أحواها بمنوع؛ و ذلك لأن برهاتهم القائم بأن كل مجرد 
قائم بذاته فهو عقل و عاقل و معقول شامل عليها فى جميع أحواها حتى حال حدوثها بلا ريبء 
إلا إن كونها عقلاً سه مراتب كما أن الملائكة أى القوى ها مراتب, ففى حال حدوت النفس لا 
شعور ما بذاتها ثم تصير بالكسب عقلا قوياً فيدرك غيرها ثم تصير تصير أقوى فيكون إدراكها أقوى و 
هكذاء فأدلّة التجرّد بعضها صادقة عليها فى جميع أحواها كالبرهان المذكور. و بعضها صادقة 
عليها بحسب مراتبها., نعم يرد عليهم إيراد لاجميص لمم عنه و هو أئهم ينكرون اتخاد العاقل 
بمعقولاته المكتسبة, فيقال هم إذا كانت الصورة المعقولة خارجة عن صقع النفس عارضة عليها 
فكيف تصيرببا قويّة عاقلسة مدركة لتلك الحقائق المرسلة؟!. وقد استوفينا الكلام في ذلك فى 
دروس امحاد العاقل بالمعقول. فراجع. 

** قوله: «و قد سبق منّا أن التجرد العقلى غير حاصل لجميع النفوس البشرية» كما ترى كثيرا 
من النفوس لايعقلون بل هم فى مرتبة الخيال. وقوله: «و عندى أن هذا البرهان غير جار قى كل 
نفس...» سيأقى الكلام فيه فى الحجّة الثالثة أيضاً؛ و كذا فى الفصل الرابع من الياب التاسع أيضاً. 
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بالقوة و العقل الاستعدادى إلى حدالعقل بالفعلء و المعقول بالفعل. و هذا العقل 
يوجد فى بعض أفراد الناس دون الجميع. و ذلك لأن الّذى يدركه أكثر الناس 
من الطبائع الكلّية وجودها فى أذهانهم يجرى حرى وجود الكليات الطبيعية فى 
الارج فى جزثياتها المادية كالحيوان بما هو حيوان. فإن ماهيته موجودة فى 
الخارج بعين وجود الأشخاص. و ها اعتبار لايكون بدّلك الاعتبار متخصّصا 
بمكان معيّن و وضع خاص. ولا أيضأ من حيث ماهته المشتركة بقابل للقسمة 
المقدارية الحزئية, و كذلك إذا وجدت ماهيته فى ذهن اكثر الناس فإنها توجد 
تلك الماهية بعين وجود صورة متخيلة, لكن للذهن أن يعتبرها بوجوه من 
الاعتبار. فهى من حيث كونها صورة شخصية موجودة فى قوة إدراكية جزئية 
تكون جزئية متخيلة. و مسن حييث اعتبارها بماهىهى, أى بماهى حيوان 
بلااشتراط قيد آخر لاتكون متخيلة و لاحمسوسة ولا معقولة أيضاً. لأنها بهذا 
الاعتبار أمر مبهم الوجود و إن كانت موجودة فى الواقع بوجود ما تتحدبه من 
الصورة. و من حيث اعتبارها مشتركة بين كثيرين تكون معقولة مجردة. فحيائذ 
نقول: إن الماصل فى الذهن من طبيعة الحيوان ليس بالفعل صورة بحردة 
وجودها فى نفسها وجود تَجردى كوجود المفارقات حتى يلزم أن يكون محلّها 
أيضأً جمرداً. بل الموجود منها فى الذهن شىء له اعتبارات يكون بحسب 
بعضها جزنياً و بمسب بعضها كلمأ و بحسب بعضها مطلقاً. و كذلك الصورة 
الخارجية من تلك الماهية. و نحن لا نسلّم أن كل واحد من أفراد النتاس يمكنه 
ملاحظة هذه الاعتبارات؛ أو يمكن لنفسه أن يتصوّر أمراً ذهنياً من الجهة الَتى 
هو بها كلّى مشترك بين كثيرين, محرد عن النصوصيات والقيود الجزئية. و 
كذلك تقول إيراداً على الوجه الثاى: لانسلّم أن لكل شىء وحدة تقابل 
الانقسام من كل جهة حتى يلزم أن يكون صورتها أيضأ كذلك. فإن كثيراً من 
الأشياء وحدتها بالفعل عين قبول القسمة بالفعل كالعدد., او عين قبول القسمة 
بالقوة كالأجسام و المقادير, فإن العشرة و إن كانت حقيقة واحدة لكن تلك 
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الوحدة عين كثرة الآحاد الْتى يتألف منها العشرة. و هذه الكثرة غير مقابلة لحا 
و إنا يقابلها كثرة أخرى هى كثرة العشرة أعنى العشرات تقابل وحدة العشرة 
الَستى هى عين كثرة الأجزاء أى الأعشار؛ فوحدة العشرة مع كونها تقابل كثرة 
العشرة هى عين كثرة الأعشار. و كذا وحدة النمسة هى عين كثرة الأخماس. و 
قذي" أ المدذزمن الأشناء الفعينة الرسترة لكونه حدق الرهدة ايضا عيت 
إن وحدته عين الكثرة. 

و كذلك الأجسام والمقادير و سائر المتصلات وحدتها عين قبول الكثرة 
الوهمية أو الخنارجية؛ لأن وحدتها نفس متصليّتها و تمتديتها و امتدادها عبارة 
عسن قبوها الكثرة المقدارية قوة أو فعلاً. فأئى يوجد فى مثل هذه الأشياء نحو” 
من الوحدة الْتى لاتتضمن اعتبارها اعتبار الكثرة بوجه من الوجوه. نعم حيثية 
وحدتها تغاير حيثية الكثرة التق تقابل تلك الوحدة. ولاتغاير حيثية الكثرة التى 
تتضمنها تلك الوحدة. فافهم هذا المعنى فإنه قد ذهل عنه كثير من العلماء حتى 
الشيخ فى الشفاء ' حيث أراد أن يستدل على مغايرة الوحدة للوجود فقال: إن 
الكثير من حيث هو كثير موجود. و الكثير من حيث هو كثير ليس بواحد. و 
قد مر مافيه من القول. 1 

وهمفى هذا المسلك وجه آخر”” و هو أن نفرض الكلام فى الأمور التى 


* قوله: «فإنه قد ذهل عنه كتير من العلماء حتى الشيخ فى الشفاء...» قد تقداّم الكلام فى ذلك فى 
آخر الفصل الأول من المرحلة الخامسة حيث قال: «إنارة: و لملّك تقول حسيما وجدت فى كتب 
الفن كالثفاء وغيره أن الوحدة مغائرة للوجود...» (ج .١‏ ص 175 من الطبع الأول الرحلى؛ و 
ص 8؟١‏ من الجلد الثانى من هذا الطبع بتصحيحنا و تعليقاتنا عليه). 

** قوله: دوم فى هذاالمسلك وجه آخر...» هذا الوجه هوالوجه الثالث فى المباحث الفغريّة ‏ 
أعنى المباحث المشرقية للفخرالرازي (ط حيدرآباد هند. م ؟. ص -58, ط بيروت ج 7 ص 
؟ع*)؛ و كلاها تقرير كلام الشيخ فى نفس الشفاء (الفصل الثالى من المقالة الخامسة فى إثيات أن 
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يسستحيل عليها القسمة عقلا مثل البارى سبحانه و الوحدة. وأيضأ مثل 
البسائط الَتى يتألف منها المركبات فإن الحقائق إذا كانت مركية فلابد فيها من 
البسائط؛ ضرورة أن كل كثرة فالواحد فيها موجود. و حينئذ يقال: العلم 
المتعلّق بها إن انقسم فإما أن يكون كل واحد من أجزائه علما أولا يكون؛ 
فسإن لم يكن أجزاؤه علوماً لم يكن العلم هو مجموع تلك الأجزاء بل الهيأة 
الحاصلة عند اجتماع تلك الأجراء فكلامنا فى تلك الهيأة و هو أنها لو انقسمت 
لكان لها أجزاء, فإن كان أجزاء العلع علوماً فلها متعلق فلايخلو إما أن يكون 
متعلق كل واحد من تلك الأجزاء كل ذلك المعلوم أو أجزائه؛ فإن كان كله لزم 
أن يكون جزء الشىء مساوياً لكلّه من جميع الوجوه و ذلك حال؛ و إن كان 
بعض ذلك المعلوم فقد بيّنا ان هذه الحقائق لابعض ا ولاجزهءء قالوا: هذا 
الوضة اعنتى الزهوة المذكورة: 

أقول: لانسلم أن كل واحدة من النفوس البشرية أمكنها أن يتصور حقيقة 
هذه البسائط, و أكثر الناس أنما يرتسم فى أذهانهم إذا حاولوا إدراك هذه 
الأمور اشباح خيالية. و حكايات متقدرة. و الى هم معرفة البارى جل ذكره. 
و الجواهر البسيطة العقلية. نعم الحجة المذكورة أصح البراهين على تجرد 
النفوس العارفة باس و الصور المفارقة, و تلك النفوس قليلة العدد جداء و أما 
سائر النفوس فهى محردة عن الأجسام الطبيعية لاعن الصور الخيالية. 

وأما اعتراضات بعض المتأخرين" على هذه الحجة فهى مدفوعة. 


قوام النفس الناطقة غير منطبع في مادة جسمانية. ط ١‏ من الرحلى. ص 756 و نفس الشفاء 
بتصحبحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليد. ص 157): «و أيضاً ليس كل معقول يمكن أن ينقسم إلى 
منقولات أبشط ميد 

* قوله: «وأمًا اعتراضات بعض المتأخرين...» ذلك البمض هوالفخرالرازى فى المياحث المشرقية 
(ط حيدراباد هند. ج ؟. ص .)70٠‏ 
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منها أن النقطة حلّت من الجسم شيئاً منقسماً أو غير منقسم فعلى الأول لزم 
حلول غير منقسم في منقسم, و على الثانى يلزم الجزء الذى لايتجزى. 

و منها النقض بالوحدة فإنها مع كونها من أبعد الأشياء من طباع الكثرة 
حالّة فى الجسم. 

و منها النقض بالإضافة فإن الأبوة مع أنها غير قابلة للاتقسام حالة فى 
الأنن: 

ومنها أن القوة الوهمية قوة جسمانية, و العداوة الى تدركها أمر غير منقسم 
لامتناع ورود القسمة على هذه العداوة؛ إذ لانصف ها ولا ربع, و كذا الصداقة 
و غيرها. 

أقول: أما اندفاع الأول فالتحقيق أن النقطة غير قائمة بنفس ذات الجسم با 
هى ذات منقسمة بل قيامها للجسم باعتبار تناهى امتداده و انقطاعه. فمحلّها 
الجسم من حيث اتصافه بالتناهى. و هذا قبل الأطراف عدمية لأن محلها من 
حيث إنه محلّها مشتمل على معنى عدمى و هوالنفاد و الانقطاع. بخلاف العلم 
فإنه كمال للذات الموصوفة به. 

و أما اندفاع النقض بالوحدة فقد علمت مراراً أن وحدة الجسم تقبل 
الانقسام لأنها نفس اتصاله و امتداده. و كذا وجوده فإنه عين جسميته. و 
الفحت أن وحلاة المت قم .بهن اتام الحمسم بالذات ل بالفرطن كسائر 
العوارض الت تنقسم بانقسام الحل بالعرض لابالذات كالسواد مثلاء لأن وحدة 
الجسم نفس وجوده و عين هويته الشخصية. 

و أما اندفاع الثالث فالإضافات لا نسلّم أن جميعها غير منقسمة بالتبع بل 
التى تعرض الأجسام على ضيريين: سنها ما يعرض الجسم ما هو جسم 
كالنحاذاة و المماسّة و غيرها فهى منقسمة بانقسام المحل, فإن محاذات نصف 
الجسم نصف محاذاة كل الجسم. و محاذاة ربعه ربع حاذات كلّه. و منها ما 
يعرض للجسم لامن حيث جسميته بل من حيث. معبى آخمر تنضاف إليه فهى 
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لايلزم أن تكون متقسمة بانقسام محلّه كأبوة زيد مثلاء فإنها غير عارضة له 
من حيث جسميته و مقداريته بل من جهة أخرى كقوة فاعلية نفسانية مقتضية 
للتوليد. 

و أما اندفاع الرابع فقد سبق أن القوة الوهمية مجردة عن المادة لاعن 
إضافتها و كذلك حكم مدركاتها. 

الحجة الثانية و هى الى عوئّل عليها الشيخ" فى كتاب المباحثات و اعتقد 


* قوله: «الحجّة الثانية و هى التى عوّل عليها الشيخ...» أقول: عبارات هذه الحجة كفيرها 
منقولة من المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط هند.ج ؟. ص 87”) حتى قال فى أوها: الدليل 
الثانى و هو دلبل عوّل الشيخ عليه في كتاب المباحتات و زعم أن أجل ما عنده فى هذا الباب هذا 
الدليل؛ ثم إن تلامذته أكثروا من الإعتراضات عليه و الشيخ أجاب عنها. إلا أن الأسئلة و 
الأجوبة كانت متفرقة و إِنَا رئّبناها و أوردنا على الترتيب الجيّد. انتهى ما أردنا من نقل كلام 
الفخر. 

ثم إتى أرى أن عببارات المميسب كمبارات السائل ليست من قلم الشيخ. بل إن أحداً من 
تلامذته حور ما دار بين الشيخ و بينهم حول هذه الحجة, و كأئما لذلك عبّر بالمجيب لابالشيخ. 
كيف لا و أنت ترى أن بعض الأجوبة بمعزل عن التحقيق جد و يعضها مما يرى فى المباحئات 

ثم إن تقرير الحجة ليس على ما ينبغى! و قوله كل جسم و جسمانى غير قائم بذاته إلا أن 
يفسّر بقرينة قوله فكل ما ذاته حاصلة لذاته كان قائماً بنفسه على وجه صحيح موافق للحجّة, 
فالأصح ما فى المباحثات حيث قال (ط هند. ص :)١77‏ من شأننا أن نعقل أنفسنا سواء كان 
طبعاً أو كسباً. فيعض الأشياء يعقل ذاته و جوهره. و ما يعقل شيئاً فحقيقة ذلك الشىء حاصلة 
له فحقائق ذواتنا حاصلة ها (لنا ‏ نسخة) و ليس مرتين فإن حقيقة الشىء مرة واحدة. و ليست 
نفس الوجود. فهذا لكل شىء و ليس كل شى يعقل ذاته. فهذا لذاته ليست لغيره. و نحن نعقل 
جوهرناء فجوهرنا ماهية لذاته ليست لغيره. فهذا إذن هو أن حقائق جوهرنا الأصليّة ليست 
لفيرها. و هذا معنى قوهم كل ما يرجع على ذاته فهو عقل. أى تكون ماهية ذاته التى بها هى 


د .د غ._تنتشتشسصسس سس الحمكمةالتعالية المجلّد السادس 


أنها أجل ما عنده فى هذا الباب. ثم إن تلامذته أكثروا من الاعتراضات عليها. 
و الشيخ أجاب عنها و تلك الأسؤلة و الأجوبة رأيتها متفرقة فى مجموعة 
متتملة على مراسلات وفعت بين الشيخ و كلامدتة: توره هاهنا غلى الثر نيب 
مع زوائد ساحة لنا فى الإتمام. فالحجة أنا يمكننا أن نعقل ذواتنا". و كل من 
عقل ذاتاً فله ماهية تلك الذات فاذاً لنا ماهية ذاتنا فلايخلو إما أن يكون 
تعقلنا لذاتنا لأنّ صورة أخرى مساوية لذاتنا حصلت ف ذاتناء و إما أن تكون 
نفس ذاتنا حاضرة لذاتناء و الأول محال لأنه جمع بين المكلين فتعين الثان؛ فكل 
ما ذاته حاصلة لذاته كان قائماً بزاته. فإذن النفس جوهر قائم بذاته. و كل 
جسم و جسمانى غير قائم بذاته فالنفس جوهر غير جسماى. 

قال السائل: إنا لانلّم أن إدراكنا لذاتنا يقتضى أن تكون حقيقة ذاتنا 
حاصلة لناء لم لايجوز أن يكون هو أثراً مّا حصل لنا من ذاتنا فلايكون ذلك 


بالفعل لذاته ليست لفيره. و نحن نعقل جوهرنا فجوهرنا ماهيته لذاته ليست لغيره. ليس يجوز أن 
يكون أصل حقيقتنا له بالقياس إلى نفسه أنه موجود الوجود الذى له ثم له بالقباس إلى نفسه أنه 
معقول بزيادة أمر على أنه موجود الوجود الذى له على أئهما اثنان, فإنّ حقيقته لايعرض لها 
عر كس نامث ليبن ذلك القوت وه .واجدة"اق نوقت واد فلبين لكوتا تمفولة رياه 
شرط على كونها موجودة وجودها الذى طاء بل زيادة شرط على الوجود مطلقاء و هو أن وجود 
ماهيتها التى بها هى معقولة حاصلة ا فى نفسها ليس لغيرها. و هذا أجل ما أعرفه في هذا الياب 
و يحتاج إلى تصوّر. فإن الأمور التصديقيّة قد يخبر عنها فقدان التصيّر, و إذ كنت النفس من 
التصور سارع إليها التصديق ‏ انتهى كلامه لى المباحثات؛ و لايخفى عليك أن فى كلماته السامية 
إشارات إلى لطائف علمية فى المقام, والله سبحانه ولى التوفيق. 

* قوله: «فالحجة أنا يمكننا أن نعقل ذواتنا...» اعلم أن جرد يعقل ذاته. ولم يلزم من بيان ذلك 
لزوم عكسه و هو أن كل ما يعقل ذاته فهو جرد لأن الكلية الموجبة لاتنمكس كلّية موجبة؛ 
فببّن بهذه الأصول ذلك و هو أن كل ما يدرك ذاته فماهيته له. و كل ما ماهيته له فهو مجرد. 
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هو حقيقة ذاتنا؟ فعلى هذا يكون لنا حقيقة يحصل منها أثر فينا فنشعر بذلك 
الأئر. فلا يكون ذلك الأثر هوالحقيقة. فلايكون قد حصل لنا ذاتنا مرتين. 

قال الجيب: قد سبق أن الإدراك ليس إلا بثبوت حقيقة الشىء فقوله: إنه 
يحصل لنا أثر منه فنشعر بذلك الأثر إما أن يجعل الشعور نفس الأثر أو أمراً 
مغايراً لذلك الأثر تابعاً له. فإن كان نفس ذلك الأثر فقوله فنشعر بذلك الأثر 
لامعنى له بل هو مرادف لقوله يحصل لنا أثرء و إن كان الشعور تبعه' فإما أن 
يكون ذلك الشعور هو حصول ماهية الشىء أو حصول ماهية غيره؛ فإن كان 
غيره فيكون الشعور هو تحصيل ماليس ماهية الشىء و معناه, و إن كان هو 
هو فيكون ماهية الذات تحتاج فى أن يحصل لا ماهية الذات إلى ذلك الأثر, 
فيكون ماهية الذات غير موجودة إلى أن حصلها ذلك الأثر. فلايكون تلك 
الماهية متأثرة بل متكونة هذا خلف. و إن كانت ماهية الذات لنا بحال أخرى 
من التجريد و التجديد أو نزع بعض ما يقارنها من العوارض فيكون المعقول 
هو ذلك المتجدد المتجرد. و كلامنا فيما إذا كان المعقول هو جوهر نفسنا الثابت 
الحالين. 

قال السائل: سلّمنا أنا نعقل ذواتنا ولكن لم قلتم بأن من عقل ذاتاً فله 
ماهية تلك الذات. وإلا لكا إذا عقلنا الإله و العقول الفعالة وجب أن يحصل 
لنا حقائقها. 

قال المجيب: الحاصل فينا من العقل”” إن أمكننا أن نعقله هو العقل الفعال 


* قوله: «و إن كان الشعور صبيعه...» و العبارة فى المباحث المشرقية للفخر هكذا, و إن كان 
الشعور شيئاً يتبعه فإما أن يكون الى. 

#0 قوله: «قال المجيب الحاصل فينا من العقل...» كلام الشمخ فى المباحثات هكذا: «الحاصل فيك 
من العقل الفعّال هو حقيقة العقل الفمّال من جهة النوع و الطبيعة و إن كان ليس من جهة 
الشخص, لأن أحدهما مال ليس الآخر بتلك الحال. و المعقول من حقيقتك لايفارق حقيقتك فى 
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من جهة النوع و الطبيعة لامن جهة الشخص. لأنْ أحدهما بحال ليس الآخر 
بتلك الحال. والمعقول من حقيقتك لايفارق حقيقتك فى النوع و الماهية, ولا 
بالعوارض أصلاء ولا تفارقه بالشسخص فيكون هوهو بالشخص كما هوهو 
بالنوع. و أمّا العقل الفعال و ما يعقل منه فهو هو فى المعنى؛ وليس هوهو فى 
الشخص. 

أقول: الحق إن الطبيعة النوعية الت للعقل الفعال لايمكن تعدد أشخاصها لا 
فى النارج ولا فى الذهن؛ إذ البرهان قائم على أن نوع كل واحد من الجواهر 
المفارقة منحصر فى شخصه و تشخص العقول من لوازم نوعياتها. ولو تعددت 
أفراد ماهية واحدة لكان امتياز كل من تلك الأفراد بعرض غير لازم للطبيعة, 
و العسرض الغير اللازم للنوع يحتاج عروضه إلى فاعل منفصل الذات, و قابل 
ذى تجدد و انفعال. فلم يكن المفارق مفارقاً هذا خلف. فالأولى فى الجواب أن 
يقال: الحاصل فى نفوسنا من تلك الحقائق البسيطة ليس كنه حقيقتها بل 
مفهومات عامة كمفهوم الجوهر المفارق. و مفهوم العقل أو غير ذلك. 

قال السائل: فإذا أرتسم فى عقلنا صورة مساوية لماهية الإله فيكون ماهية 
الإله تعالى مقولة على كثيرين. 

قال الجيب: البرهان أنما قام على أن تلك الماهية غير مقولة على كثيرين فى 
الحخارج. فأما على كثيرين فى الذهن فلم يقم. 


التّوع والطبيعة. ولا يفارقه بالأشياء التى له وليست له قلايفارقه بالشخص أيضاً فيكون هوهو 
بالشخص كما كان هوهو بالنوع. و كان العقل الفعّال و ما يعقل منه هو هو فى المعنى و النوع. و 
ليس هوهو بالشخص لأن هذا يقارنه مالا يقارن ذلك. و يقارقه مالا يفارق ذلك». انتهى كلامه. 

و هذا تحقسيق أنيق لايعتريه ريب ولا يشوبه عيب, و إيراد المؤلف أعنى المولي صدراء غير 
وارد عليه: و للتفصيل فى التحقيق مقام آخر. ثم إن هذا الكلام يوجد فى الموضمين من المباحئات 
المطبوعة أحدهما فى ص ١97‏ (58"), و ثانيهما فى ص ١١80‏ (08). 
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أقول: حاشا الجناب الإلهى أن يكون له ماهية محتملة للشركة بين كثيرين 
لافى الخارج ولا فى الذهن» كيف و ذاته صرف الوجود القائم بذاته الام الذى 
لا أتم منه ولا مكافىء له. إذ كل ماله ماهية كلّمة يكون تشخصه زائداً عليه. 
وكذاالوجود لكوته عين التشخص. كر اناه أوذى ماهية فهو مكن 
الوجمود. فالحق فى الجواب أن يقال: نحن لانعرف حقيقة البارى بكنهه بل 
نعرف بخواص و لوازم إضافية أو سلبية, 

قال السائل: سلّمنا أن من عقل ذاتاً فإنه يحصل له ماهية المعقول, لكن لم 
لايججوز أن يحصل ذاق فى قوق الوهمية فتشعر قوق الوهمية بها؟ كما أن القوة 
العاقلة تشعر بالوهمية. فعلى هذا لايكون القوة العاقلة مقارنة لذاتها بل للقوة 
الوهمية, كما أنكم تقولون القوة الوهمية غير مقارنة لذاتها بل للقوة الماقلة. 

قال اليجيب: شعورك بهويتك ليس بشىء من قواك ولام يكن المتتعور بها 

هو الشاعر. و أنت مع شعورك بذاتك تشعر أنك أنما تشعر بنفسك و أنك أنت 
الشاعر و المشعور به. 

و أيضاً فإن كان الشاعر بنفسك قوة أخرى فهى إما قائمة بنفسك" فنفسك 
الثابتة للقوة الثابتة لنفسك ثابتة لنفسك و هو المطلوب. و إن كانت غير قائمة 
بنفسك بل ببسم فنفسك إما أن تكون قائمة بذلك الجسم أولا تكون؛ فإن لم تكن 
وجب أن لايكون هناك شعور بذاتك بوجه. و لاإدراك لذاتك بخصوصها بل يكون 
جسم ما يحس بشىء غيره كما تحمس بيدك و رجلك. و إن كانت نفسك قائمة 
يذلك الجسم فذلك الجسم حصلت فيه نفسك, و حصلت فيه تلك القوة الشاعرة 
بنفسسك, فتلك النفس و تلك القوة وجودهما لغيرهما. و لا تكون النفس بتلك 
القوة تدرك ذاتها لأن ماهية القوة و التفس معاً لغيرهما و هو ذلك الجسم. 


* قوله: «فهى إمّا قائمة بنفسك...» فى العبارة سقط و تامها هكذا: «فهى ]ما قائمة بنفسك أو 
غير فائمة بنفسك. و إن كاتث قائمة بنفسك فنفسك الثابتة للقوة...» 
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قال السائل تقريراً" لهذا البحث: لم لايجوز أن يكون إدراكى لذاق بمحصول 
ذاتى فى شىء نسبته إلى ذاتى كنسبة المرأة إلى البصر؟. 

قال المجيب: الذى يتوسط فيه المرآة إن سلّم أنه مصور فى المرآة فيحتاج مرة ثانية 
أن يتصور فى الحدقة, فكذلك هاهنا لابد" و أن ينطبع صورة ذاتنا مره أخرى فى ذاتنا. 

قال السائل: م لايجوز أن يكون إدراكي لذاتى بمصول صورة أخرى ف 
ذاتق؟ بيانه أنى حال ما أعقل نفس زيد إما أن لاأعقل نفسى و هو ممال, لأن 
الماقل للشىء عاقل بالقوة القريبة من الفعل يكونه عاقلا و فى ضمنه كونه 
عاقلا لذاته. و إما أن أعقل نفسى فى ذلك الوقت و حيئئذ لايخلو إما أن يكون 
الماصل فى نفسى من نفسى و من زيد صورتان أو صورة واحدة؛ فإن كانت 
واحدة فحينئذ أنا غبرى وغيرى أنا, إذا لصورة الواحدة من النفس مرة 
واحدة يكتنفها أعراضىء و مرة أخرى يكتنقها أعراض زيد, و أما أن كان 
الحاصل صورتين فهو المطلوب. 

قال المجيب؛ أنت إذا عقلت النفس فقد عقلت جزء ذاتك. و إذا عقلت إنسانية 
زمد فقد أضفت إلى ذاتك شيئاً آخر و قرنته به. فلا يتكرر الإنسانية فيك مرتين 
بل يتعدد بالاعتبار. و اعلم أن الفرق حاصل بين الإنسانية المطلقة المعتيرة بذاتها. 
و بين الانسانية من حيست إنها كلية مشترك فيها بين كثيرين, فإن الأول جزء 
انى” و أما الإنسانية العامة فهى الإنسانية مع قيد العموم فلايكون جزه ذاق. 


* قوله: «قال الائل تقريرا...» العبارة فى المباحئات هكذا: «سئل م لايجوز أن يكون إدراكى». 
وقوله بعد سطرين: «قال لم لايبوز...» العيارة الكاملة هكذا: «قال السائل لم لايجوز». 

** قوله: «فإن الأول جسرء ثانى» والصواب جزء ذاتقى. بإضافة الذات إلى ياءالمتكلّم؛ و فى 
المباحث المشرقيه للفخرالرازى (ط هند. ج ؟. ص 02) «فإن الأول جزء نفسى» و قوله: «قال 
السائل إن القسم الذى أخرجتموه أيضاً باطل» فى المباحث المشرقيّة: «قال السائل: إن القسم 
الذى اخترتوه أيضاً باطل», 
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قال السائل: إن القسم الذى أخرجتموه أيضاً باطل: بيانه أنا إذا قلنا 
موجود لذاته يفهم منه معان ثلاثة: 

أحدها أن ذاته لاتتعلّق فى وجوده بغيره, 

الثانى أن ذاته ليست حالّة فى غيره مثل البياض فى الجمسم. و هذان القسمان 
باطلان لأنهما سلبيّان, و المدركية أمر ثبوق, و هو عبارة عن حصول صورة 
المعلوم للعام. ' ٍ 

و الثالث أن ذاته مضافة إلى ذاته و ذلك أيضاً محال لأن الإضافة تقتضى 
الإتنينيّة. و الوحدة تنا فيهاء لايقال: إن المضاف و المضاف إليه أعم مما إذا كان 
كل واحد هوالآخر أو غيرء. ولائيوكن نفى العام بنفي الخاص: فإن هذه 
مغالطة" لفظية. كما إذا يل المؤئر يستدعى أثرأً و ذلك أعم من أن يكون 
المؤثر هو الأثر أو غيره. فيلزم مئه صحة أن يكون الشىء مؤثراً فى نفسه. 
فكما أن ذلك باطل فكذا هاهنا. 

قال المجيب: حقسيقة الذات شىء و تعينها غير, والجملة الَتى هى الأصل 
والتعين شىء آخر. و هذا لايختلف سواء كان التعين من لوازم الماهية كما فى 
الإله و العقول الفعالة أو لايكون كذلك كما فى الأنواع المتكثرة بأشخاصها فى 
الوجود. و هذا القدر من الغيريّة يكفى فى صحة الإضافة, و هذا التحقيق صحم 
منك أن تقول ذالى و ذاتك. 

أقول: هذا الجواب ضعيف؛ فإن البسيط الحقيقى المتشخص بذاته ليس فيه 
اعتباران متغايران ‏ الذات و التعين ‏ و قد سبق حل هذا الشك الواقع فى علم 
البسيط بذاته فى مبحث تحقيق المضاف. و تحقيق مسألة العلم. 


20 


“ قوله: «فإن هذه مغالطة...» عراب لقوله «لايقال إن المضاف الح », 
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قال السائل: هذه الحجة منقوضة بإدراك الحيوانات أنفسها' مع أن أنفسها 
غير محردة. ولا يلتفت إلى قول من ينكر إدراكها لذواتها لأنها تطلب الملائم و 
تهرب عن المتافرء و ليس طلبها لمطلق الملائم و إلا لكان طلبها” لملائم غيرها 
كطلبها لما يلائمها. و أيضاً لو كانت طالبة للملائم المطلق لكانت طالبة للملائم 
مسن حيث هو ملائم و ذلك كلى فتكون البهيمة مدركة للكلّيات و ليست 
كذلك, فإذن البهيمة تطلب ما يلائم لنفسها و إدراكها له يستلزم إدراكها 
لنفسها المخصوصة. فإن العسلم بإضافة أمر إلى أمر يقتضى العلم بكلا 

قال الجيت: إن نسن الإنسان تشعر ذاتها بذاتاء.و تفوس الحيوانات الآخر 
لاتشعر ذواتها بذواتها بل بأوهامها فى آلات أوهامها. كما تشعر بأشياء آخر 
بحواسها و أوهامها ق الأت تلك المسواس:ز الأوهام؛ فالشىء الذى يدرك 
المعنى الجسزئى الذى لايحس وله علاقة بالمسوس هوالوهم فى الحيوانات. و 
هوالذى تدرك به أنفس الحيوانات ذواتها, لكر ذلك الإدراك لايكون بذواتها 
ولا فى آلة ذواتها الَتى هى القلب بل فى آلة الوهم بالوهم, كما أنها تدرك 
بالوهم و بآلته معان آخر. فعلى هذا ذوات الحيوانات مرة"” فى آلة ذواتها و 
هى القلب. و مرة فى ألة وهمها و هى مدركة من حيث هى فى آلة الوهم. 

قال السائل: فما البرهان على أن شعورنا بذواتنا ليس كشعور الحيوانات. 


* قوله: «هذه الحجّة منقوضة بإدراك الحيوانات أنفسها...» (المباحئات. ص54 :)١١‏ سئل هل تشعر 
الحيوانات الأخرى سوى الانان بذواتها الخ. فراجع. 

** قوله: «والاا لكان طلبها...» فى العبارة سقط و تامها هكذا: و إلا لكان طليها لملائم غيرها 
كطلبها لما يلائمها. 

* ** قوله: «فعلى هذا ذوات الحيوانات مرة...» قيل فى تعليقة مخطوطة: «ينهم من كلامه هذا أنه 
قائل بأن نفوس الحيوانات البثّة ماديّة و حلّها هوالقلب». 
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قال المجيب: لأنَ القوة المدركة للكلّيات يمكنها أن تدرك ماهية ذاتها بجردة 
عن جميع اللواحق الغريبة؛ فإذا شعرنا بذاتنا الجزئية المخلوطة بغيرنا شعرنا 
بواحد مركب من أمور نحن شاعرون يكل واحمد منها من حيث يتميّز عن 
الآخر وأعنى بتلك الأمور حقيقة ذاتنا و الامور المخالطة لاء و يجوز أن 
يتمثل لنا حقيقة ذاتنا و إن كانت سائر الأمور غائبة عناء و إدراك الحيوانات 
لذواتها ليس على هذا الوجه فظهر الفرق. 1 

أقول: هذا فى الحقيقة رجوع" عن هذه الحجة إلى الحجة الأولى, و الحق أن 
نفوس الحيوانات مدركة لذواتها بنفس ذواتها إدراكاً خيالياً لابآلة الخيال بل 
هوياتها الإدراكية. و ذلك يقتضى تحردها عن أبداها الطبيعية دون الصور 
الخيالية. و قد مرّمنا البرهان على تجرد التفوس الخيالية'” عن هذا العالم. 
والشرق بين تفوسها و نفسوس خواص الإنسان أن هذه النفوس تدرك ذاتها 
محردة عن جميع الأيعاد و الصور و الأشكال و غيرها. 

قال السائل: ليس إذا أمكننا أن غيّر ذواتنا عما يخالطها فى الذهن وجب أن 
يصح ذلك فى الخارج", يعنى هذا التفصيل-شىء نفعله و نفرضه فى أذهاننا و 


* قوله: «أقول هذا فى الحقيقة رجوع...» الحجّة الأول كانت من طريق إدراك النفس الكلّيات و 
الطبائع الكلّية مسن حيث عمومها و كليتها. و هى بمعزل عن سؤال السائل و جواب امجيب ف, 
نفوس الحيواتات الأخر. و ائما نشاهد هذا الكلام الغريب منه ‏ قدّس سره ‏ من كثرة إحاطته 
بالآراء و الأفكار و تراكم الحقائق العلميّة. فيتبادر بعضها مكان آخر و يسبقه و يظهر من القلم. 
** قوله: دو قد مرمّنا البرهان على ترد النفوس الخيالية...» قد مر البحث و البرهان على تجرد 
النفوس الخيالية عن هذا العام, والفرق بين نفوسها و نفوس خواص الإنسان فى الموضعين من 
سفرالنفس: أحدهيا فى الفصل التانى من الياب الثانى؛ و تاتيهما فى الفصل النامس من الباب 
الخامس. 

*** قوله؛ «وجب أن يصح ذلك فى الخارج...» أى امكان هذا التجرد بامتبار الذهن لايستلزم 
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أن ما عليه الوجود بخلاف ذلك. و هذا غيرمختص با إذا أدركنا ذواتنا كلية أو 
جزئية مخلوطة. 

ثم (بل -خ ل) التحقيق أن كل ما يدرك شيئاً فله ذلك المدرك كلَياً كان 
أوجزئياً. والحمار إذا أدرك ذاته المخلوطة فله ذاته المخلوطة؛ فإذن على كل 
الأحوال الحمار ذاته موجودة له وليس ذلك إلا قوة واحدة فذاته حردة له. 

وما يبطل قولكم: أن المدرك لذات الحمار قوة غير ذاته أن نقول: المدرك 
لذاته إن لم يكن هو ذاته بل قوة أخرى فإن كانت تلك القوة فى الحمار فذات 
المحمار فى. الحمارء و إن كانت فى غيره لم يكن الشاعر هو المشعور به. فلم يكن 
الحمار مدركاً لذاته. و قد أبطلناه أولا. 

وأيضاً لو سلّمنا أن الحمار يدرك ذاته لا بذاته بل بجزء من ذاته فذلك 
الجزء له صورة ذاته. فذلك الجزء مجرتد. 

وأيضاً فإذا حصلت نفس الحمار فى آلة قوته الوهمية مع كونها مخلوطة 
وجب أن يكون ألة التوهم حيّة بتلك النفس كما ان الة النفس ححية بها. 

وأجابوا عن هذا الآخر بأن قالوا؛ حصول تلك الصور فى الوهم يشبه 
المخضرة الحاصلة من الانعكاس. و حصوطها فى التها الخاصة كحصول النضرة 
الأصلية من الطبيعة. هذا تام ما قيل فى هذا المقام, و التحقيق ما لوحناه إليك 
من الكلام. 

الحجة الثالثة و هى قريبة المأخذ من الأولى" أن نفوسنا يمكنها أن تدرك 
الإنسان الكلّى اذى يكون مشتركاً بين الأشخاص الإنسانية كلّها؛ ولا محالة 


أن تكون النفس والقوة المدركة ممرتدة فى نفس الأمر. و قوله: «وهذا غير مختص"..» هذا اعتراض 
آخر كما هو صريم كلام الفخرالرازى فى المباحت المشرقية. 

* قوله: «الحجة الثالثة و هى قريبة المأخذ من الأولى...» هذه الحجّة هى البرهان الثانى من نفس 
الشفاء (ص ؟55 من نفس الشفاء بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه). 
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يكون ذلك المعقول مجرداً عن وضع معين و شكل معين و إلا لما كان مشتركاً 
بين الأشخاص ذوات الأوضاع المختلفة و الأشكال المختلفة. و ظاهر أن هذه 
الصورة المجردة أمر موجود. وقد ثبت أن الكليات لاوجود ها فى الخنارج 
فوجودها فى الذهن, فمحلها إما أن يكون جسماً أولا يكون, والأول حال و 
إلا لكان له كم معين و وضع معين بتبعية محلّه, و حينئذ يخرج عن كونه مجرداً 
و هو حال. فإذن محل تلك الصورة ليس جسماً فهو إذن جوهر محرد. 

و لقائل أن يقول: الصورة الكلّية المعقولة من الإنسان هل ها وجود أم لا؟ 
فإن لم يكن ها وجود فكيف يمكن أن يقال إن مملّها يجب أن يكون كذا. و إن 
كان ها وجود فلا محالة هى صورة شخصية حالة فى نفس إنسانية شخصية, 
لاستحالة أن توجد المطلقات فى الأعيان. و هى من حيث إنها صورة شخصية 
قائسة بنفس شخصية غير مشترك فيها بين الأشخاص. أما أولا فلآن الأمر 
الشخصى لايكون مشتركاً فيه, و أماثانياً فلأن الصورة عرض قائم بالنفس و 
الأشخاص جواهر مستقلة يذواتها. فكيف يمكن أن يقال إن حقيقة الجواهر 
القائمة بذاتها عرض قائم بالغير؟. 

فإن قالوا: إن لمعه بكون تلك الصورة كلية أن أى' شخص من الأشخاص 
الإنسانية سبق إلى النفس كان تائيره فى النفس ذلك التاثير. و لو ان السا 
إليها هو الفرس لما كان أثره فيها ذلك الأثر بل أثر آخر 

فنقول: إذا كان المعنى بكون الصورة كلّية كد الل ل أن يحصل هذه 
الصورة على هذا الوجه فى حل جسمانى؟ فيرتسم مثلا فى الدماغ من مشاهدة 
إنسان معين صورة بحيث لو كان المرئى بدل ذلك الشخص أى إنسان شئت 
لكانت الصورة الحاصلة منه فى الدماغ تلك الصورة. [ 

فإن قالوا: لأن ن تلك الصورة لو حصلت فى الجسم لكان ها بسيب الجسم 
مقدار معين و شكل معين و ذلك هنع من كونها كلية. 

قلنا: و كذلك الصورة الماصلة فى نفس الشخص تكون صورة شخصية و 
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تكون عرضاً قائماً محل معين, و ذلك ينع عن كونها كلّية. فإن كان ما يحصل 
للصورة بسبب حلوها فى الجسم من الشكل و المقدار بالعرض مائعاً من كونها 
كلّية؛ فكذلك ما يحصل للصورة بسبب حلوها فى النفس من الوحدة الشخصية 
و العرضية وجب أن يكون مائعاً من الكلّية. و إن أمكن أن يؤخذ الصورة 
لقائمة بالنفس باعتبار آخر' حتى تصير كلية بذلك الاعتبار و إن كان اعتبار 
وحدتها و شخصيتها و حلوها في النفس الشخصية مانعاً من كون الصورة كلية, 
جاز أيضاً أن يؤخذ الصورة القائمة بمادة جسمانية كالدماغ و غيره باعتبار”” 
يكون هى بذلك الاعتبار كلّية, و إن كان باعتبار مقدارها و شكلها و وضعها 
جز نسية. و بالجملة فالصورة سواءاً كانت فى النفس أو فى الجسم فهى لايكون 
مشتركاً فيها من كل الوجوء. لأن وحدتها الشخصية مائعة من العموم و الكلية. 
ثم إنها مع ذلك يكون مشتركاً فيها باعتبار آخر. 

أقول: هذا إشكال صعب الانحلال, مذكور فى ميحث الماهيات فى العلم 
الكلّى. و مباحمث الكليات*” فى علم الميزان, و قد تفصينا عنه بأن مناط 
الكلّية و الاشلتراك بين كتيرين هو نحو الوجود العقلى. فالصورة و إن كانت 
واحدة معينة ذات هوية شخصية لكين الهوية العقلية, و التعين الذهنى. و 


* قوله: «ياعتبار آخر...» أى لابشرط. 

** قوله: «كالدماغ و غيره باعتبار» أى لا بشرط. 

*** قوله: «و مباحث الكلّيات...» أى الإياغوجى فى علم الميزان. و قوله: «بأن مناط الكلّية 
و الاشتراك...» الكلّية بمسنى السعة و الإحاطة. و الاشتراك بمعنى تساوى نسبة الكلّى السعى 

الإحاطى إلى كتيرين؛ و كذا قوله الأتى من حيث وجودها مشترك فيها بين كثيرين؛ الاشتراك 

بمعناه الرائج فى الميزان من انطباق الماهيّات الذهنيّة النوعيّة إلى أفرادها الخارجيّة. فافهم. فقوله: 

«والاشتراك بين كتيرين هو نحو الوجود العقلى» فالكلّى حينئذ هو بعنى السعة و الاتبساط. 
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التشخص العقلى لاينافى كون الصورة” متساوى النسبة إلى كثيرين, ولا يمنع 
التشخص العقلى ‏ الكلية ‏ و إنا المانع عن العموم و الاشتراك هو الوجود 
المادى, و التشخص الجسمانى الذى يلزمه وضع خاص. و أين خاص. و مقدار 
خاص. فتختلف نسبة هذا الشخص إلى غيره من الأشخاص الجسمانية, و 
الهويات المادية ذوات الأوضاع المختلفة. و ليس عندنا اعتبار كون الصورة 
العقلية”” كلّية مشتركاً فيها غير, و اعتبار كونها موجودة متشخصة بتشخص 
غير. لأن ذلك الوجود نحو آخر من الوجود أشْدٌ و أوسع من أن ينحصر فى 
حد جزئى. و يقصر رداؤه عن الانسحاب على كثيرين متوافقين فى سنخ ذلك 
المعنى المحمول, و جميع المعانى و الماهيات فى أنفسها و بحسب حد معناها مما لا 
بأبى عنه الحمل على كثيرين. و كذلك إذا وجدت بوجود عقلى"” غير مقيّد 





* قوله: «والتشخص العقلى لاينافى كون الصورة...» من هنا ظهر أن المراد بالاشتراك بين كتيرين 
هو تساوى النسية إلى كثيرين. 

** قوله: دوليس عندنا اعتبار كون الصورة العقلية...» يعنى أن الصورة العقلية الكلية المشترك 
فيها بذلك المعنى الاشتراك, هى بعينها موجودة متشخصة أى متعيّلة و متحققة بتشخص خاص 
عقلاني فلامناة بين الكلّية و التشيخص. و اعلم أن بعض النسخ المطبوعة الموجودة عندنا صحّحت 
المبارة هكذا: «وليس عندنا اعتبار كون الصورة العفلية مشتركاً فيها غير اعتيار كونها موجودة 
منشخصة بتشخص غير مادى» ولكن عدة نسخ مخطوطة من الأسفار و بعضها قريبة العهد من 
الممسئّف موافقة للمتن؛ و ما فى المتن لاغبار عليه و مال العبارتين واحد. و قوله: «لأن ذلك 
الوجود...» أى لأن ذلك الوجود العقلي نحو آخر من الوجود الح. 

*** قوله: «و كذلك إذا وجدت بوجود عقلى...» كأرياب الأنواع. و قوله: «إذا الوجود العقلى 
نسبتها...» هذا الكلام تعليل لإتيان لفظة خاص للمقيّد و المقدار, و الغرض من ذلك أن الجوهر 
المادى تمنو بالوضع الناص والأين الخناص و المقدار الخاص و سائر احكام المادة الخاصة, و أما 
الجوهر العقلى الكلّى السعى الإحاطى الذى هو رب نوعه بإذن ميدعه تعالى شأته. فهو حيط 
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بوضع خاص و مقدار خاص. إذا الوجود العقلى نسبتها إلى جميع الأوضاع و 
المقادير و الأمكنة نسبة واحدة. فالصورة العقلية لماهية الإنسان من حيث 
وجودها مشترك ففنيها بين كثيرين من نوعهاء و من حيت ماهيتها و معناها 
جحمولة على كثيرين. َ 

ثم إنك قد علمت من طريقتنا فى العقل و المعقولات ان التعقل لبس بحلول 
الصورة المعقولة فى الجوهر العاقل حتى يكون صورة الجوهر عرضيَّاً و يلزم 
الإشكالات المذكورة فى الوجود الذهنى؛ و هناهنا؛ و مباحث علم البارى, بل 
الصورة العقلسية للجواهر جواهر قائمة بذواتها” و بمبدعهاء و هى فى باب 
الوجود و التجوهر أقوى من ما هى صورتها من الصور الخارجية المادية 
لكونها مفتقرة الوجود إلى المواد المتجددة الانفعالات و الاستحالات. 


على جميع الأوضاع و المقادير و الأمكنة و نسبته إليها نسبة واحدة فهو مع كونه متشطصاً 
شارهيا عار عن أحكام الماذة الخاصّة ولا يشد عنه وضع خاص و مكان خاص و مقدار خاص”» 
فتدبر. 

ثم نقول ايضاحا: و زان ذلك الجوهر العقلى إلى أفراد نوعه وزان الروح الإنسانيّة إلى قواها و 
سحمالهاء فإن لكل واحدة منها تعيّناً خاصًا و لبعضها وضعاً و مقداراً خاصًا ولكن الروح أصلها 
القائم عليها و كلها قائمة بها فهى مع وحدتها المتشخصة كل القوى و نحالها. و البحث عن ذلك 
على الإستيفاء يطلب فى رسالتنا فى المثل. 

* قوله: «فالصورة العقليّة لماهية الإنسان...» أقول: الاشترالد الوجودى بين تلك الصورة العقلية و 
بين أفرادها المادئة متحقق دائماً. و نحن بارتقائنا العلمى و اعتلائنا الوجودى نكشف ذلك 
الاشتراك و نملمه. و أسًا اشتراك ماهيتها المحمولة فهو من فعلنا و ذلك الفعل هوانطباق تلك 
الماهسية على الأفراد الخخارجية أعم' من الماديّة و العقلية. و تلك الماهية من حيث هي بعزل عن 
الوجود. و تلك الصورة العقلية وجود نورى كلى, -فافهم. 

© » قوله: «جواهر قائمة بذواتها...» و تلك الجواهر هى أرباب الأنواع. 
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و أما الكلام فى صحة هذا البرهان و دلالته على تجرد النفوس. 

فأقول: إن هذا البرهان برهان قاطع لكن على تجرد بعض النفوس 
الإنسانية لا النفوس العامية. فإئه يدل على تجرد نفس تعقل الصور العقلية و 
تشاهدها من حيث عقليّتها, و نحو وجودها العقلى المشترك فيه بين الأعداد 
الذى لا يحصل إلا بعد تبريد المعنى الواحسد عمن القيود و السزوائد و 
المخضوصيات: و بالحفلة كل من مكن اله* أن بلاحط صورة المنيوان مكلذ بنش 
من الوجود لايكون ها بحسبه مقدار خاص؛ و مكان خاص؛ و وضع خاص؛ و 
ركان خاض: ركد تعقل صورة الإنسان العقلى الجرد عن العوارض المادية 
بان يكون إنسانا بحتا يخرج منه جميع ما هو غير الإنسائية من الوضم الناص؛ 
و الكم الخاص؛ و الأين الخاص؛ و مع ذلك لايحذف عنه شىء من مقوماته و 
قواه و أعضائه حتى إنه يعقله ذا رأس و وجه و عين و يد ورجل و بطن. و 
كل ذلك على الوجه العقلى المشترك فيه بين الأعداد الكثيرة. لأن ذلك معنى 
إدراك الماهية الكلية لشىء. كما قال المعلم الأول فى أثولوجيا: الإنسان العقلى 
روحانى. و جصيع أعضائه روحانية. ليس موضع العين غير موضع اليد. ولا 
مواضع الأعضاء مختلفة. و كذا يمكنه أن يعقل الأرض العقليّة, و الماء العقلى. و 
السماء السلجدررو عق ذهنه ضور كل طابينة بين الطبائع دخو وخودها 
العقلى على الوجه اذى مر ذكره. لذن ذلك فى الحقيقة معنى إدراكه الكليات. و 
قل من الناس من أمكن له الإدراك على ذلك الوجه. و الّذى يتيسّر لأكثر 
الناس أن يرتسم فى خياله صورة إنسان مثلا, فإذا أحس بفرد آخر منه يتنبّه 
بأن هذا مل ذاك. و يدرك جهة الاتحاد بينهماء و أنبا غير جهة الاختلاف 
ادزاكنا خياليا كننا يدرك جهة الإتحاد بين أجزاء الماء مثلا محسب الحمس, و 
يعلم أن جصيع أجزاء الماء ماءء و كما يدرك أن جميع أجزاء الماء ماه مع 


* قوله: «و بالجملة كل من يمكن له...» أى و على تجرد كل من يمكن له الم... 
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اختلافها فى المقدار و الجهة كذا يدرك أن أفرادها المنفصلة ماء إدراكاً خيالياً. 

الحجة الرابعة أن القوة العاقلة تقوى" على أفعال غير متناهية؛ ولا شىء 
من القوى الجمسمانية تقوى على أفعال غير متناهية فلا شىء من القوى العاقلة 
جسمانية. أما الصغرى فإئها تقوى على إدراك الأعداد و لا نهاية لمراتبها, مع 
أنها أحصد الأنواع المدركة للقوة العاقلة. و أما بيان الكبرى فقد سبق. قال 
صاحب المياحث: إن إثيات كون القوى الجسمانية متناهية الفعل يمتاج إلى أن 
نبين أنها منقسمة بانقسام حلهاء فيرد النقوض الموردة على الحجة الآولى أعنى 
النقض بالنقطة و الوحدة و الإضافة و مدركات الوهم و غيرها. 

أقول: قد مر اندفاع تلك النقوض بحمدالله ثم قال: ثم على هذه الحجة 
اسؤلة زائدة تخصها. 

أوها أنا لا نسلّم أن القوة الناطقة تقوى على إدراك أمور غير متناهية دفعة 
بل إدراكا لاينتهى إلى حد إلا و يقوى بعد ذلك على إدراك شىء اخر. و لكن 
لايلزم من ذلك كونها قوية على إدراكات غير متناهية, كما أن الجسم لابنتهى 
فى الانقسام إلى حدٌ يقف عنده, ولكن يستحيل أن يحصل له تقسيماث غير 
متناهية بالفعل فكذلك هاهنا. و بالجملة فالحال فى فاعلية تلك القوة كالحال فى 


الثانى سلمنا أنها قوية على أمور متناهية, و لكن لم قلتم: إنها قوية على 


* قوله: «المجّة الرابعة أن القوة العاقلة تقوى...» أصل هذه الحجّة هوالبرهان الخخنامس من نفس 
الشفاء. و إن شئت فراجع ص 48 من كتاب نفس الشفاء بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه. 
تم إن هذه الحجّة منقولة من المباحث المشرفيّة للفخرالرازى أيضاً (ط حيدر اباد هند. ج ؟. ص 
٠ع)‏ إلا أن عدة مواضم منها معنونة بقول «أقول» و هى من إفادات صاحب الأسفار. و تلك 
الإفادات مع كلمات الفخر كالشرح المزجى للحجّة. فميّز بين كلماتهما أعنى كلمات صاحب 
الأنقاز ةو مناحب المياحث. و الله سبحانه فتّاح القلوب و منّام الغيوب. 
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أفصال غير متناهية؟ و ذلك لأن الإدراك ليس فعلا بل هو انفعال. و أنتم 
تموزون أن يكون الأمر الجسمانى قوياً على انفعالات غير متناهية. و الدليل 
عليه أنكم تثبتون هيولى أزلية ' قد تواردت عليها صور غير متناهية. 

الثالث النقض بالنفوس الفلكية فإنها عند كم قوى جسمانية. مع أن أفعاها 
و هى الحركة الدورية غير متناهية. 

والجواب أما عن الأول فلاشك أن القوة الناطقة لاتنتهى إلى حدٌ إلا و 
تقوى على إدراك أمور آخسرء و قد قام البرهان على أن القوى الجسمانية 
لايمكن أن يكون كذلك فقد حصل الغرض. 

و لقائل أن يقول: القوة الجسمانية”” إما أن يقال: إنها تنتهى إلى وقت 
لايبقى لها إمكان الوجود و بعد ذلك يصير ممتنع الوجود. أولا تنتهى إلى هذه 
الحالة ألبتة, و الأول باطل لأن الممكن لذاته لايصير ممتنعاً لذاته. 

و أما الثانى فتقول: إذا كانت القوة الجسمانية لايجب انتهاؤها إلى حيث 
يزول عنه إمكان الوجود فهى إذأ أبداً فى ذاتها بمكنة الوجود. ولا ينتهى إلى 
أن يستحيل بقاؤها أبداًء و متى كانت باقية أبدأً كانت مؤثرة, و تجويز ذلك 
يبطل أصل الحجة. 

أقول: إن الإمكان الذاق و مقابله من عوارض الماهيات من حيث هى إذا 
قيست إلى الوجود. و القوى عبارة عن موجودات متشخصة. و الموجود بما هو 
موجود أمر شخصىء و يكون الزمان الخاص من مشخصاته. فوجوب نحو 


* قوله: «هيولى أزلية» وقد صحفت كلمة «أزليّة» فى الطبعة الأولى ب «أوليّة». قوله: «فائها 
عند كم قوى جسمانيّة» هذا على رأى المتأشرين من المشّاء. و الحق أن وزان النفوس الفلكية 
مع الأجرام الفلكيّة و زان النفوس الناطقة الإنساتيّة مع أبدائها كما برهن فى مملّه. 

** قوله: «و لقائل أن يقول القوة الجسمانية...» أى نوعها لاشخصها. 
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خاص من الوجود و امتناح نحو آخر منه بخصؤصه لايخرج الماهية المشتركة 
بينها عن الإمكان الّذى هو حاها من حيث هى هىء و البرهان قائم على 
امتناع لا تناهى الأفعال لواحد شخصى من الجمسم, لاعلى امتناع ذلك لواحد 
نوعى؟ و الوحدة العددية حكمها غير الوحدة النوعية. 

و أما عن السؤال الثانى فهب أن الإدراك نفسه انفعال و لكن فعل النفس فى 
تركيب المقدمات” و تحليلهاء و ذلك كاف فى غرضنا., 

أقول: إن جهة انفعالات. القوى غير منفكة عن جهة أفاعيلها و إن كانت 
الجهتان مختلفتين. فإن الشىء ما لم يكن له وجود”' لاينفعل عن شىء آخرء 
فالقوة الجسمانية كمالا تقوى على أفعال غير متناهية كذلك لاتقوى على 
انفعالات غير متناهية. و أما النقض باهيولى””” فهو مندفع بأ الهيولى فى ذاتها 
ليست ا هويّة باقيه بالعدد لأنها ضعيفة الوحدة مبهمة الوجود. وحدتها على 
نمحو الوحدة الجنسية. و هى جمسب تحصلاتها الصورية متبدلة متجددة كما مر 
بياته. 


* قوله: «ولكن فعل النفس فى تركيب المقدمات...» فى تركيب المقدمات و تحليلها خبر لقوله و 
لكن فعل النفس. 

** قوله: «فإن الشيء مانم يكن له وجود...» والوجود فعلية. و فى المقام تعليقة خطوطة فى بعض 
نسخنا هكذا: «لا يخفى عليك أنه خلط بين الفعل فى مقابل القرّة و الاستعداد. و الفعل فى مقابل 
الانفعال, اللهم إلا أن يريد من الوجود مبداً الأفمال. 

*** قوله: «و أما النقض بافهيولى...» فالجواب على وجهين: أحدغما أنها فى ذاتها مبهمة 
الوجود. و ثانيهما أنها متجدّدة الوجود بحسب تحصّلاتها الصورية بالحركة الجوهرية. و السؤال 
أغفا كان على وحدتها العدديّة الثابتة الباقية الدائمة و قبوها الصور غير المتاهية كما هو رأى 


المتأخرين من المشّاء. فتبصر. 
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فإن قلت:الستم قد بيّنتم الفرق بين الحمس المشترك و بين المفكرة بان 

أحدههما مدرك و الآخر متصرف؟. و القوة الواحدة لاتكون مبدءاً للإدراك 
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و التصرف, فكيف تنسون ذلك و تحكمون بان النفس قوة على الفمل و 

هو التصرف فى المقدمات و تركيبها. و الانفمال” و هو التصور و قبول 


الور 
طًّ م6 
قلت: إن النفس لها قوتان عملية و علمية. و تفعل با حدهها و تنفعل 
بالأخرى. 


وأما عن الثالث فقيل: إن النفوس الفلكية و إن كانت جسمانية إلا أنها 
غير مستقلة فى أفعالها من التحريكات. فهى فى ذاتها و إن كانت متناهية القوة 
إلا أنها يما يسئح عليها من أنوار العقل صارت غير متناهية. 

و اعترض عليه بأن القوة العقلية إذا حركت الفلك فإما أن تفيد الحركة أو 
قوة بها تكون الحركة. فإن أفادت القوة المحركة و هى جسمانية, فالقوة الفاعلة 
للأفعال الغير المتناهية جسمانية» و إن كانت القوة العقلية مفيدة للحركة لم تكن 
القوة الجسمانية مبدءاً لتلك الحركة؛ فلا تكون الحركة حركة”". و أيضاً يلزم أن 
يكون الجسم بما هو جسم قابلا لتأثير العقل المفارق من غير أن تكون فيه قوة 
جسمائية و هو محال . 

أقول: هذا أنما يلزم لو كان الوسط فى التأثير قوة واحدة بالعدد أو ضميمة 
واحدة بالعدد. و أما إذا كاتت الواردات من العقل المفارق على مادة الفلك 


* قوله: «والاتفعال...» عطف على الفمل. أى و تحكمون بأن النفس قويّة على الفعل. و الفعل هو 
التصرف فى المقّمات و تركيب المقدّمات؛ و كذلك تمكمون بأن النفس قويّة على الانقعال و 
الانفعال هو التصور و قبول الصور. 

** قوله: «فلا تكون المركة حركة» أى فلاتكون الحركة حركة للفلك. 

*** قوله: جوهو محمال» و ذلك للزوم جسم العقل. أو تروح الجسم. 
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قوى متجددة كما رأينا" أو كيفيات مستحيلة فلا يلزم شىء من المحذورينء و 
قد مر نظير هذا الكلام قيما سبق. 

ولكن بقى الكلام هاهنا بأنه إذا جاز ذلك فى القوى الفلكية مع كونها 
جسمانية فلم لايجوز أن تكون القوة الناطقة جسمانية لكنها يما يسنح عليها 
من نور العقل الفعال تقوى على الأفعال الغير المتناهية؟. 

و أقول: و يؤيّد هذا البحث أن قوة التخيل مع كونها غير عقليّة أيضاً تقوى 
على تصويرات غير متناهية لاتقف علد حدود؛ ذلك لأنها مستمدة من عام 
العقل. 

الحجة الخامسة لو كانت القوة العاقلة”” منطبعة فى جسم كقلب أو دماغ 
لكانت إما دائمة التعقل لذلك الجسم أو غير عاقلة له قط. و التالى باطل, 
فالقول بأنجا منطبعة فى جسم باطل. 

أما بيان الملازسة فتقول: إن تعقلها لذلك الجسم [ما لأجل أن صورته 
الموجودة فى الخسارج حاضرة عند المقل كافية قله أو لأجل أن صورة 
أخرى مسن تلك الآلة تمحصل للقوة العاقلة. فإن كان الأول وجب أن تكون 
دائمة التعقل لتلك الآلة. و إن كان الثانى فيلزم اجتماع المثلين فى محل واحد -. 
الصورة المنطيعة العاقلة””” و الصورة المنطبعة المعقولة ‏ فيلزم امتناع التعقل. 





* قوله: «قوى متجدّدة كما رأينا» أى بالحركة الجوهريّة. 

** قوله: «الحجّة المنامسة لو كانت القوة العاقلة...» هذه الحجّة مذكورة فى الباحث المثرقيه 
للفخرالرازى (ط هند. ص 588 من الْجلّد الثانى): ثم إن هذه الحجّة و تقريرها على هذا الأسلوب 
مذكوران فى الفصل الخامس من النمط السابع من الإشارات للشيخ الرئيس و شرح المقق النواجة 
نصيرالدين الطوسى عليه. و للمصئّف ف المقام تحقيق أنيق فى الإدراك المقلي, فاغتنم. 

**» قوله: فو إن كان الثانى فيلزم اجتماع المثلين فى حل واحد: الصورة المنطبعة العاقلة...» أقول: 
الصواب أن المئلين أحدهما نفس الصورة الطبيعيّة التى هى المادّة الأصلية و حمل للعاقلة, و ثاننهما 
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وأيضاً ليست إحداهها أولى سأن تكون عاقلة و الأخرى بأن تكون 
معقولة. 

فإن قيل: الصورة الثانية" حالّة فى الأولى لا فى مادتهاء فهى لكونها حالّة فى 
الصورة الأولى أولى بأن تكون معقولة و الأولى عاقلة دون العكس. 

تول: يسود الكلام فى كون إحديهما أولى بالحالية من الأخرى دون العكس, 
فتبت أن إدراك ذلك الجسم إن كان بصورة أخرى فيمتنع إدراك تلك القوة له. و 
أما بطلان التالى أى المفهوم المردّد بين القسمين فلتبوت ما هو مقابل للمعنى المردّد 
بينهماء لأنا تارة نعقل ذلك العضوء و تارة لانعقله فصورة هذه الحجة استثنائية 
مركبة من متصلة مؤلفة من حملية و منفصلة. و هى قولنا”" لو كانت القوة الماقلة 
منطبعة فى جسم لكانت إما دائمة التعقل لذلك الجسم أو غير متعلقة له أصلاء و 
الملازمة أنما تنبين بإبطال قسم آخر على تقدير المقدم حتى يصير به المنفصلة 
حقيقية ثم يتبين"” بحقيّة ذلك القسم فى الواقع إستثناء نقيض التالى ليثبت نقيض 


الصورة المنطيعة المعقولة من تلك المادة الأصليّة و المساوية ها. فقد حصل ف مادة واحدة مكئوفة 
بأعراض بأعيائها صورتان لشىم واحد. كما قد حققناء أتم تحقيق فى كناب عيون مسائل النفس. 

* قوله: «فإن قيل الصورة الثانية...» هذا السؤال ناظر إلى لزوم اجتماع المتلين فى حل واحد. و 
إلى عدم كون إحدى الصورتين عاقلة أولى من الأخرى, و كذلك عدم كونها معقولة. ثم تصدى 
هذا السائل لعدم لزوم الاجتماع بقوله: الصورة الثانية حالّة فى الصورة الأولى لا فى مادتها, 
فلايلزم اجتماع المثلين فى مل واحد؛ ثم استفاد من هذا الجواب, الواب عن الثانى حيث فرّع 
عليه قوله. فهى لكوتها حالة فى الصورة الأولى أولى بأن تكون معقولة. و الأولى عاقلة. 

”* قوله: «و هى قولنا...» ضمير هى راجعة إلى صورة هذه الحجة. 

* ** قوله: «ثم يتبين...» العبارة بصورتها الصحيحة هكذا. 

ثم يتبمن بحقية ذلك القسم الأخر فى الواقع الخ. قوله: «و هو المطلوب» ضمير هو راجع إلى نقيض 
المطلوب. 
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لقدم و هوامطلوي: و ذلك يتوقف على مقدمات أربع. 

أوها أن الإدراك أغا يكون بمقارنة صورة المدرك للمدرك. 

والثانية أ ن المدرك, إن كان مدركاً بذاته كانت المقارنة محصول الصورة فى 
ذاته. و إن كان مدركا بآلة كانت لحصوها فى آلته. 

و الثالئة أن الأمور الجسمانية نما تفعل أفاعيلها بواسطة أجسامها الَتى هى 
موضوعاتها؛ فإذن تلك الأجسام آلاتها فى أفعاها. 

و الرابعة أن الأمور المتحدة بالماهية النوعية لا تتغاير إلا بسبب اقترانها 
نامور متغايرة مادية. 

أقول: : إن المقدفة” الثانية غير مسلّمة عندناء لأنك قد علمت أن القوة 
الباصرة تدرك المبصّرات لا بارتسام صورها فى العين. و كذا قوة الخيال تدرك 
الصور و الأشباح الجسمانية لا بانطباعها فى الدماغ. فهذه الحجة مقدوحة 
لأجل اختلال تلك المقدمة. 

و صاحب المباحث ققدح” فى المقدمة الأولى كما فعله مراراً أن العلم 
بالشىء ليس بقارنة صورة المدرك بل العلم و الشعور حالة إضافية قد يكون 


* قوله: «أقول إن المقدمة...» العبارة المحيحة هكذا: أقول إن المقدمة الثانية غير مسلّمة عندنا 
لأنك قد علمت الخ. تم إنك قد علمت فى الفقصل السادس من الباب الرابع فى البصر بعد نقل 
المذاهب الثلاثة فى الإبصار قول المصدّف - قدّس سرًه ‏ فى الإبصار حيث قال: «و الحق عندنا 
غير هذه الثلاثة. و هو أن الإبصار بإنشاء صورة تمائلة له بقدرة الله من عالم الملكوت النفسانى 
يحرّدة عن الماذة الخارجية حاضرة عندالنفس المدركة قائمة بها قيام الفعل بفاعله. لاقيام المقبول 
يقابله. 

** قوله: «و صاحب المباحث قدح...» يعنى بصاحب المباحيث الفخرالرازى. و كتابه المباحث 
المشرقيّة. فراجع المباحث (ط هند. ج ؟. ص 729). 
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مع اقتران صورة". و قد لايكون. و ليس العلم فى جميع الأحوال إلا نفس تلك 
الإضافة المخصوصة. فلم لايجوز أن تكون الناطقة حالة فى جسم؟ فمتىق حصل 
بينها و بين الجسم تلك الإضافة المخصوصة حتصل الإدراك و إلا فلا. 

أقول: قد مر بطلان كون العلم و الإدراك إضافة محضة مراراء و قد علمت 
أن كل إضافة لا تتحقق إلا بتحقق أمر به تفع الإضافة: و بِيّنا معنى كونها غير 
مستقلة الوجود فى الخارج. / 

و قال أيضاً فى رد تلك المقدمة: إن المعقول من السماء ليس سا و للسماء 
الموجودة فى الخارج فى تام الماهية و إلا لماز أن يكون السواد مثل البياض فى 
قام الماهية, لأن المناسبة بين السواد و البياض لاشتراكهما في كونهما عرضين 
حالين فى حل محسوس أتم من المناسبة بين المعقول من السماء الذى هو عرض 
غير محسوس حال فى محل كذلفك و بين السماء الموجودة الت هى جوهر 
موجود مسوم فى الخارج حيط بالأرض. 

و الجواب أن المعقول من الشىء هو ماهيته الى هى به موجود بوجود غير 
جسمانى ذى وضع و إشارة. فقول القائل: إن المعقول من السماء ليس بمساو 
للسماء الموجودة إن أراد به أن ايقن معقول و الآخر محسوس كان صادقاً. 
وإن أراد به أن المشؤل هن اللفناء ليتن نناهية السياء فكاو ون أراذ 
به أن أحدهما جوهر و الآخر عرض فليس كذلك كما مر" 

واعلم أن المحقق الطوسى ره سلّم فى الجواب الّذى ذكره عن هذا البحث فى 
شرح الإشسارات كون السماء المعقولة عرضاً في مل مجرد. و بيّن الفرق بين 
لسبة المعقول من السماء إلى محسوسهاء و بين مناسية السواد و البياض؛ بأن 
القرق بين الأولين” فرق بين الطبيعة الحصّلة تارة مع عوارض. و تارة مع 


* قوله: «قد يكون مع اقتران صورة» بناء على القول بالوجود الذهبى. 
** قوله: «بأن الفرق بين الأولين» أى الفرق بين السماء المعقولة و المحسوسة. 
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مقابلاتها. و الفرق:بين السواد و البياض فرق بين الطبيعة الجنسية الغير المحصلة 
تارة مع فضل يقومها نوعاً و تارة مع فصل آخر يقومها نوعاً مضاداً للأول. 
أقول: إن التجريد عن العوارض المقارنة للماهية" ليس من شرائط معقولية 
تلك الماهية. إذ للعقل أن يتصور ماهية الإنسان مثلا مع جميع عوارضه و 
فاته تمر نه من ككة و كيهو أحة و وفهدبو كاءنز كذا شكلددر اعفانة 
وجوارحه كل ذلك على الوجه العقلى الكلّى كما ثبت فى باب علم البارى 
بالخرنيات و التخصيات على يريد عقلى. بل شرط الإدراك العقلى للشىء 
الخنارجى أن يجرد حقيقته عن نحو الوجود الجسمانى إلى نحو الوجود العقلى, 
كالتزق بين السماء التقولة بو السداء السدوية لبنى يقى د إلةابتهو الويوة: و 


* قوله: «أقول إن التجريد عن العوارض المقارنة للماهية...» أقول: لعل العين الثالئة من كتابنا 
«عيون مسائل النفس. و شرحها سرح العيون فى شرح العيون» بحدية فى المقام. ثم اعلم أن قوله: 
«إن التجريد عن العوارض المقارئة المماهية الخ». تحقيق أنيق فى الإدراك العقلى, و التجريد على 
هذا التحقيق كأله بمعن الترفيع: و قوله: أن يرد حقيقته عن نحو الوجود الجسمانى إلى نحو 
الوجنوة 0 يقول أن يرع هذا الوجود إلى ذلك الوجود. و إنما قلنا «كأئه لأن لاينانى 
فوله هذا تحقيقه المقدام فى عدة مواضع من هذا الكتاب فى الإدراك العقلى من أنه باتحاد النفس 
بالعقل البسيط الفعّال و فنائه فيه. فاقهم و تبصر. 

ثم استشهد فى ذلك بقوله: كما ئيت فى باب علم البارى بالجزئيّات و الشخصيّات على وجه 
عقلى. يعنى أن المشّاء و الإشراق و أهل العرفان و المصئّف, و بالجملة أن محصّلى الملوم العقلية 
متفقون في أن علمه تعالى فى مقام الذات بالجزئيّات و الشخصيّات على وجه عقلى. و إِمما 
التشاجر فى علمه بالجزئيات الخارجة عن الذات على الوجه الذى ذهب إليه الشاء المتأخر. 
فالمصئّف و أهل العرفان قائلون بالعلم الإجمالى على وجه الكشف التفصيلى على مينى وحدة 
الوجود الصمدى. و هو مختارنا و مختار الأقدمين من أساطين المكماء الإطيّة أيضأً. و تفصيل 
البحث يطلب فى رسائلنا العقلية. 


مفاتيح الاسرار لملاك الأسقار ااا سي أف# 


كل ما وجوده ذلك الوجود النورى الواحد الحقيقى الغير القايل للاحتجاب و 
الكثرة و الافستراق فهو معقول الذات فى نفسه. و كل ما وجوده هذا الوجود 
الجسسمانى المادى فهو مجهول غائب عن نفسه فضلا عن غيره إلا بلمعة يسيرة 
تقع عليه من القوى الفائضة عليه من ذلك الوجود. 

و اعترض أيضأ” بأنه لايلزم من كون العاقلة متعقلة لحلّها بصورة مساوية 
هلها اجتماع صورتين متمائلتين فى حل. لأن [حديهما حالّة فى العاقلة و 
الاخرى محل ها. 

و الجواب عنه كما فى شرح الإشارات أن العاقلة لو كانت محلا للصورة من 
غير ان همحل تلك الصورة فى مملها كانت القوة الجسمانية ذات فعل من غير 
مشاركة المحل. و لا كان كل فاعل جسمانى فاعلا بمشاركة الجسم فكل قاعل 
مسن غير مشاركة الجسم فهو غير جسمانى فكانت العاقلة غير جسمانى هذا 
خلف؟ ولو كانت محلا لصورة حلت فى محلها عاد الحال المذكور. 

فإن قيل: الفرق بينهما باق لأن إحداهسا حالّة فى العاقلة و محلها. و 
الأخرى حالّة فى محلّها فقط. 

قلنا: هذا النوع من الحلول اقتران, و اقتران الشىء بأحد الشيئين المتقاربين 
دون الأخر غير معقول. و مع ذلك فا حال باق بحاله للقول محلول صورتين 
متحدق الماهية فى مل واحد. 

و قال أيضاً: الجسم" قد تحل فيه أعراض كتيرة ولا شك أن وجوداتها الزائدة 
على ماهيّاتها متمائلة و حالة فى الجسم و يلزم من ذلك اجتماع المثلين. 


* قوله: «و اعترض أيضا...» أى واعترض الفخرالرازى اها في كتابه شرح الإشارات. ثم 
العبارة قد صحفت ف الطبعة الأولى الرحلية؛ و أصلها هكذا: «لايلزم من كون العاقلة متمقلة 
كمحلها بصورة مساوية لحملها اجتماع صورتين متمائلتين فى محل الخ». 

** قوله: «و قال أيضاً المسم...» هذا اعتراض آخر أورده الفخرالرازى ف المباحث المشرقيّة على الحجّة. 
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و الجواب عنه أن وجود كل ماهية عين تلك الماهية فى الأعيان, و مغايرته 
إياها" بحسب الذهن. و ماهيات الأعراض متخالفات فوجوداتها كذلك. 

و قال أيضأً: هذه الحجة بعينها تقعضى إما كون النفس عالمة بصفاتها و لوازمها 
أبدأ أو غير عالمة بشىء منها فى وقت من الأوقات بالبيان المذكور الُذى ذكرتم. 

و أيضاً تقتضى دوام علمها بجميع عوارضها ما دامت تلك العوارض حاصلة و 
إلا لكان علمها بعارضها لأجل صورة مساوية لعارضها فيها فيلزم اجتماع امثلين. 

و أجاب عند حقق الإشارات”" إن الصفات و اللّوازم منقسمة إلى ما يهب 
للنفس لذاتها ككونها مدركه لذاتهاء و إلى ما يجب ها بعد مقايستها بالأشياء 
المغايرة لما ككونها بره ة عن المادة و غير موجودة فى الموضوع. و النفس 
مدركة للصنف الأول دائما كما كانت مدركة لذاتها دائماء و ليست مدركة 
للصنف الثانى إلا حالة المقايسة لفقدان الشرط فى غير تلك الحالة. 

أقول: ما ذكره غير واف بحل الإشكال على التقرير الثاني و يمكن أن يهاب 
عنه ببأن عوارض النفس ليست إلا علومه و إدراكاته و ما يازمها. و تلك 
العلوم ما دامت حاضرة كانت مدركة ها بنفس صورتها الحاضرة, و ما داصت 
النفس ذاهلة عنها فهى زائلة عنها. و كذا لوازم تلك العلوم من الانفعالات الَتى 
تلحقها بمشاركة البدن كالغضب و الشهوة والنجل والوجل و غيرها. 


* قوله: «و مغابرته إياها...» قد سقطت كلمة الذهن فى العبارة. و أصلها هكذا: «و مغايرته 
إياها بحسب الذهن و ماهيات الأعراض الخ». و كذا قد سقطت العبارة بعد قوله الآني و قال 
ايضاً هذه الحجة قريب سطر او أكثر و أصلها هكذا؛ و قال ايضأ هذه المجّة بعينها تقتضى إما 
كون النفس عالمة بصفاتها و لوازمها أبداً. أو غير عالمة بشىء منها فى وقت من الأوقات بالبيان 
المذكور الذى ذكرتم؛ و أيضاً تقتضى دوام علمها بجميع الم. 

** قرله: «وأجاب عنه صاحب الإشارات» و الصواب كما في نسخة مصمّحة هكذا: «وأجاب. 
عنه ححقتي الإصارات». 
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الحجّة السادسة: لو كانت القوة العاقلة جسدانية ' لفعف فى زمان 
الشيخوخة دائماً لكتها لاتضعف فى ذلك الزمان دائماً فهى غير جسدانية. و 
تصحيح نقيض التالى بقياس من الشكل الثالث هكذا: ما يعقل به الشيخ 
الأشياء فهو قوة عاقلة. و ليس كلما يعقل به الشيخ فإئّه تكل عند الشيخوخة, 
فيس كل قوة عاقلة تكل عندالشيضوخة"'. و ليس يحتاج صحة هذا المطلب 
إلى أن لا يكل عقل شيخ أصلا بل إذا كان عقل مالم يكل عندها يكفى فى 
صحة ما ذكرناه؛ لأن هذا الكلام فى قوة قياس استثنائى تاليد متصلة كلية 
مرجية انق فيه تقيض التالى :و هو سالية جتزية لينتج تعيض المقلدم: صوربا 
هكذا: لو كانت الناطقة جسدائية تمقل بالآلة لكان : كلما عرض للبدن آفة أو 
مرض أو كلالة تعرض ها فى التعقل فتورء و ليس كذلك كلياً: ينتج أ ن تعقلها 
لفن :بالة بذفية: فلا يرد عليه أن كتتعراً | يعض الاختادل في التعقل عند 
اختلال قوى البدن لأن هذا بمنزلة استثناء لعين التالى ** ' فلا ينتج شيئاً؛ و 


* قوله: «الحبجّة السادسة لو كانت القوة العاقلة جسدانية...» هذه الحجّة هى البرهان التامن على 
تهرد النفس الناطقة من المقالة الخامسة من نفس الشفاء (ص 7-٠‏ من نفس الشفاء بتصحيحنا و 
تحقيقنا و تعليقاتنا عليه). و هى الدليل الثانى من كتابنا الفارسي المسمى ب «كنجينه كوهر روان» 
(ط .١‏ ص .)٠١8‏ قوله: «و تصحيح نقيض التالى...» نقيض التالى هو قوله: لكنها لاتضعف فى 
ذلك الزمان دائما. 

** قوله: «فليس كل فوة عاقلة تكل عن الشيخوخة...» نتيجة الشكل الثالث جزئيّة موجبة أو 
سالبة؛ ولا تنافيها لفظة الكل فى النتيجة الجزئية, لأن' الور السالبة الجزئية ليس بعضء و بعض 
لمس. و ليس كل وما يساويها. ثم إن هذه الحجّة إلى قوله «حكمة عرشيّة» تلخيص الدتيل 
السادس من المياحث المشرقية للفخرالرازى (ط هند. ج 7. ص 768)؛ و أما قوله الآأى: حكمة 
عرشية: فممًا تفرد به صاحب الأسفار. 

*** قوله: «لأن هذا بمنزلة استثناء لعين التالى...» أى استتناه لمين التالى لا لنقيضه فلا ينتج 
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سبب ذلك أن القوة الجسدانية ربما يحتاج إليها ابتداءاً ليتم للقوة العاقلة ما 
يعقله, و يجوز أن يكون اشتغاها بتدبير البدن يعوقها عن سائر أفعاها. و ذلك 
مثل ما يعرض الراكب للسفر إلى بلده فرساً ردى الحركة فإنه يصير اشتغاله 
بمراعاة مركبه عائقاً له من أفعاله الخاصة به ليس صدورها عنه بشركة 
الفرس, و كذلك للشيخ إذا انصرف عن المعقولات فإنه اشتغل عن أفعاله 
العقلية إلى تدبير بدنه أو عرض لآلته آفة ربما احتاج إليه فى الابتداء" لضعف 
نفسه و عدم رسوخ ملكته فى التعقل. 1 

فإن قيل: لعل استمراره فى أفعال عقله على صحته لأن عقله يتم بعضو من 
البدن يتأخر عنه الفساد و الاستحالة؛ و إن ظهرت الآفة فى سائر القوى و 
الأفعال. 

فاته يأن الأغشاء الطرفية آنا ركنتي العتن روا القناد لقعت نمق ال 
المبادى. و لو كانت المبادى صحيحة لا نحفظت الأطراف ولم يسقط قواها. و 
معلوم أنه ليس كيد الشيخ ولا دماغه و لا قلبه على الحال الصحيحة و القريبة 
من الصحة, و لذلك تجد في نبضه و بوله و أفعال دماغه تفاوتاً عظيماً. و معلوم 
أن عقل الإنسان لايحتاج فى تامه إلى يده و رجله و جلده و ما يجرى محراه. 

أقسول: تفاوت الأحوال الحاصلة للإنسان بحسب الشيخوخة تابعة أيضأ 
لتفاوت يقع فى أحوال النفس لأن المبدء للمزاج والمشكّل للأعضاء كما علمت 


شيئاً. و سبب ذلك أى سيب عروض الاختلال فى التعقل أن القرة الجسدانية من الباصرة و 
الامعة ر غيرهها ربما يحتاج إليها الح. 

* قوله: «ريما اتاج إليه فى الابتداء...» ضمير إليه راجع إلى تدبير بدنه؛ و تأنيث الضمير 
المجرور أعنى ‏ إليها ‏ كما فى عبارة الطبعة الأولى الرحليّة حرف. و قوله: «لأن عقله يتم بعضو 
من السبدن...» ذلك العضو كالدّماغ و القلب و الكبد. و قوله: «لضعف يسبق إلى المبادى» أى 


يسبق إلى المبادى من القلب و غيره. 
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هى النفس, و منشأ كلال البدن و قواه انصراف النفس عن تدبير هذه النشأة 
إلى تدبير نشأة ثانية بحسب الجبّلة. و فى ذلك حكمة كون الموت طبيعيّاً و 
ميّته, لا كما ذكره الأطباء" و غيرهم. 

فإن رجعت و قلت: لعل مزاج الشيخ أوفق لأفعال القوة العقلية فلهذا يقوى 
فيه هذه القوة. 

قلناء: :كلا فإنُ مزاج الشيخ إما بارد يابس. و إما واهن ضعيف و كل منها 
يوجد فى غير المشايخ ولا يكون لصاحبه"” مزيد استعداد. و لييس كل شيخ 
أقوى من التسابب: على أن ضعف البنية ليس يلائم ها يقوم بالينية بل لعله 
يلائم مالا يقوم بالبنية هذا. 


حكمة عرشية 
إعلم أن هذا البرهان أيضاً غير دال على أن لكل إنسان جوهراً مفارقاً 
عقليا””” بل يدل على أن القوة العاقلة غير بدنيةء و هو كما يدل على أن القوة 
الماقلة ليست بدنية يدل على أن القوة الخيالية و الوهمية أيضأً ليست بدنية؛ 


فإن بعض المشايخ و المرضى قد يكون تخيّله و تصوره للمعانى الجمزئية بجحاله, و 


* قوله: «كما ذكرء الأطبّاء...» ما ذكروه هوانطفاء الحرارة الغريزيّة. 

** قوله: «ولا يكون لصاحبه...» الواو حاليّة. و قوله: «وليس كل شيخ أقوى من الشّاب» أى 
ليس كل شيخ أقوى فى التعقل من الشّاب. 

*** قوله؛ «اعلم أن هذا البرهان أيضاً غير دال على أن لكل إنسان جوهراً مفارقاً عقلياً..» 
عبّرهاهنا عن هذه الحجّة أعنى الحجّة السادسة بالبرهان؛ و إنما قال أيضاً غيردال على أن لكل 
انسان جوهراً مفارقاً عقلياً. نظراً إلى ما أفادء فى ذيل الحجّة الثالئة من هذا الباب بقوله: دو أما 
الكلام فى صحّة هذا البرهان و دلالته على ترد النفوس فأقول: إن هذاالبرهان برهان قاطع. 
لكن على ترد بعض النفوس الإنسانيّة لا النفوس العاميّة الح فراجع. 
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لو كانت القوة الحنيالية طبيعية قائمة مهذا البدن الطبيعى لكان كلما عرضت له 
افة أو مرض وفع الاختلال فى تيّله و تصوّره؟ و ليس كذلك إذ قد تكون 
غير مختلة ' فى فعلها. و القضية السالية الجزئية تكفى لاستشناء نقيض التالى كما 
علمت. و القوم لعدم اطلاعهم على تجرد الخيال تكلّفوا تحّلات شديدة فى دفع 
بقاء التخيّل و التذكر عند الشيخوخة و اختلال البدن. 

الحجة السابعة و هى قريبة المأخذ مما تقدم: أن كثرة الأفكار و التعمق فى 
إدراك المعقولات سيب لتجقيف الدماغ و ذبول البدن لأجل ثوران الحرارة 
الجففة, و سبب لاستكمال النفس بخروجها فى تعقلاتها من القوة إلى الفمل. و 
معلسوم أن الشىء الواحد لايكون سبباً لكمال شىء و نقصانه؛ فلو كان موت 
البدن يقتضى موت النفس لكانت الأفكار التى هى سبب لنقصان البدن أو 
موته سبباً لتقصان النفس أو موتها مع أنها مكمّلة لجوهر النفس؛ فعلمنا أن 
النفس غير قائمة بالبدن. . 

و لقائل أن يقسول: إن الممتنع كتوق ىواعد سنا لكثال تم والعد 
ونقصانه من جهة واحدة و فى وقت واحد. و أما أن يكون ذلك فى وقتين و 
بحسب أعتيأرين فغير ممتنع. 1 1 

الحجة الثافتة أن النفس غنية ى:فعلها عن البدن ٠و‏ كل غى ف أفعله عن 
امحل فهو غنى فى ذاته عنه فالنفس غنية عن المحل. أمّا أنها غنية فى فعلها عنه 
فلوجوه ثلاثة: 

أحدها أئها تدرك ذاتها. و من المستحيل أن تكون بينها و بين ذاتها آلة فهى 


* قوله: «إذ قد تكون غير مختلة...» ضميرالفعل راجع إلى القوَة الخياليّة. 

** قوله: «الحمجّة الثامنة أن النفس غنيّة فى فعلها عن البدن...» هذه الحجة هى الحمجَة الثالئة من 
التمط السابع من إشارات الشيخ الرئيس (القصل الرابع من النمط السابع, ج ٠‏ من شرح النواجه 
نصيرالدين الطوسي عليه. ص 477 بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه). 
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فى إدراكها ذاتها غنية عن الآلة. 

و ثانيها أنما تدرك إدراكها لنفسها و ليس ذلك بآلة. 

والثالث أنها تدرك آلتها و ليست بينها و بين آلتها آلة أخري”؛ فنبت أن 
النفس غنية فى فعلها عن الآلة و امحلء و كل ما كان كذلك فهو فى ذاته أيضاً 
غنى عن الحل؛ و ذلك لأن كون الشىء فاعلا متقوم بكونه موجوداً؛ فلوكان 
الوجود منقوماً بال محل لكان الفعل متقوماً أيضاً به لأن الإيجاد فرع الوجود. و 
الفمل بعد الذات, فحاجة الذات و الوجود إلى شىء يستلزم حاجة الإيجاد و 
الفمل إليه من غير عكسء و هذا لايفعل شىء ” من القوى الجسمانية إلا 
بمشاركة الجسم. و لأجل كون الحواس' و غيرها من القوى الجسمانية الوجود 
لاتدرك ذاتها ولا إدراكها لذاتها””" و لا إدراكها لآلتها؛ فلوكانت النفس 
جسمانية لتعذّر عليها ذلك؛ و قد ثبت أنها ليس كذلك فتبت أنها غير جرمية. 

أقول: هذا البرهان دال على ترد النفس عن البدن سواءا كانت قوة عاقلة 
بالفعل أو كانت متخيلة إذ للخيال أيضاً أن يتخيّل ذاتها و آلتها و يفعل فعلها 
من غير مشاركة البدن. و هذا يتخيّل أشياء خارجة”””” عن هذا العام الطبيعى 
ما لايكون بينها و بينه علاقة وضعية بالقرب و البعد. فعلم أن فعلها ليس بآلة 
بدئية و إن كان محتاجا إلى" *” البدن فى الابتداء كحاجة العقل اليه أيضأ من 
جهة الإعداد و تنفصيص الاستعداد. 


* قوله: «وليست ببنها و بين آلتها آلة أخرى» و إلا لزم التسلسل فى الآلات. 

** قوله: «و طذا لايفعل شىء...» أى و لأن حاجة الذات والوجوه إلى شىء يستلزم حاجة 
الإيجاد و الفعل الهه... لايفعل ثمىء من القوى الح. 

*** قوله: «ولا إدراكها لذاتها...» أى ولا تدرك إدراكها لذاتها الح. 

*» ** قوله: «و هذا يتخيّل أشياء خارجة...» كجبل من ياقوت و بحر من زيبق و نحو هما. 
** *** قوله: جو إن كان ممتاجا إلى...» الواو وصلية. 
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واععرك فاضي لانو على ندم هرا البرشان” توحيينة الأول بان 
الصور و الأعراض محتاجة إلى حالها. و ليس احتياجها إلى ممالها إلا بمجرد 
ذواتها, ثم لايلزم من استقلاها بهذا الحكم استغناؤها فى ذاتها عن تلك امحال. 
الثانى أن جميع الأثسار الصادرة من الأجسسام ميادبها قوى و أعراض فى تلك 
الأجسام, و ليس محال تلك القوى مدخل فى اقتضائها. * تلك الآثار لأن حالها أجسام 
و الأجسام بباهى أجسام سععيل ان يكون ها أثر فى هذه الأحكام المخصوصة. 
فعلمنا أن المستقل فى اقتضاء تلك الأحكام هى تلك الأعراض و القوى الحالّة وحدها, 
ثم لايلزم من استقلالها و اتفرادها فى تلك الأحكام استغنائها عن حالها فى الوجود. 
أقول فى اللجسواب: أما عمن الأول فإن الاحتياج و الإمكان و ما أشبههما أمور 
عقلية و أحكام ذهنية تمرض الماهيات بحسب ملاحظة الذهن إياها من حيث 
هىهى. و الكلام فى الأفصال و الأحكام الخارجية و الصور المالة و الأعراض 
حاجتها إلى الموارد و الموضوعات ليست مرا زائدا على وجوداتها متقومة باتحل 
فكيف تكون مشطنية :عن امحل بنقس مابة الحاجة إلى أحل أعنى الوجود الحلوق؟. 
و أما عن الثانى فإنا لا نسلّم أن محال القوى و الأعراض لادخل ها فى التاثير, 
كيف و التأثير يحتاج إلى وضع خاص و نسبة معيّنة للمؤثر بالقياس إلى المتأثر و 
الوضع لايقسوم إلا بالمسم. و الذى يذكر فى الطبيعيات إن الجسم با هو جسم 
لايكون سبباً لفمل خاص كحرارة أو برودة أو شكل أو حركة و إلا لكان جميع 


* قوله: «و اعترض صاحب المباحث على مقدّمة هذا البرهان...» أى على قوله: و كل ما كان كذلك 
فهو فى ذاته أيضأ غنىُ عن الممل بوجهين الأول بأن الصور والأعراض محتاجة فى ذواتها إلى محالها. و 
لسيس احتياجها إلى تحالها إلا بمجر'د ذواتها يعنى من غير مدخلية حالها؛ و مقصوده ألها مع احتياجها 
فى ذواتها إلى حالها ليست قف أفعاها حتاجة إلى صحالها. بل صدور الأفعال منها بمجرّد ذواتها؛ ثم 
لايلزم من استفلالها بهذا الحكم أى الاحتياج إلى امحل استغناؤها فى ذواتها عن تلك المحال. 

** قوله: «مدخل فى اقتضائها...» العبارة الصحيحة الكاملة هكذا: مدخل فى اقتضانها تلك 
الآثار. لأن تحالها أجسام و الأجسام بما هى أجسام الح. 
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الأجسام متتساركة فيه لاينافى هذا الحكم؛ إذالمراد بنفى السببيّة عن الأجسام نفى 
سببيّتها بالاستقلال لانفى سببيّها مطلقاً و إن كانت بالجزئية و الدخول, حتّى 
لوفرض الحرارة يحردة عن الأجسام لكانت فاعلة لهذه السخوتنة. و السواد لو فرض 
تجرده عن الأجسام لكانت أيضاً قابضاً للبصر. كيف و المسألة أعنى كون تأثير 
القوى الحالة فى حل بمشاركته برهانيّة قطعية لايتطرّق فى مقدماتها شك أصلا. 
الحجة التاسعة القوى البدنية " تكل بكثرة الأفعال و لا تقوى على القوى" 


* قوله: «الحمجّة التاسعة القوى البدنيّة...» أقول: النفس تقوى على الضعيف إثرالقوى كنا أئها 
تقوى على القوى إثر الضعيف, ولاتكون القوى المسمانيّة كذلك بل تضعف و تذبل و تنفد أثرى 
القوى و الضتميف؛ و عبارات الحجّة بعضها يناسب تقلاّم القوى" على الضعيف بأن يقال: ولا تقوى 
على القوى بعد الضعيف, كما هو عبارة الكتاب و عيارة المباحث المشرقيّه للفخرالرازى (ط هند. 
ج 7, ص 577). و لايخفى أن النفس تقوى على الضعيف بالتجرية و التعليم و التمرّن و التدوام 
و غيرهاه بل يصح أن يقال إئها تقوى على القوى بعدالضعف كما فى المباحث, و عبارات 
صدرالحجّة تناسب هذا الوجه و تقريرالفخر أظهر في ذلك فراجع المباحث. 

و بعض عبارات الحجّة يناسب تقدم الضعيف على القوئ بأن يقال: ولاتقوى على الضعيف بعدالقوى 
كما أن عبارة الكتاب و هى قوله: «و أما عدم مَكَنها من الفعل الضميف إترالقوى» أى عقيبه ناصّة 
على ذلك. ثم إن بعض العيارات كان على وجه التعميم حيث يقول: يجوز أن يصدر منها القوئ و 
الفميف من الأفعال بعضها عقيب بعض حتى يثمل الوجهين, و بالجملة هذه الحجّة ناطقة بأن النفس 
تقشوى علي القوى بعدالضعف أى بعد ضعفها تقوى على القوى. و تقوى على الفعل القوى بعدالفعل 
الضعيف, و تقوى على الفعل الضعيف بعد الفعل القوى. والقوى الجمسمانية ليست كذلك فتبصر. 

ثم اعلم أن هذه الحجّة هى البرهان السابع من نفس الشفاء (ص 595 بتصحيحنا و تحقيقنا و 
تعليقاتنا عليه؛ و قد نقلها ابوالبركات البغدادى فى كتابه المعتبر أيضاً (ط حيد رباد الدكن ‏ ج ؟ 
ص 787). و إن شثت فراجع كتابنا الفارسى فى معرفة النفس الموسوم ب «كنجينه كوهر 
روان» ينطق عن هذه الحجّة و بيانها و ذكر مآخذها. و هى الدليل الرابع و العشرون منها فى 
تجرد النفس الناطقة (ط ١‏ ص )١58‏ والله سبحانه فاح القلوب و منّاح الفيوب. 
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بعدالضعيف. و علّة ذلك أن القوى الجسمانية المادية موادها قابلة للتبدل و 
الاستحالة و الذبول و بسبب ذلك يعرض ها تبدل الأحوال. أما كلاها و 
ضعفها فلتحلّل المادة و ذبوها. و أما عدم تمكنها من الفعل الضعيف أثر القوى” 
فالسرفيه أن القوى يناسب الأفاعيل. فإن هذه القوى لا كان من شأنها 
الاشتداد و التضعيف و التبدّل بالاستحالة كما علمت فهى متفاونة الحدوث 
حسب تفاوت الاستعداد. فإذا استعملت الآلة الجسمانية فى إدراك قوى أو 
فعل قوى فلابدٌ هناك من قوة قوية فيفيض من المبدء القوة القويّة على تلك 
الآلة, ثم إذا استعملت أثر ذلك الفعل فى فعل آخر ضعيف يعسر ذلك على تلك 
القوة لأنها لاتناسيه و إِعا المناسب لهذا الفعل الضعيف قوة ضعيفة ‏ والقوة أنما 
تحدث تدريجا لادفمة كما علمت فيما سبق - و لأجل ذلك لايمكن للقوة القويّة 
الفعل الضعيف كمالا يمكن للقوة الضعيفة الفعل القوى ألاترى أن القوة الحركة 
التى فى الحجر العظيم لايمكن ها التحريك البطىء لذلك الحجر فى هويّه””. و لا 
للحرارة الشديدة التسخين الضعيف لا يلاقيه. و اما القوى الغير الجسمانية 
فلكونها متساوية النسية إلى جميع القوابل و غير متناهيه القوة فلاجرم يجوز 
أن يصدر منها القوى والضعيف من الأفعال بعضها عقيب بعض من جهة 
اختلاف الأسباب المخصّصة؛ فلأجل ذلك لاتضعف بكثرة الأفعال. و تقوى 
على القوى بعد الضعيف”". و على الضعيف بعد القوى" 

فإذا تقركرت هذه المقدمة فنقول: القوة العاقلة لا كانت هكذا لأنها تدرك 
المعقولات القوية و الضعيفة بعضها عقيب بعض فهى ليست جسمانية كسائر 
القوى البدنية الْتى شأنها ما ذكرناه. 


* قوله: «إثرالقوى» بكسر الهمزة و سكون الثاء و فتحالراء أى عقيب القوى. 

** قوله: «فى هُويّه» بضم الحاء و كسر الواو و تشديد الماء أى فى سقوطه. 

*** قوله: «فاوجل ذلك لا تضعف بكثرة الأفعال و تقوى على القوى بعدالضعيف» ضمير الفعلين 
راجع إلى القوى الغير الجمسمانيّة. 
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و هذا البرهان أيضاً يدل على كون القوة الخيالية غير جسمائية فإنها 
تقوى” على تخيّل الأشياء العظيمة مع تخيّلها للأشياء الحقيرة مثلا يمكنها أن 
تتخمّل فلك الأفلاك مع الخردلة. و أن تتخيّل ضوء الشمس و حرارة الثار مع 
ضوء الشرارة و حرارة اطواء المعتدلة. و أن تنخيّل صوت الرعد مع الهمس. و 
هذامما أشكل الأمر على من / يتفطن بتجرد الخيال” عن المواد المستحيلة 
الكائئة الفاسدة فجعل يتكلّف فى دفع الإشكال عن نفسه بأن قوة الأدراك غير 
قوةالمدرك”" . فالشممس و القمر و السماء مدركات قوية و نحن إذا تخيّلناها 
فإدراكنا لها لايلزم أن يكون قوياً و لأجل ذلك لايمنع إدراكنا لما عن إدراك 
المدركات الضعيفة. و اما إذا قوى تخيلنا ها هميث صرنا مستغرقين فى ذلك 
التخيل امتنع علينا و الحال هذه تخيل الشىء الحقير. 

أقول: الإدراك لايخلو إما أن يكون هو الصورة الحاصلة من الشىء أو 
الإضافة الْتى بين المدرك و المدرك كما هو مذهب هذا القائل؛ فعلى الأول 
لاممنى لقسوة الإدراك وضعفه إلا قوة المدرك وضعفه لأنهما أمر واحد؛ لأن 
المدرك فى الحقيقة هو الصورة لاالأمر النارجى الّذى ريما لايوجد فى الخنارج 
عند وجود الصورة. شم لايخفى 8 صورة السماء الى فى الخيال أقوى من 
صورة الخنردلة فيه أو أما على الثالى فالإضافة من الأمور التى لا توصف بقوة 


* قوله: «فإئها تقوى...» الضمير راجع إلى القوة الخيالية. و العبارة فى الطبعة الأولى الرحلية 
هكذا: «فإذن تقوى...» فهى أيضاً صحيحة كما لايخفى. 

** قوله: «و هذا ما أتسكل الأسر على مسن / يتفطن بستجرد الخيال...» ناظر إلى كلام 
الفخرالرازى فى المباحث المشرقية (ط هند. ج ؟, ص 77”) حيث قال: «فإن قيل القوة الخياليّة 
جسمانية ثم إنها تقوى على تَخيّل الأشياء العظيمة الخ». 

*** قوله: «بأن قوة الإدراك غير قوة المدرك» القرة بمعناها اللفوى. و إضافتها إلى الإدراك 
بمعنى كون الإدراك قويّاً. و كذا قوله: غير قوّة المدرك. و المدرك على صيغة اسم المفعول. 
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ولا ضعف ولا عظم ولا حقارة إلا باعتبار ما أضيف إليه". ثم قوله: و أما إذا 
قوى تخيّلنا امتنع علينا و الحال هذه تخيّل الشىء الحقير يناقض ما ذكره حيث 
وصف الشيء لمتخيّل بالحقارة دون الخيال. 

وأيضاً الاستغراق فى إدراك الشىء فى الحقيقة يرجع إلى ضعف الإدراك ”* 
بالنسبة إلى وجود المدرك, و غلبة وجود المدرك و استيلائه على القوة الإدراكية 
فيقهرها عن الاحاطة به والا كتناه, فليس الاستفراق فى إدراك الشىء عبارة عن 
تسلّط الإدراك على المدرك بل تسلط المدرك على الإدراك له. 

وأيضاً ما ذكره مشترك”” بين الإدراك العقلى و الإدراك الخيالى فإنا مق 


* قوله: «الا باعتبار ما أضيف إليه...» يعنى باعتبار ما أضيفت الإضافة أى أسندت الإضافة 
إليه. يمنى أن الإضافة لاتوصف بالذات بتلك الأوصاف من القوة والضعف و العظم و الحقارة, بل 
باعتبار ما أضيفت إليه فإذا كان اتصافها بها لا بذاتها بل بالإضافة فإدراك القوى هلزم أن يكون 
قويّأً. و كذلك إدراك الشىء الضعيف يلزم أن يكون ذلك الإدراك ضعيفاً. و قوله: «حيث وصف 
الشيء المتخيل بالحقارة..» يعنى أن الحقير فى قوله تخيّل الشىء الحقير وصف للتخيّل. 

** قوله: «و أيضاً الاستغراق فى ادراك الشىء فى الحقيقة يرجع إلى ضعف الإدراك» كلام سام 
بعيد الغور. و ذلك لأنّ الكامل لابشغله شأن عن شأن. أعنى أنه يصير مظهراً للإسم الشريف: «يا 
من لايشغله شأن عن شأن». قال المعلّم الثانى فى الفصوص: «الروح القدسيّة لاتشفلها جهة تحت 
عن جهة فوق, و لايستغرق الحس الظاهر حسّها الباطن ‏ إلى أن قال: الأرواح العاميّة الضعيفة 
إذا مالت إلى الباطن غابت عن الظاهر. و إذا مالت إلى الظاهر غابت عن الباطن الح. 

و قال الشيخ الاكبر فى الفص' الإسحاقى من فصوص الحكم فى البحث عن شلق العارف بهمّته: و 
العارف يخلق بهمّته ما يكون له وجود من خارج محل الهمّة ولكن لاتزال اطمّة تحفظه ولا يؤدها 
حفظه. أى حفظ ما خلقته. فمتى طرأ على العارف غفلة عن حفظ ما خلق عدم ذلك المخلوق. 
إلا أن يكون العارف قد ضبط جميع الحضرات و هو لا يغفل مطلقا الخ. 

*** قوله: جو أيضاً ما ذكره مشترك...» يعنى أن ما ذكره جار فى الإدراك العقلى أيضاً. فيلزم 
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استغرقنا فى تعقل شىء عظيم قوئ الوجود عالى المرتبة رفيع السمك انقطعنا 
عن تعقل غيره, و من استغرق فى جلال الله و عظمته امتنع عليه الالتفات إلى 
ذاته فضلا عن تعقل معقوللات اخرى. 

الجهلة النافسر:: قر سيق أن المدرك بجميع أصناف الإدراكات لجميع 
المدركات شىء واحد فى الإنسان,فتقول: هذا المدرك إما أن يكون جسماً من 
الأجسام بما هو جسم. و إما أن يكون قوة أو صفة قائمة بالجسم صورة أو 
عرضاء وإما أن يكون أمراً مفارقاً عن الجسم غير قائم به. و الأول ظاهر 
البطلان لأن الجسم من حيث هو جسم لايمكن أن يكون مدركاً لشىء كما 
بيّناه مراراً من أنه ليس للجسم وجود وحدانى و حضور جمعى يوجد له شىء 
أو رجاهو اخنيم: 

وايقنا ونان , الجسم بما هو جسم مدركاً لكان جميع الأجسام مدركة, 

والثانى أيضاً حال؛ لأن تلك القوة إما أن تكون قائمة ئمة ججميع أجزاء البدن أو 
قائمة ببعض أعضاء البدن دون بعض. و الأول باطل و إلا لكان كل جزء من 
ل ل ا 
البصر لايسمع و اليد لايتخيّل والرجل لايتفكر, و باطل أيضا أن يقال: بعض 
الأعضاء قامت به القوة المدركة لجميع هذه الإدراكات؛ لأنه يلزم أن يكون فى 
البدن عضو واحد سامع مبصر متخيّل متفكر عاقل فهم و لسنا نعلمه. و لانجد 
أى" عضو هو. 

و به يظهر فساد قول القائل: لعل القوة المدركة لجميع هذه الإدراكات أمر 


منه أن تكون القوة العاقلة أيضا جسمانيّة كالخياليّة. فالدكيل أعنى الحجّة التاسعة ينبت تجرد 
المنسيال تجسرداً برزخياً. و إلا يلزم من قول الفخر أن تكون القوتان أى الخياليّة جسمانيتين, فما 
أفاده المولى صدرا نقض على صاحب المباحث. 
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قائم بجسم لطيف حمصور فى بعض الأعضاء ٠‏ 1 

فإنا نقول: لو كان كذلك لكنًا نجدمن أبدائنا موضعاً مشتملا على جسم 
موصوف بكونه سامعاً مبصراً عاقلا فاهماً. 

فإن قلت: هب أنكم لاتعرفون ذلك الموضع لكن عدم علمكم بذلك لا يدل 
على عدمه. 

قلننا: نحن تقرف ذواضا واترق آنا تمن السابعون المبضرزون و التفتلون 
العاقلون. فلو كان بعض الأجسام سواءاً كان جزاءاً من البدن أو كان محصوراً 
فى جزء من البدن يكون موصوفاً بتلك القوة المدركة بجميع الإدراكات لجميع 
المدركات لم تكن حقيقتنا و هويّتنا إلا ذلك الجسم الموصوف بتلك القوة 
المنعوتة بجمسيم هذه الإدراكات, و إذا كان كذلك ثم لانعرفه فلم نكن عارفين 
بحقيقة ذاتنا . 

وأيقا كه علسك نينا سيق أن المندوك و المسان؟ مك هنس المدرك 
والمحمسوس؛ و إذا كان كذلك فيستحيل أن يكون جسم واحد بقوة واحدة آلة 
للسمع و البصر و الذوق و التخيّل و التعقل. 

فإن قلت: هذا يرد عليكم حيث جعلتم قوة واحدة مجردة سميعة بصيرة 
لامسة متخيّلة عاقلة. 

قلت: هذه القوى فروعات و معاليل للقوة العقلية و هى تام هذه القوى و 
فاعلها. والتام و الفاعل يقوى على كل ما يقوى عليه الناقص و المفعول من 
الأفعال دون العكس. لأن معلول معلول الشىء””” معلول لذلك الشىء. و أما 


* قوله: «مصور فى بعض الأعضاء» كما أن القلب مبدأ للروح الحيوانى. و الكبد للروح الطبيعى. 
** قوله: «فلم نكن عارفين بحقيقة ذاتنا» هذا خلف. 

*** قوله: «لأن معلول الشىء» و الصواب لأن معلول معلول الشىء معلولء, و قد سقط المعلول 
الثانى فى الطبعة الأولى. قوله: «فلايكون معلولاً له» و ذلك لأله فى مر تبته. 
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معلول علة الشىء فلا يكون معلولا له و إلا لزم كون الشىء معلولاً لنفسه. 
فثبت أن الموصوف بمبسيع الإدراكات لجسيع المدركات قوة واحدة غير 
جسمانية و هوالمطلوب. ٍ 

الحجة الحادية عشرة أن كل صورة أو صفة” حصلت ف الجسم يسبب من 
الأسباب فإذا زالت عنه و بقى فارغاً عنها فيحتاج فى استرجاعها إلى استيناف 
سبب أو سببيّة كالماء إدا تسن بسبب كالنار مثلا ثم إذا زالت عنه السخوئة 
لايمكن عودها إليه إلا بسبب جديد. و هذا بخلاف النفس فى إدراكاتها فإئها 
كثيراً مَا يحدث فيها صورة علمية بسبب فكر أو تعليم معلّم ثم يزول عنها 
تلك الصورة عند الذهول أمكنها استرجاع تلك الصورة لذاتها من غير 
استيناف ذلك السبب. و بالجملة النفس من شانها ان تكون مكتفية بذاتها 
فى كمالاتها. ولا شىء من الجسم مكتف بذاته, فالنفس تعالت عن أن تكون 
روم 

لايقال: الجسم أيضاً قد يعود إليه صفته الْتى كانت فيه بعد زواها من غير 
استينئاف سبب جديد كالماء إذا زالت عنه البرودة بورود السخوئة القى هى 
ضدها ثم يستعيد طبعه البرودة الْتى كانت له. 

لأنا نقول: كلامنا فى الصفة الطارية للشىء لأجل سبب خارج عن ذات 
الموصوف, و يسرودة الماء صفة ذاتية علّتها طبيعة الماء بشرط عدم القاصر, ثم 
إذا عادت البرودة إليه ما عادت إلا مع سببها أعنى مجموع الطبيعة و عدم 


* قوله: «الحجّة الحادية عشرة أن كل صورة أو صفة...» هذه الحجّة قد جعلناها الدليل التاسع 
عشر من كتابنا المصنف بالفارسى المسمّى ب «كتجينه كوهر روان» و فى الدليل النادى عشر 
ممن أسرار الحكم للمتألّه السبزوارى؛ و إن شئت فراجع تعليقتنا على البرهان الثامن من نفس 
الشفاء فى تجرد النفس الناطقة (ص .)70١‏ 


عب الحكمةالمتعالية املد السادس 


المانع. فهذه أحد عفد برهائ* موقعة لليقين أن النفس الإنسانية حردة عن 





* قوله؛ «فهذه أحد عشر برهاناً... الح» تلك البراهين الرصينة كانت ناطقة بأن النفس الناطقة 
الإنسانية محرئدة عن المادة و لواحقها, فاعلم أن للنفس الناطقة الإنسانية مقام فوق التجرّد أيضاً. 
و نعنى بذلك أن النفس كما أنها جوهر تجرد عن المادة الطبيعيّة و أحكامها كذلك لاتقف إلى حد. 
بل كلما زادت علماً زادت سعة و قدرة و تتعد للإرتقاء إلى المعارج الأخرى و للإعتلاء إلى 
المدارج العلياء و هذه خصيصة اختص ذلك الجوهر الفرد بها. ولا تجد موجوداً له هذا الشأن 
الإرتقائى اللايقفى: سبحان الله ما اعظم شأن الإنسان و قد قال تعالى شأنه: «لقد خلقنا الإنسان 
فى أحسن تقويم» (التين. 0) و أشرت إلى ذلك ا معني فى غزل من ديوانى: 
نفس را فوق تجرد بود از أمر إله واحد است ار جه نه أن واحد كم عدديست 

ولعمرى إن قصيدف الثائية العائرة المسمّأة ب «ينبوع الحياة» ها شأن فى بيان مدارج النفس 
الناطقة و معارجها و مقام فوق تَبرّدها العقلى. و هى تنتهى إلى 552 بيتاء و من أبياتها: 


تم فى -* أوراق المحائف كلها 
تمردها ماهى للطبسيعة 
كذاك مقام فوق ذاك التجرد 
على صورة الرحمن جل جلاله 
و سبحان ربي ما أعرٌ عوالمى 
وما آية فى الكون متّى بأكبرا 
عجائب صنع النفس يا قوم ماهيّه 


فلم أرضيها غير ما فى صحيفق 
يغيد بقساء التفس الأبُدية 
لماتابت أيضاً بحكم الأدلّة 
يَدى هذا الإنسان من أمشاج نطفة 
وأعظم شسأى فى مكامن يُليتى 
و نفسى كتاب قد حوى كل كلّمّة 
ومايعدل صئْم بتلك الصنيعة 


و قد حررنا البحث عن هذه البغية القصوى و الغاية المُّليا ‏ أعنى أن النفس الناطقة الإنائيّة لها 
مقام فوق التجرّد ‏ فى سائر مصتفاتنا بحث تحقيق و تنقيب, فراجع فى ذلك شرح العين الرابعة 
والعشرين من كتابنا «سرح العيون فى شرح عيون مسائل النفس»؛ و كتاينا الفارسى الموسوم ب 
«انسان و قرآن»؛ و كتابنا الفارسى الآخر أيضاً الموسوم بمجموع مقالات؛ و كتابنا الفارسى 
الآخر ايضأً المسمّى بكنجينه كوهر روان. 

و قد شرحنا كلام الوصى الإمام أميرالمؤمتين على" عليه السلام ‏ فى هذا الموضوع الأهم والأمر 


مفاتيحالاسر ار لسلاك الاسفار "١‏ 





المبرم حيت قال: «كل و عاء يضق با جعل فيه إلا و عاء العلم فإنّه ينّسع بده (الحكمة "١8‏ 
من باب المختار من حكمه عليهاللام من نبج البلاغة) بالفارسيّة و جعلنا ذلك الشرح انيف 
الكلمة ٠١١‏ من كتابنا «هزار و يك كلمه» أى ألف كلمة و كلمة؛ و تلك الكلمة رسألة فريدة 
قيّمة فى ذلك المقصد الأقصى و المرصد الأسنى. 
و إن شئت فراجع أيضأ فى بيان أن النفس الناطقة ها ذلك المقام الأشمخ رسالتنا الفارسية الكريمة 
الأخرى الموسومة ب «مدارج و معارج» و هى كلمة 185 من كتابنا المذكور «هزار و يك كلمة»: 
و الدرس التاسع عشر من كتابنا «اتحاد عاقل بمعقول». و التكتتين 01١‏ و 684 من كتابتا «هزار 
ويك نكتة», و الدروس ٠١793٠١‏ و١٠‏ من كتابنا «دروس معرفت نفس» فإن كل واحد 
منها بتضمّن لطائف إشارات إلى أن للنفس الناطقة رتبة فوق التجرد العقلانى. 
و كذا الباب الأول من رسالتنا الأخرى بالعربيّة الموسومة ب «الصحيفة الربرجدية فى كلمات 
سمجادية» مجد جد فى الاعتلاء إلى ذروة التحقيق و التدقيق حول موضوع أن للنفس الناطقة 
مقام فوق التجرّد العقلى. 
و من تلك الاشارات المشرقيّة تتتقل إلى أن وحدة النفس الناطقة ليست وحدة عدديّة: بل وحدة 
حقة جمعيّة ظلية للوحدة الحقة الحقيقيّة الإلهيّة: والله سيحانه قتّاح القلوب و متاح الغيوب. 
و انما يرشدك إلى أن للنفس الناطقة رتبة فوق التجرّد العقلانى ايتلاف حديثين شريفين من رسول 
الله صلَّى الله عليه واله وسلّم ‏ أحدهها: «ما من مخلوق إلا و صورته تحت العرش »؛ و الآخر؛ 
«قلب المؤمن عرش اله الأعظم» فتدبّر, 
قال صدرالمتأطين فى الأسفار: «إن النفس الإنسانيّة ليس ها مقام معلوم ف الطويّة, ولا لها درجة 
معيّنة فى الوجود كسائر الموجودات الطبيعيّة والنفسيّة و العقليّة الى كل لها مقام معلوم؛ بل النفس 
الإنسانيّة ذات مقامات و درجات متفاوتة وها نشئات سابقة ولا حقة. و ها في كل مقام و عام 
صورة أخرى. كما قيل: 

لقد صار قلى قابلاً كل صورة فمر عي لغزلان و ديرا لرهبان 
(أول الفصل الثالث من الباب الرابع من كتاب النفس. ط ,١‏ ج ؟. ص 87). 
ولنا تعليقة فى المقام على الأسفار بهذه الصورة: قوله قدس سره: «ليس لطا مقام معلوم فى 


م لل سم سس الحكمةالمتعالية ‏ املد السادس 


اهويّة...4, أى ليس ها بحسب الوجود حد تقف عنده, و يعبّر عن هذا المعنى بأن النفس ها مقام 
فوق التجرد, قال المتأله السبزوارى: 
و إلها بحت وجود ظل حق عندى و ذا فوق التجرّد انطلق 

فتديّر قوله تمالى: «قل لو كان البحر مداداً...» (الكهف. ,)١١١‏ و قوله تعالى: هولو أن ما فى 
الأرض من شجرة أقلام» (لقمان, 18). و القرآن مأدبة الله. و ما على تلك المأدبة الإيّة و هى 
غيرمتناهية, طعامك «فلينظرالإنسان إلى طعامه». فذاتك ظرف يتّسع ما على تلك المأدبة. و قال 
قدوة الموحّدين مولانا الإمام أميرالمؤمنين على عليهاللام: «كل و عاء يضيق بما جمل فيه إلا و 
عاء العلم فإنه ينّسع», و هذه كلها تدل على أن النفس ليس لا مقام معلوم فى المويّة, و قد قال 
الوصى ‏ أعنى به الإمام اميرالمؤمنين علي هاللام ‏ فى وصيّته لا بنه جممد: «اعلم أن درجات 
البئة على عدد آيات القرآن فإذا كان يوم القيامة يقال لقارئ القرآن اقرأ وارق» (الوافي. ط١.‏ جج 
؟١.‏ ص 868. من يه). فافهم. 
ثم إن للنفى نتسئات سابقة بنحوالجمع, و نشئات لاحقة بنحوالفرق. و البيت المذكور أولاً من 
ترجمان الأشواق للشيخ الأكبر طبع بيروت. ص 7؟) و بعده: 

و بيت لأوثان و كعبة طائف وألواح توراة و مصحف قرآن 
و قد أجاد الشيخ الإشراقى السهروردى فى السيكل الثانى من هما كله فى بيان ترد النفس 
الناطقة. و بيان فوق مقام تمردها بقوله القويم: 
وكيف تنوم هذه الماهيّة القدسيّة جماً و إذا طربت طرباً روحانياً تكاد تترك عالم الأجساد و 
تسترط عام مالا يتناهى؟!». 
أقول: هذه الحجة قد نقلها الشيخ البهاتى عنه فى الدفتر الرابع من كشكوله (ط١؛‏ ص 548 و 
عبارتها فى النسخ مختلفة, ففى ط مصر (1778ه . ص )1١‏ كيف يتصوّر الإنسان... جسماً و فى 
إذا طريت... عالم الأجسام و تطلب عام ما لايتناهى. 
وفى نسخة مخطوطة عندنا من شرح الطباكل للدوانى مطابقة لما اخترناها إلا أن فيها: «كيف 
يتوهّم الإنسان هذه الماهيّة... عالم الأجسام و يطلب عام ما لايتناهى» مكان «ويسترط عام ما 
لايسناهى»؛ و قال فى الشرح: درفي نسخة أخرى يسترط» يعنى جاء فى نسخة أخرى مكان 


1ك" 
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المادة و لواحقها سواءاً كانت بالغة إلى حد العقل بالفمل أم لا. فإن النفس 


يطلب, قوله «يسترط». وعبارتها في الكشكول هكذا: 

وكيف تنوهّم هذه الماهية القدسيّة جسماًء و الحال أنها إذا طربت طرباً روحانياً تكاد تترك عالم 
الأجساد و تطلب عام ما لايتناهى كما يشهد أرباب الشهود. 

والزيادات فى الكشكول كلها فى شرح الدّواني من عبارات الشرمع. 

قوله: «ويسترط عام ما لايتناهي...» أي يبتلعه. يقال سرطه كطلب و فرح و استرطه أى ابتلعه. 
و الحجّة متفنة غاية الإتقان؛ و فى الإستراط إيماء إلى أن للّفس مقام فوق مقام التجرد و كأئه 
ناظر إلى قوله (علت كلمته): «إنا أنزلناه فى لملة القدر» فافهم. وأئى للجسم هذه التتأنية الكبرى 
و هو مسجون فى القيود و الحدود و الأحبياز و الموارض و العلائق؟! 

و نسخة الفياكل الفارسيّة ترجم الاستراط. حيث قال: هو جكونه جسم تواند بود كه كاه باشد كه در 
طرب آيد و شواهد كه عالم أجسام رأ فرو برد و طلب عالم بىنهايث كند» (ط ايران ص 47). 
تبصرة: الحجّة المذكورة قريبة ما أق المعلّم الفارابى فى الفص الحادى و الثلائين من قصوصه 
حيث قال: «إن الروح التى لك من جواهر عام الأمر لا تتشكل بصورة. و لا تتخلق بخلقة. ولا 
تتعيّن لإثسارة. ولا تتردد بين سكون و حركة, فلذلك تدرك المعدوم الذى فات. و المنتظر الذى 
هوآت. و تسبح فى الملكوت. و تتنفقس من عام الجميروت». 

إن شمئت فراجع شرحيئا على فصوص الفارابي المسمّى بنصوص الحكم على قصوص الحكم (ضص 
9 . و قد أفاد و أجاد المتأله السبزوارى في بيان تجردالنفس الناطقة و بيان مقام فوق تبرّدها 
فى أوّل شرح الأسماء (ط .١‏ ص ؟) بقوله الرصين: 

«ولا تستبعدن كون النفس وجوداً بلا ماهيّة. إذ ليس لها حد بقف فى مراتب الكمال. فكل مرتهة 
بصل إلسيها ستجاوز عنها فلاسكون و طمأنينة لها, «ألا بذكرالله تطبئن القلوب» و كل حد من 
الفملية يحصل ها تكسّرها «خلق الإنسان ضعيفاً. و كلحياة يفيض عليها تيتها «اقتلوا أنفسكم 
فستوبوا إلى بارئكم». فهى شعلة ملكوتية لاتخمد نارهاء ولمعة جبروتية لابطفى نورها. لاسيّما 
النفس المقدّسة الختميّة التى أخبرت عن مقامها فى النبوى المشهور: «لى مع الله وقت لا بسعنى فيه 
ملك مقرب ولا ني" مرسل...». 


لل سس الحمككمةانتعالية ‏ المجلد السادس 


المتخيّلة بالفعل أيضا يشارك العقل فى تجرد ذاتها و فعلها عن هذا العالم, لكن 
العقل تجرد عن الكونين, و الخيال غير جرد إلا عن إحدهها. 


فصل (؟) 
في شواهد سمعية فى هذا الباب 

أكثر الناس انتفاعهم بالسمعيات أكثر من العقليات. ولايصدقون بالأشياء 
إلا بمكافحة الحس للمحسوس", ولا يذعنون بالعقليات مالم يقترن معها انتهاء 
نقلها إلى حسوسء فلنذكر أدلة سمعيّة هذا المطلب حتّى يعلم أن الشرع و 
العقل متطابقان فى هذه المسألة كما في سائر الحكميات. و حاشى الشريعة 
الحمقة الإلطية البيضاء أن تكون أحكامها مصادمة للمعارف اليقيئية الضرورية. و 
نبا لفلسفة *” تكون قوانيتها غير مطابقة للكتاب و السنّة. 

أما الايات المشيرة إلى تجرد النفس فمنها قوله تعالى فى حق آدم و أولاده: 
«و نفخت فيه من روحي». و فى حقّ عيسى(ع) «و كلمته ألقاها إلى مريم و 
ددح منه», و هذه الإضافة تنادى على شرف الروح وكونها عرية عن عالم 
الأجسام. و فى حق شيخ الأنبياء ابراهيم الخليل(ع) « و كذلك نرى إبراهيم 


* قوله: «إلا بمكافحة الحس للمحسوس» فى مجمع الطريمى: فلأن يكافح الأمور إذا باشرها 
بنفسه. و المكافحة هى مصادقة الوجه للوجد. و فى حيط المحيط للمعلم بُطرس اليُستانى: كافحه 
مكافحة و كفاحاً واجهه. ر يقال فلان يكافح الأموو أ يباشرها بنفسه. 

** قوله: «و تبّاً لفلسفة...» كلام كامل فى غابة الكمال و الاستواء. و سيق نمو كلامه هذا ما 
أفاد و أجاد غاية الجودة فى الفصل الثالث من الباب السابع. و قد تقدام الكلام فى ذلك المطلب 
القويم القيّم فى الفصل الخنامس من الموقف العاشر من العلم الإلممى من هذا الكتاب أيضاً حيث 
قال: «فصل فى طريق التوفيق بين الشريعة و الحكمة فى دوام فيض البارى و حدوث العالم...» 
فراجع. و ذلك الفصل هوالفصل الأخير من اغيّات الكتاب. 


مفاتيج الاسزار لسلاك الأسقار سس لالس 


ملكوت السّموات و الأرض ليكون من الموقئين» و قوله حكاية عنه: «وجهت 
وجهى للّذى فطر السّموات و الأرض حنيقاً». و معلوم أن الجبسم و قواه ليس 
شىء منها بهذه الصفات الستنيّة من رؤية عام الملكوت. و الإيقان و التوجه 
بوجه الذات لفاطر السّموات. و الحنيفية أى الطهارة و القدس. 

و منها قوله تعالى: «ثم أنشأناه خلقاً آخر فتبارك الله أحسن الخالقين». 

و منها قولمه تعالى: «سبحان الّذى خلق الأزواج كلّها مما تنبت الأرض و 
من انفسهم و تمالايملمون»», و قوله: «إليه يصعد الكلم الطيب». و قوله: 
«ولقد خلقئا الإنسان فى أحسن تقويم», و قوله: «يا أيّتها النفس المطمئنة 
ارجعى إلى ربك راضية مرضية» و فى الحقيقة جميم هذه الآأيات المشيرة إلى 
المعساد و أحوال العباد فى النشأة الثانية دالة على تجرد النفس لاستحالة إعادة 
المعدوم. و انتقال العرض و ما فى حكمه من القوى المنطبمة. 

وأما الأحاديث النبوية فمشثل قوله(ص): «من عرف نفسه فقد عرف 
ربه”», وقوله: «أعرفكم بنفسه أعرفكم بربه», و قوله: «من راف فقد رأى 
الحق» و قوله: أنا النذير العريان». و قوله؛ «لى معلله وقت لايسعنى فيه ملك 
مقرتب. ولانجى مرسل» و قوله: «أبيت عند ربى يطعمنى و يسقينى»؛ فهذه 
الأخبار و أمثاها تدل على شرف النفس و قرمها من البارى إذا كملت. و كذا 
قوله: «رب أرنى الأشياء كما هى», و معلوم أن دعاء النبى(ص) مستجاب. و 


* قوله: «فمثل قوله صلوللله عليه وعلى اله: من عرف نفسه فقد عرف ريّه» قال المصنف فى كتابه في 
المبدأ والمعاد: فلو لم يكن بينه تعالى و بين النفس من المناسبة و المضاهاة مالم يكن بمنه و بين الأجساء. 
لما شرط معرفة الرب بمعرفة النفس و تلك المناسبة كونها جوهراً عرياً عن الأحواز و الأمكنة, و تام 
هذه المناسبة ا يحتاج بيانه إلى مجال واسع. انتهى. أقول: قوله هو تام هذه المناسبة...» إشارة إلى 
المرتبة التى هى فوق التغزيه و التشييه للنفس. فافهم و تدبّر. و قوله: «أنا النذير العُريان» أى العريان 
عن عالم الطبيعة والأجساء. و فيه إشارة إلى تجرد النفس عن علائق الأجرام. 
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العلم بالأشياء ذوات السبب كما هى لايحصل إلا من جهة العلم يسببها و 
جاعلها كما برهن فى مقامه. و المراد بالرؤية هو العلم الشهودى و كذلك دعاء 
الخليل(ع) كما حكى الله عنه فى قوله: «رب أرنى كيف تحيى الموق». و رؤية 
الفعل لاتنفكٌ عن رؤية الفاعل, و ليس فى حد الجسم و مشاعره أن يرى رب 
الأرباب و مسبّب الأسباب, و قوله(ص): «قلب المومن عرش الله» و قوله: 
«قلب المؤمسن بين إصبعين من أصابع الرحمان». و معلوم أن ليس المراد هذا 
اللحم الصنوبرى, و لا أيضاً إصبع الله جارحة جسمانية بل القلب الحقيقى هو 
الجوهر النطقى من الإنسان, و الإصبمان هما العقل و النفس الكليان أو القوتان 
العقلية و النفسية, و قوله(ص»: «المؤمن أعظم قدراً عئدالله من العرش», و 
تغانوم أن ختنقة الأعظمية ابت عسمية :ولا لقنوة عتضورة ىعضو" من 
أعضائه, و قوله(ص:: «خلق الله الأرواح قبل الأجساد بألفى عام». و قول 
أميرالمؤمنين و إمام الموحّدين عليه السلام حين سثل عنه حبر من الأحبار: 
هل رأيت ربّك حين عبدته فقال(ع): ويلك ما كنت أعبد ريّاً لم أره. قال: و 
كيف رأيته أو كيف الرؤية فقال: و يلك لاتدركه العيون فى مشاهدة الأبصار و 
لكن رأته القلوب محقائق الإيمان», والرؤية العقلية لايمكن بقوة جسمانية؛ و 
قوله(ع) فى الجواب حين سثل عنه كيف قلعت باب خيبر: «قلعته بقوة ربانية 
لابقوّة جسمانية». و عنه(ع) إنه قال: «الروح ملك”” من ملائكة الله له سبعون 
ألف وجه» الحديث. و قال روحالله المسيح بالنور الشارق من سرادق الملكوت: 
«لن يلج ملكوت السّموات والأرض من لم يوللد مسرتين ".» و قوله: 


* قوله: «ولا لقوة محصورة فى عضو...» و هى كالروح البخارى. 

** قوله: «و عنه عليهالسلام أنه قال الروح ملك...» أى العقل العاشر المسمّى بالعقل الفمّال ملك 
من ملائكة الله له سبعون ألف وجه من العقول العرضيّة المسمّاة بأرباب الأنواع. 

*** قوله؛ «من لم يولد مرتين» المرة الأولى من بطن الأم إلي الدنيا. والأخرى من بطن المادّة 
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«لايصمد إلى السماء إلا من نزل منها». 

و أسا كلمات الأوائل فقد قال معلّم الحكمة العتيقة أرسطاطاليس ف كتابه 
الممروف بأئولوجسيا على سان اليونانيّين بمعنى معرفة الربوبية و هو علم 
المفارقات: إِى ريما خلوت بنفسى و خلعت بدنى جالباً؛ و صرت كأنى جوهر 
مجرد بسلا بدن فأكون داخلا فى ذاتى خارجاً من سائر الأشياء؛ فأرى فى ذاق 
من الحسن و آليهاء ما أيقى لله متعجباً مهتأ؛ فأعلم أنى جزء من أجزاء العام 
الشريف الآهى ذوحياة فمّالة, فلمًا أيقنت يذلك رقيت بذهنى من ذلك العام 
إلى العلة الآلهية فصرت كأنى موضوع فيها متعلّق بها؛ فأكون فوق العالم العقلى 
كلّه فى كلام طويل. و قال أيضاً: من حرص على ذلك العام و ارتقى إليه 
جوزى هناك اسفن الجزاء اضطراراً؛ فلا ينبغفى لأحد أن يفتر عن الطلب 
والحرص و الاهتمام فى الارتفاع” إلى ذلك العالم و إن تعب و نصب فإن أمامه 
رائحة لأسي نعلدها :2 ا رودا يرال علق جهزاالطلي رما لق للد وفة رعدا ةر 
هي مشتملة على كلماته الى تكلم بها حين حضرته الوفاة. و ما احتج؟ به على 
فل النلسفة و أن اللسوف ماري على للمشعهة يعد مقارقة تف عن 
جسده. 

و قال أيضاً: ليست النفس ف البدن بل البدن فيها لأنها أوسع مته. 

و قال ألباذ قلس: إن النفس أنما كانت فى المكان العالى الشريف*' فلمًا 
اخطأت سقطت إلى هذا العالم فراراً من سخط الله. فلمًا انحدرت صارت غياتاً 
للأنفس التى قد انخلطت عقوها, و كان يدعو الناس بأعلى صوته و يأمرهم أن 


الدنياويّة إلى عام التجرد. 
* قوله: «والاهتمام ف الارتفاع» و فى نبخذة: والاهتمام فى الارتقاء. و مالهما واحد. 
** قوله: «فى المكان العالى الشريف» أى عام العقل. 
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يرقضوا هذا العالم و يصيروا إلى عالمهم الأوّل الشريف. و وافق هذا الفيلسوف 
أغاثا ذيمون فى دعائه الناس إلى رفض هذا العام إلا أنه تكلّم بالأمثال و 
الرموز. 

وأما فيئاغورس صاحب العدد” فكلامه فى الرسالة المعروفة بالذهبية ناص 
على هذا الرأى. و الرسالة أيضاً موجودة عندنا و قال فى آخر وصيته لديو 
جانس: إنك إذا فارقت هذا البدن تصير عند ذاك مخلى في الج العالى. تكون 
حينئذ سائحاً غير عائد إلى الإنسية ولا قابلا للموت. 

وأما أفلاطون الشريف الألهى”” فروى عنه فى كتاب أثولوجيا: أنه قد 


* قوله: «و أما فيئاغورس صاحب العدد...» قال فيئاغورس كما فى نخة مخطوطة على بعض 
نسخ الأسفار الموجودة فى مكتبتنا: إن مبادئ الأشياء أعداد نشأت من الآحاد؛ قال: البسائط 
مبادئ للمركّبات و تلك البسائط و حداث, ثم إن تلك الوحدات لاتخلو إما أن تكون ها ماهيات 
و راء كونها و ححدات أولا. فإن كان الأول كانت مركبة لأن هناك تلك الماهيّة مع تلك الوحدة و 
كلامنا ليس ف المركبات بل فى مباديهاء و إن كان الثانى كانت محرد وحدات. و هى لابد أن 
تكون مستقلّة بأنفسها و إلا لكانت مفتقرة إلى الغير. فيكون ذلك الغير أقدم منها و كلامنا فى 
المبادى المطلقة. و هذا خلف. قال المصنّف فى تعلوقة على شرح حكمة الإعراق بعد نقل هذا 
الكلام: يعنى بما ذكره أن فى الملكوت ذوات نورية قائمة لا فى جهات هى إئيات قدسيّة فمَّالة 
لاتزيد وحدتها على ذواتها هى أبسط ما فى الموجودات و أشرفها. و بينها من النسب العدديّة 
عجائب تحصل منها فى الأجسام عجائب نسب, كأئها أظلال و أمثال لتلك النسب, انتهى 

** قوله: «وأما أفلاطون الشريف الإلهي...» تعليقة مخطوطة أخرى أيضاً على النسخة المذكورة 
آنفاً فى المقام هكذا: أى كان أفلاطون اختلف فى صفات النفس. أى ذكر أفلاطون صفات النفس 
مختلفة. فذكر صاحب أثولوجيا سبب الاختلاف فى كلام استاذه يقوله: لأنه لم يستعمل أى الأستاذ 
فى بعض الكلام لابلاحظ الصفات التى تعرض ها باعتبار الحواس و المادة, فذكر صفاتها الى 
تكون طا باعتبار ذاتها المردة عن المادّة ولا يترك ملاحظة تلك الصفات بالكلية أيضاً فى كلام 
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أحسن فى صفة النفس حيث وصفها بأوصاف كثيرة صرنابها كأنا نشاهدها 
عياناً. غير أنه قد اختلفت صفاته فى النفس لأنه لم يستعمل الحس” فى صفات 
النفس. و لا رفضه فى جميع المواضع. و ذمٌ و ازدرى اتصاها بالبدن فقال: إن 
النفس أعا هى فى البدن كأئها محصورة كظيمة جدا لا نطق بها. 

ثم قال: إن البدن للنفس أغا هو كالغار. و قد وافقه أنباذ قلس غير أنه سمَّى 
البدن بالصّدى. و إغا عنى بالصدى هذا العام. 

أقول؛ و يوافق فى هذا الكلام الآلمى «و طبع على قلوبهم» «بل ران على 
قلوبهم ما كانوا يكسبون». 

ثم قال: إن إطلاق النفس من وثاقها هو خروجها من مغار هذا العالم و 
الترقى إلى عالمها العقلى. 

أقول: و سبب اختلاف صفات النفس فى كلامه ما علمت من طريقتنا من 


آخر. فسيذكر تعلق صفاتها التى تكون فا باعتبار تعلقها بالمادة فتكون هاتان الملاحظتان 
موجبتين لذكر صفات التفى مختلفة. 

قال فى المفاتيح: العدم الخاص للإنسان الأول هوالجنّة الى كان أبونا آدم و أمّئا حواء «اسكن 
أنت و زوجك الجمنّة» فالوجود بعدالعدم هواهبوط منها إلى الدنيا «اهبطوا منها جمبعاً» والعدم 
الثانى من هذا الوجود هو الفناء فى التوحيد. فان الجمئة للموحدين «ارجعى إلى ربك راضية 
مرضية فادخلى في عبادى و ادخلى جئتى» امجينى إلى الدنيا هوالغزول من الكمال إلى التقص و 
السقوط من الفطرة الأولى. و لاحمالة صدور الخلق من الخالق ليس إلا على هذا الطريق «إليه 
يبدء الحلق ثم يميده ثم إليه تحشرون». و الأول هوالنزول و الطبوط, و الآخر هوالصروج و 
الصعود. الأول هوأفول النور و الآخر هو طلوعه. لقد طلعت الشمس من مغريها «لله 
نورالسسموات و الأرض».: فالصبارة من الأول «ليلة القدر تنزّل الملائكة والروح فيها بإذن رهم 
من كل أمر سلام». و العبارة عن الثانى «يوم القيامة يعرج الملائكة و الروح فى يوم كان مقداره 
خمسين الف سنة». 
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اختلاف النفوس فى التجِسّم و التروح. يل اختلاف نفس واحد فيهما بحسب 
وقتين أو فى وقت واحد من جهتين. 

و قال في كتابه" الذى يدعى فاذن: إن علّة هبوط النفس إلى هذا العالم أنما 
هو سقوط ريشهاء فإذا ارتاشت ارتفعت إلى عالمها الأول. و قال فى بعض كتبه: 
إن علّة هبوط النفس إلى هذا العام أمور شق, و ذلك أن منها أنها تهبط 
لخنطيئة أخطأها. و منها أنها هبطت لعلّة أخرى غير أنه اختصر قوله: بأن ذم 
هبوط النفس و سكناها فى هذه الأجسام. و إِنا ذكر هذا فى كتابه اذى يدعى 
طيماوس, ثم ذكر هذا العالم و مدحه. فقال: إنّه جوهر شريف سعيد, و إن 
النفس أنما صارت فى هذا العالم من فعل اليارى الخيّر ليكون هذا العام حيّا ذا 
عقل لأنه يكن من الواجب إذا كان هذا العالم متقناً فى غاية الاتقان أن يكون 
غير ذى عقل. ولم يكن ممكنا أن د يكون للعالم عقل و ليست له نفسء فلهذه 
العلّة أرسسل اللبارى النفس إلى هذا العالم و أسكنها فيه. ثم أرسل نفوسنا 
فسكنت فى أبداننا ليكون هذا العالم تامأ كاملا. و لثلا يكون دون ذلك العام فى 
التمام و الكمال لأنه كان ينبغى أن يكون فى العالم الحسى من أجناس الحيوان 
ما فى العام العقلى. 

وأمّا الآثار فقد تكلّم المتمسكون بهذه الشريعة الحقة فى ماهية الروح. 
فقوم منهم بطريق الاستدلال و النظر. و قوم منهم بطريق الذوق و الوجدان. لا 
باستعمال القكر حت تكلم فى ذلك مشايخ الصوقية مع أنهم تأدبوا يآداب 
رسول الله(ص) و لم يكشفوا عن سر الروح إلا على سبيل الرمز و الإشارة, و 
نحن أيضياً لا نتكلّم إلا عمسن بض مقامات الروح الإلهى و قواه و منازله 
النفسيّة و العقليّة. لاعن كنهه لامتناع ذلك. 

فقد قال الجنيد ره: الرّوح شىء استأثره الله بعلمه. ولا يجوز العبارة عنه 


* قوله: «و قال فى كتابه...» أى قال افلاطون في كتابه الذى يُدعى فاذن. 
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ناككن مه تعوتفوةن :و لغله ارا انه نوتعوه ةو وعنزة عرق كنات المورتات 
البسيطة العقلية التى هى إنيّات محضة. متفاوتة بالأشد و الأضعف ليست لا 
ماهيات متقومة من جنس و فصل. 

و قال ابو يزيد البسطامى رض: طلبت ذاتى فى الكونين فما وجدتها أى 
ذاته فوق عالم الطبيعة و عالم المثال؛ فيكون من المفارقات العقلية. 

وافال ابقيا: انسلخت من جلدى فرأيت من أنا. فسمّى البدن قشر و 
جلداً. و هذا تصريح بأن هويّة الإنسان و إنيّته شىء غير الجسد. 

و قال أيضا: لو أن ن العرش و ما حواه وقعت فى زاوية من زاويا قلب أَبى 
يزيد لما أحس بها. و ظاهر أن هذه السعة ليس لبدنه ولا لجسم آخر. 

و قال ابن عطا: خلق الله الأرواح قبل الأجساد لقوله تعالى: ولقد خلقناكم 
يعق الأرواح م صورناكم. 

و قال بعضهم: الروح لطيف قائم فى كتيف. و فى هذا نظر” وله وجه صحيح. 

و قال بعضهم: الوح عبارة و القائم بالأشياء هو الحي: وفيه أيضاً نظر إلا أن 
يحمل على معنى الإحياء. و مع ذلك يدل قوله على أن الوح حم بذاته لابحياة 
الجسم. و قال بعض المفسرين فى قوله تعالى: «قل الروح من أمر رلى »: أمره 
كلامه قصار الح حياً بقوله كن حيّا. فعلى هذا لايكون الرّوح فى الجسد””. 

0 أن أهل الشريعة اختلفوا فى الروح الذى سئل رسول الله(ص) عنه 

فمن الأقوال المنقولة عنهم ما يدل على أن قائله يعتقد بقدم الروح. 

و منها ما يدل على أنه يعتقد حدوئه. 

و أيضاً قال قوم: إن الروح هو جبرئيل(ع) و هذا القول يشبه قول من قال: 


* قوله: «و فى هذا نظر...» أى فى قوله الروح لطيف قائم فى كتيف نظر إن أراد القيام الحلول 
لذات التفس, وله وجه صحيح إن أراد قيام أفعالحا بها. 
** قوله: «فعلى هذا لايكون الروح فى الجسد» و ذلك لأند كلام هه الججرد القائم به تعالى. 
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باتحاد النفس بالعقل الفعّال عند استكماها. و يقرب منه الحديث المنقول آنفاً 
عن أميرالمؤمنين(ع): الوح ملك من ملائكة الله له سبعون ألف وجه. 

وروى عن ابن عباس: إن الروح خلق سن خلق الله صورهم على صور بق 
أدم و ما نزل من السماء ملك إلا و معه واحد من الروح. 

و قال أبوصالح: الروح كهيأة الإنسان و ليسوا بناس. 

و قال مجاهد: الروح على صور بنى أدم هم ايفدق أرعل اروس بياكلون 
الطعام و ليسوا بملائكة. 

أقول: المراد من إثبات هذه الأعضاء فى الروح حيتما وقع فى كلام هؤلاء 
القوم ليس إتبات الجوارح الجسمائية بل أجزاء روحانية و قوى معنوية كما 
بلسيق بلطافة الروح. نظير ما ذكروه قول المعلم الأول للمششمّائين حيث قال فى 
كتاب أثولوجيا: إن الإنسان الحسّى أئما هو صنم للإنسان العقلى. و الإنسان 
العقلى روحانى و جميع أعضائه روخائية. و ليس موضع اليد غير موضع 
الرجل, ولا مواضع الأعضاء كلها مختلفة لكنّا فى موضع واحد. 

و قال سعيدبن جبير: لم يخلق الله خلقاً أعظم من الرّوح غيرالعرش. و لو شاء 
ن أن بلع" السماوات السيع و الأرضين فى لقمة لفعل. صورة خلقه على صورة 
الملائكة. و صورة وجهه على صورة الأدميّين. يقوم يوم القيمة عن يمين العرش و 
اللااكة تنم ل يه راسد بر هو ممّن يشفع لأهل التوحيد. و لولا أن بينه و بين 
السماوات سترأ من نور لاحترق أهل السماوات من نوره. فهذه الأقاويل لايكون 
منهم إلا نقلاً و سماعاً بلغهم عن رسول الله(ص) كذلك. 

و قال بعضهم: الوح لم يخرج من كن لأنه لو خرج من كن كان عليه الذل. 
قيل: فمن أئ' شىء خرج قال: من بين جماله و جلاله سبحانه يملاحظة 


* قوله: «ولو شاء أن يبلم...» أى و لوشاء الروح أن بلع الح. 
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الإشارة', خصها بسلامه. و حيّاها بكلامه فهى معتقة من ذل كن. 

أقول: أراد إنه ليس من الموجودات الطبيعية الكائئة لأنْ كل كائن فاسد. و 
قد برهنًا على أن الأرواح العقلية من سرادقات الإطية و شؤون الصمدية, و 
إمكاناتها أمور ذهنيّة غير واقعة فى نفس الأمر بل باعتبار بعض الملاحظات*". 

و قال بعضهم: الروح لطيفة تسرى من الله إلى أما كن معروفة لا يعبّر عنه 
باكثر من موجود بإيجاد غيره. 

أقول: و قد مر تأويله بأن المراد إنه حض الوجود امجهول بالإبداع لا 
بالتخليق من شىء آخر كموضوع أو مادة. 

و سكل ابوسعيد الخنراز عن الرّوح أهى مخلوقة؟ قال: نعم لولا ذلك ما 
أقرت بالربوبية حيث قالت بلى: قال: و الروح هى الى قام بها البدن و 
استحق بها أسم الحياة. و بالروح ليمت العقل ', و بالروح قامت الحمجة؛ ولولم 
يكن الروح كان العقل معطلا لاحجة عليه ولاله. 

و قال بعضهم: إنها جوهر مخلوق و لكتها ألطف المخلوقات و أصفى 
الجواهر و أنورها. و بها يرى المغيبات. و بها يكون الكشف لأهل الحقائق. و 
إذا حجبت الرّوح عن مراعات السّرأساءت الجوارح الأدب. 

و قال الآخر: الدنيا و الآخرة سواء عند الروح. 


* قوله: «ملاحظة الإشارة...» أى بملاحظه الإشارة والتجلى خصها ببلامه و حيّاها ‏ من التحيّة - 
بكلامه. معنى كلامه أن الروح هو أمره تعالى. و قوله «كن» هو تفن أمره تعالى الذى به يتكون 
الأضياء. فسائر الموجودات خلقت و كانت من أمره و أمره لايكون من أمر و إلا لزم التسلسل 
أوالدور. بل عام أمره سبحانه وتعالى إن شاء من ذاته نشر الضوء من الشمس و النداوة من 
البحر. 

** قوله: «بل باعتبار بعض الملاحظات» ككونها معلولة. 

*** قوله: «و بالروح ثبت العقل» أى العقول الجزئية. 
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و قال بعضهم: الأرواح تجول فى البرزخ و تبصر أحوال الدنياء و الخلائكة 
يتحدّئون فى السماء عن أحوال الآدميّين؛ فأرواح تحت العرش و أرواح طيّارة 
إلى الجنان و إلى حيث شائت على أقدارهم من السعى إلى الله أيام الحياة. 

و روى سعيد بن مسيّب عن سلمان رض قال: أرواح المؤمنين تذهب فى 
برزخ مسن الأرض” حيسث شائت بين الأرض و السماء حتّى يردها إلى 
جحسدها, 

و قيل: إذا ورد على الأرواح ميّت من الأحياء التقوا و تحدثوا و تسائلوا. و 
كل الله بها ملائكة تعرض عليها أعمال الأحياء حتّى إذا عرض على الأموات 
ما يعاقب عليه الأحياء فى الدنيا من أجل الذنوب كان عذراً ظاهراً عند 
الأموات, فإنه لا أحد أحب إليه العذر من اله تعالى. 

ومن هذا القبيل ما رواه الشيم ابوجعفر محمّدين الحمسن الطوسى ره إنه 
سئل أبو بصير أبا عبدالله جعفر بن محمّد الصادق(ع) عن أرواح المؤمنين فقال: 
فى الجمنّة على صور أبدانهم لو رأيته لقلت فلان. 

و روى أيضأ حمّد بن يعقوب الكلينى ره فى أواخر كتاب الجنائز من الكافى 
عن جعفرالصادق(ح) إن الأرواح فى صفة الأجساد فى شجر فى الجنة تتعارف و 
تتسائل. فإذا قدمت روح على تلك الأرواح تقول: دعوها فإنه قد اقبلت من 
هول عظيم, تم يسئلونها ما فعل فلان و ما فعل فلان, فإن قالت لحم تركته حيّاً 
ارتجوه ", و إن قالت لهم قد هلك قالوا: قدهوى ببوى. 

وفى الكافى عنه(ع) إن أرواح المؤمنين فى حجرات ف الجنة يأكلون من 
طعامها و يشربون من شرابهاء و يقولون ربّنا أقم لنا الساعة و أنمزلنا ما 
وعدتناء و ألحق آخرنا بأولنا. 


* قوله: «تذدهب فى برزخ من الأرض» كوادى السلام. 
** قوله؛ «ارتجره» أى ارتجوه وانتظروه, وإن قالت هم قد هلك و مات قالوا قد هوى بهبوى. 
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وروى فى أرواح الكفار بضد ذلك. 

وروى أيضاً جمد بن الحسسن الطوسى ره فى التهذيب عن الامام أبى 
عبدالله(ع) إنه قال: ليونس بن ظبيان ما يقول الناس فى أرواح المؤمدين؟ فقال 
يونس: يقولون: فى حواصلى طسير خضر” فى قناديل تحث العرش. فقالاع): 
مسبحان الله المؤمن أكمرم على لله من ذلك أن يجعل روحه فى حوصلة طائر 
أخضر. يا يونس المؤمن إذا قبضه الله تعانى صيّر روحه فى قالب كفالبه فى 
الدنيا فيأكلون و يشربون, فإذا قدم عليهم القادم عرفوه بتلك المورة الى 
كانت فى الدنيا. والأخبار المنقولة عن ألعتنا أهل بت رسول اقهاص) أكثر من 
أن تحصىء ولا تظنن أن اتصساف الأروام بدلك الصغات من الشكل و الحيأة 
والتحدث والأكل و الشرب و غيرها ثماتنا فى تجبرتدها عن هذا الحالم الطبيعى, 
بسل يؤكّده لأن الوح يتشكل و يتصوّر و ينسم فى غير هذا العالم. فإنّ قد عوال 
كثيرة غير هذا العالم بعضها ألطف هن بعضر. كلها مفارق عن هذا العالم و عن المواة 
الكونية والامستعدادية, و ستعلم فى مباحث المعاد كيفية تمثل الأرواح بصور الأجساد 
مع تجرّدها و مفارقتها عن الأبعاد و الأجرام ذاتاً و وجوداً لا فعلاً و مثالاً. 

سئل الواسطى لأى علّة كان رسول اقداص) أحكم الخلق قال: لأنه خلق 
روحه أولا فوقع له صحبة التمكين و الاستقرار. ألاتراه كيف يقول: كنت نبيّاً 
و آدم بين إلبناء والطين. و فى رواية العوارف بين الروم و الجمسد أى لم يكن 
روحاً ولا جسداً انتهى كلامه. 


* قولسه؛ «فى حواصل طبير خضر...» حواصل جسم حوصلك. و الحوصلة مايقال بالفارسية 
جينهدان. و الحواصل علم لطير و ذلك لعظم حوضلفه. و فلت في «قصيدة شقشقية» من ديوافى: 
نيأبى خوشنوا مرغ شب آهنق جو جوك از خول كيري تا حواصل 
و قوله: «خضر» بالضم فالكون جمع أخضرو خضراء؛ قال ابن مالك في باب جمع التكسير من 

الألفيّة: «فغل لنحو أحمر و حمراء...». 


فق الحكمةالمتعالية ‏ انجلّد السادس 


و قال بعضهم: ا ل ل 
هذا قال: خلقتنى من نارء ولم يدر أن القوان تخي :مث النار. 

و قال بعضهم: قرن الله الملم بالروح فهى للطافتها مق بالغلم ' كنا أن 
البدن تنمو بالغذاء. 

والمشتار عند أكثر المتكلّمين أن الإنسائيّة و الحيوائيّة عرضان خلقا فى 
الإتشان» و الموك يعدعهما و أن ال" وح هى الحياة بعينها ضارالبدن بوجودها 
غتا :و بالأعادة التهق القيامة بص خيا. 

أقول: هذا الكلام مما له وجه صحّة و تحقيق لو صدر عن ذى بصيرة و 
كقفو كنذا ها ذهب إليه يحض التكلميح من أنه مت الظيك اتيك 
بالأجسام الكتيفة اشتباك الماء بالعود الأخضر. و هو اختيار أبى المعالى الجوينى 
أستاد الشيخ أبى حامد الغزالى. و ذلك لأن ذلك الجسم البرزخى أيضاً من 
مظاهر الروحء و كينونته فى هذا البدن ليس بتداخل و اشتباك لكن يشبههما 

وأصر بعض متأخريهم على أنه عرض مع ما سمعوا من الأخبار الواردة 

فيه الدالة علي استعلاله بو جوهر ينمت العروج :و المبوط و الترؤه ف المرارخ: 

و أما قول ابن عباس حين سئل و قيل له: : أين تذهب الأرواح عند مفارقة 
الأبدان فقال: أين تذهب ضوء المصباح عند فناء الأدهان. ففرضه أن ذهاب 
السروح إلى المقام الذى جاء منه. فمن علم كيفية ممىء الروح من ذلك المقام 


* قوله: «فهى للطافتها تنمو بالعلم...» فإئها لتجئدها تدرك المعقولات و تثمو و تستكمل 
بإدراكها؛ و جاء هذا الحكم الحكيم في ديوانى هكذا: 

تن همى زنده ز آب و نان باشد علم أب حيات جان باشد 
و قوله: «ان الإنسانيّة و الحيوأنيّة...» قيل فى بيانه كما فى تعليقة مخطوطة: لعل مراده أن الإنسائيّة 
و الحيوانيّة لاتكونان ذاتيتين للبدن بل خارجتان عنه. لا أن الانسانيّة و الحيوانيّة تكونان بالذّات 
للنفس و بواسطتها للبدن و الموت يعدمهما أى عن البدن. 
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التكلى جن. كار اروم عكار يم وكنه أن يلم اذهايه إلى ذلك العالم من 
غير زيادة مكان أو تغيّر أو تكثر هناك. و قيل له: أين يذهب الجسوم إذا 
بليت قال: أبن يذهب لممها إذا مرضت. 

وقال ابوطالب المكّى: فى قوت القلوب ما ييل إلى أن الأرواح أعيان فى 
الجسد و كذا النفوس لأنه يذكر أن الرروح يتحرك و من حركتها يظهر نور فى 
القلب. يراه الملك فيلهم الخير” عند ذلك, و أن النفس تتحرتك و من حركتها 
يظهر ظلمة فى القلب فيرى الشيطان الظلمة فيقبل بالإغواء. 

أقول: مراده من هذه الحركات: الحركات الفكريّة التى قد تكون برهانية 
عقلية يستدعى فيضان الصورة العقليّة النوريّة على النفس, و قد تكون قياساً 
سفسطياً وهمياً مؤدياً إلى تصوّر النفس بصورة فاسدة مظلمة و نتيجة باطلة و 
هو من فعل الشيطان. و هذه ال حركات لاتنافى تجردالنفوس. 

و قال الشيخ الغزالى: إن ال" وح إذا فارقت الأبدان تحمل معها القوّة الوهميّة 
شوسط النطنية تتكون حيقة مطالفة العفاق الفوشة لأن تجرئدها من هيأة 
البدن غير ممكن. و هى عند الموت شاعرة بالموت. و بعد الموت متخيلة نفسها 
مقبورة. و يتصور جميع ما كانت تعتقده حال الحياة. و تحمس بالثواب و العقاب 
فى القبر. و هذا كلام صحيح برهانى يؤيّد ما ذهبنا إليه من تجرد القوة الخيالية 
وما يصحبها. و سيرد زيادة محقيق و إيضاح له 

و قال صاحب الموارف و المعارف: ما وجدناه ايضا فى كتاب الطواسين و 
اليواسين”” و هو أن الروح العلوى السماوى من عام الأمر. و الروح الحيوانى 
البشسرى من عالم الخلق. و هو نحل الوح العلوى و مورده. و هذا الرّوح 


* قوله: «فيلهم الخير...» يلهم فمل مضارح يجهول من الإهام. 
4 قوله: دق كتاب الطواسين واليواسين...» قيل هو للحسين بن المنتصور الحلاج. و قوله: «والروح 
الحيوانى البشرى» أى الروح البخارى. و قوله: «هذه الروح لسائر الحيوانات» أى لتمامها. 


وم الشكمةالتعائية ‏ امجلد السادس 


الحسيوانى جسمانى لطيف حامل لقوة الحس و الحركة و هذا الروح لسائر 
المتيواتاتوافكة بنيسش فون النوانن: و عن الذي قواء الغذاءى صوق افيه 
بصلم الطب, و به اعتدال مزاج الأخلاط ولورود الرّوح الإنسانى على هذا 
الوح تمتس و يباين أرواح الحيوانات. و اكتسب صفة أخرى فصارت لفيا 
جحلا للنطق و الإمهام. قال تصالى: «و نفس و ما سويها فأهمها فجورها و 
تقواها» فتسويتها بورود الروح الإنساني عليها. و اقتطاعها عن جنس أرواح 
الحميواتات. فتكونت النفس بتكوين الله من الروح العلوى فى عام الأمر. و صار 
تكونها منه فى عام الأمير كتكون حواء من آدم(ع) فى عالم الخلق. و صار 
بينهما من التأليف و التعاشق كما بين آدم و حواء. و صار كل واحد منهما 
يذوق الموث بمفارقة صاحبه, قال الله تعالى: «و خلق منها زوجها ليسكن 
إليها» فسكن ادم إلى حواء و سكن الروح العلوى إلى الروح الحيوانى و صيّره 
نفسأء و يتكون من سكون الروح إلى النفس القلب و أعنى بهذا القلب اللطيفة 
التى حلّها المضغة اللّحمية, فالمضغة اللّحمية من عام الخلق. و هذه اللطيقة من 
عالم الأمر. و كان تكوّن القلب من الروم والنفس فى عام الأمر كتكونٍ الذرية 
من آدم و حواء فى عالم الخلق. و لولا المساكنة بين الزوجين الّذين أحدهما 
السروح و الآخر النفس ما تكوّن القلب. فمن القلب متطلع إلى الأب الّذى هو 
الروح العلوى ميّال إليه و هو القلب المؤيّد الذى ذكره رسول اللهاص) فيما 
رواه حديفة قال(ص:: القلوب اربعة قلب اجرد فيه سراج يزهر؛ فذلك قلب 
المؤمن. و قلب أسود منكوس؛ فذلك قلب الكافر. و قلب مريوط على علاقة؛ 
فذلك قلب المنافق. و قلب مصفح فيه إِيان و نفاق؛ فمثل الإيمان فيه مثل 
البقلة يُدّها الماء الطيّب. و مثل النفاق فيه كمثل القرحة هدها القيح و 
الصّديد”. فأئ المدّتين غليت عليه حكم له بهاء و القلب المنكوس ميّال إلى 


* قوله: «القيم و الصديد» القيح ما بقال بالفارسية جرك؛ و الصديد: جرك و خون. 
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الأم التى هى النفس الأمّارة بالسوء. و من القلوب قلب مترددة فى ميله إليهما 
و بحسب غلبة ميل القلب يكون حكمه من السّعادة و الشقاوة. و العقل جوهر 
السروح العلوى و لسانه الدال عليه. و تدبيره للقلب" المؤيّد و النفس الزكيّة 
المطمثئنة تدبير الوالد للولد البار و الزوجة الصالحة. و تدبيره للقلب المنكوس 
والنفس الأمّارة بالسوء تدبير الوالد للولد العاق و الزوجة السيّئة. فقمنكر هما 
من وجه و منجذب” إلى تدبيرهما من وجه إذلا بدله منهماء فالروح العلوى 
يهم بالارتقاء إلى مولاه تشوقاً و حنواً و تغزتهاً عن الأكوان. وهن الأكوان 
القلب و النفس. فإذا ارتقى الرّوح يحنو القلب حنو الولد الحسن البار إلى 
الوالد, و يحسنو النفس إلى القلب حنو الوالدة الحنينة إلى ولدهاء و إذا حنّت 
النفس ارتقست ممن الأرض و انزوت عروقها"” الضاربة فى العالم السفلى 
وانكوى هواها و انحسمت مادتها و زهدت فى الدنياء و تجافت من دار الغرور 
و أنابت إلى دارالخلود. و قد تخلّد النفس الَتى هى الأم إلى الأرض بوضعها 
الجيلى لكونها من الروح الحيوانى الجنّس. و مستندها فى تكوّنها إلى الطبائع 
التى هى أركان العام السفلى. قال تعالى: «ولو شئنا لرفعتاه ولكنّه أخلد إلى 
الأرض و اتبع هواه» فإذا سكنت النفس الْتى هى الأم إلى الأرض انهذب 
إليها القلب المنكوس انجذاب الولد الميّال إلى الوالدة المعوجة الناقصة دون 
الوالد الكامل المستقيم. و ينجدذب الروح إلى الولد الذى هو القلب ا جبّل 
عليه من انجذاب الوالد إلى ولده, فعند ذلك يتخلف عن حقيقة القيام بحق 


* قوله: «و تدبره للقلب» العبارة مصحفة والصواب و تدبيره للقلب. 

** قوله: «نو سنجذب...» العبارة مصحفة و الصواب: و منجذب إلى تدبيرهما من وحه إذلابد له 
منهما. 

*** قوله: «و انزوت عروقها...» أى طوت عروقها الضاربة فى العالم السفلى و انكوى أى 
انقبض هواها و انمحسمت - بالحاء المهملة ‏ مادتها الح. 
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مولاه, و فى هذين الانجذابين يظهر حكم السعادة و الشقاوة ذلك تقدير العزيز 
العليم. 

و قال أبوسعيد القرشسى”: السرتوح روحان روح الحياة و روح المماة فإذا 
اجتمعا عقل الجسم و روح الممات هى الت إذا خرجت من الجسد يصيرالحى 
ميتاً. وروح الحياة ما به بحارى الأنفاس و قوة الأكل و الشرب و غيرهها. 

وقال بعضهم: النفس لطيفة مودعة فى القالب منها الأخلاق و الصفات 
2 كما أ ن الروح لطينة مودعة منها الأخلاق و العنات المحمودة. و كم 

ن العين محل الرؤية, والسمع محل محل الأذن, و“الانف حل الخد :و القم حل 
0 ق. فهكذا النفس محل الأوصاف الذميمة, و الروح حل الأوصاف المحمودة. 
و جميع أخلاق النفس و صفاتها من أصلين: الطيش و الشره. و طيشها من 


* قوله: «و قال أبوسعيد القرشي...» فى المقام تعليقة مخطوطة في بعض نسخ الكتاب بهذه الصورة: 
قال فصل فى توضيح ما ذكر فى تحقيق الحركة الكميّة: اعلم أن كل ما يتقوام ذاته من عدة معان 
فله تاميّة بما هو كالفصل الأخير له فتعيّنه حفوظ مادام فصله الأخير متعيّن. و باقى المقولات 
لماهية من الاجناس و الفصول التى هو لوازم وجوده و أجزاء ماهيته غير معتبرة فيه على 
الخصوص فتبدها لايقدح لى بقاء ذاته. فالائصال و تبدّل الأبعاد مثلاً فصل للجم بما هو جم 
بالمعنى الذى هو به ماده و هو فى ذاته نوع برأسه, وله قوَة كاهيولى الأول و هى قو الإتصال, ر 
مقابله و تماميته هو كونه بالفعل. و تبدّله يوجب تبدّل الجسم بما هو جم فقط. و كذلك النامى 
فصل للجسم النامى و به قاميّة ذاته. و ليس ثابتة بمجرد الجسميّة بل هى مبدأ قوته و حامل 
إمكانه. فلاجرم تَبيّل أجرام المسميّة لايوجب تيدّل ذات الجوهر النامى. لأكها معتبرة فيه على 
وجه العموم والاطلاق لاعلى وجه المخصوص و التقيّد. فالنامى إذا تبدلت مقاديره فعند ذلك 
تبدل جسميّته بتخصها و لاتبدل ذاته. و جوهره التامى بشخصه فهو بما هو جسم طبيعى مطلق 
قدانعدم شخصه عدد النمو و الذبولء و بما هو جسم طبيمى تام م يتعدم بشخصه لا هو و 
لاجزئه, لأن ما هو جزئه ليس إلا مطلق الجسميّة فى أى" فرد تحققت على الإتصال الوجودى. 


مفاتيح الاسر ار لسلاك الاسقار | لل لس سسسس #اباي 


جهلها و شرهها من حرصها, و شبهت النفس فى طيشها بكرة متسديرة على 
مكان أملس لاتزال متحركةٌ بجبلتهاء و شبّهت فى حرصها بالفراش الذى يلقى 
نفسه علي ضوء المصباح. ولا تقنع بالضوء اليسير دون الهجوم على جرم 
الضوء الذى فيه هلاكه. فهذه جملة من أقوال علماء الشريعة. و إشارات 
مشايخ الطريقة دالّمة على أن فى الإنسان جوهراً روحانياً. و جميع ما نقلناء 
منهم بما له وجه وجيهء و إن كان ظواهر بعضها مواضع إيرادات و أنظار لكن 
عند البصير العارف بأسرار الشريعة الآهيّة ها محامل صحيحة و معانى لطيفة. 
مشيرة إلى أسرار غامضة شريفة لأنهم فى أقواهم تتبعوا أحاديث الرسول(ص) 
والائمة(ع) و أكثر ما ذكروه مما يوجد فى عبارات الأحاديث المنقولة عمّن 
لاينطق بالهوى إن هو إلا وحى يوحى علَّمه شديد القوى. و لولا مخافة 
الإطناب لشرحنا كلامهم. و أوضحنا مرامهم على وجه يطابق البراهين 
القطعية, و القوانين الحكمية من غير شائبة شك و ريبء و شائئة نقص و عيب, 
والله ولى الرحمة والإحسان. 


الباب السابع 


فى نبذ من أحوال النفس الناطقة من حيث نسبتها إلى عالم الطبيعة و فيه 
فصول: 


فصل )١(‏ 
فى كيفية تعلق النفس بالبدن 

اعسلم أن تعلّق الشىء بالشىء و حاجته إليه متفاوتة بحسب القوة؛ فأقوى 
التعلقات و أشذها هو التملق بحسب الماهية. و المعنى ذهناً و خارجاً كتعلق 
الماهية بالوجود. 

و الثاني ما بحسب الذات و الحقيقة بأن يتعلق ذات الشىء وهويّته بذات 
المتعلّق به و هويّنه كتعلّق الممكن بالواجب. 

والثالث ما بحسب الذات و النوعيّة جميعاً بذات المتعلّق به و نوعيّته كتملق 
العرض كالسواد بالموضوع كالجسم. 





* قوله: «بآن يتعلّق ذات الشىه و هويّته...» أى بأن يتعلق ذات الشىء و وجوده بذات المتعلق 
به و هويتهال. و قرله: دوالثالث ما بحسب الذات و النوعيّة جميعاً...» أى مسب الوجود و 
الماهيّة جميعاً بذات التعلق به و نوعيّته. 
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والرابع ما بحسب الوجود و التشخص حدوثا و بقاءاً بطبيعة المتعلّق به و 
نوعيته كتعلق الصورة بالمادة؛ فإن حاجة الصورة فى تشخصها ليست إلا ممادة 
لابعينها بل يواححدة مها بالعموم كتعلّق السقف المستحفظ بالدعامات على 
سسبيل البدل بواحدة منها لابعينها. و كحاجة الجسم الطبيعى فى وجوده إلى 
مكان ما لابعينه وطهذا يسهل حركته عن كل واحد من الأمكنة إلى مكان آخر, 

والخامس ما بحسب الوجود و التشخّص حدوئثاً لابقاءاً كتعلّق النفس 
باليدن عندنا حيث أن النفس بحسب أوائل تكوتها و حدوثها حكمها حكم 
الطبائع المادية التى تفتقر إلى مادة مبهمة الوجود. ف فهى أيضاً تتعلّق بمادة بدنية 
مبهمة الوجود حيث يتبدل هويته بتوارد الاستحالات و تلاحق المقادير, 
فالشخص الإنسانى و إن كان من حيث هويته النفسية شخصاً واحداً ولكن من 
حيث جسميته أى الى بمعنى المادة 5 ال مو ضوع د الى بمعنى المنس أو البو 
ليس واهيةا بالشخص. و قد سبق تحقيق كون موضوع الحركة الكميّة أمراً 
نوعياً بحسب المسمية شخصيّاً بحسب الطبيعة أو النفس. 

و السادس ما يكون التعلّق بحسب الاستكمال و اكتساب الفضيلة للوجود 
لا بحسب أصل الوجود كتعلّق النفس بالبدن عند الجمهور من الفلاسقة مطلقاً. 
و تعلقها به بعد البلوغ الصورئ اذى عند صيرورتها نفساً ذات قوة متفكرة و 
عقل عملى بالفعل قبل أن يخرج عقله النظرى من القوة إلى الفعل عندناء و 
هذا أضعف التعلقات المذكورة و هو كتعلّق الصانع بالآلة إلا أن هذا التعلّق 
بهذه الآلات البدنية تعلق طبيعى ذاق, و تعلق النجّار مثلا بالآلة عرضى 
خارجى. و ذلك لأن النفوس كلها خالية فى مبادى تكونها عن الكمالات و 
الضفات الوعوذية سواءا كانت سن الحيوانية مظلقاً أو حيت الأسائئة 
خاصة, و لم يكن ها تحصيل هذه الكمالات إلا بحسب استعمال الآلات. و كان 
من الواجب أن تكون تلك الالآت مختلفة بعضها من باب الحركات و بعضها 
من باب الإدراكات. و الَتى من ياب الحركات بعضها بحسب الحيوانيّة من باب 
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الشهوة و بعضها من ياب الغضب. و الْتى من باب الإدراكات بعضها من باب 
اللمس, و بعضها من باب اشم و بعضها من باب الذوق و بعضها من باب 
الإبصار. و بعضها من باب السماع. و هكذا غيرها. ولو م تكن آلات" النفس 
مختلفة حتّى تفعل بكل آلة فعلا خاصاً لازدحمت عليها الأفعال. و لاجتمعت 
الإدراكات كلها على النفس, و كانت حينئذ يختلط بعضها على بعضء وم 
يحصل منها شىء على الكمال و التمام؛ و لأن صور الأشياء أنما تحصل للنفس 
أولا فى حسّها ثم فى خياها ثم فى عقلها النظرى و هذا قيل: من فقد حسساً فقد 
علما ولاشىء من المحسوسات يحيث يكون جامعا لذاته يحسب وجود واحد 
لجميع الكيفيات و الصفات الى يقع الإحساس بهاء فإن المبصّر غيرالمسموع. و 
الرائحة غير الطعم. فهكذا يجب أن تكون مدارك هذه الكيفيّات و الكمالات و 
مشاعرها الجزئية مختلفة. و هذا بخلاف وجود الأشياء فى العقل حيث يجوز أن 
كوو هناك شو رامد فب وجوو واحق عقلن نها واذرقا ودرائسةاو 
ضنوتاً ولونا وكرزارة وعترودة وغين: القن الضفات على ويجة أعلى و 
أشرف كما بيّنه الفيلسوف العظيم'' فى كتابه. فثبث أن من الواجب أن يكون 
إدراك الحسوسات با هى محسوسات لايمكن إلا يالات مختلفة حسب اختلاف 
أجناسها كيلا يختلط على النفس و يتشوش إدراكاتها و لما اختلفت الآلآت 
فلاجرم النفس اذا حاولت الإبصار التفتت إلى العين فتقوى على الإبصار التام. 
و إذا حاولت الماع التفت إلى الاذن فقوبت على السماع التام. و كذلك 
القول فى سائر الأفعال بسائر القوى و إذا تكررت منها هذه الأفعال باستعانة 
هذه الآلآت وقعت طا ملكة و اقندار على تحصيل تلك الأمور الَتى لم يمكن 


* قوله: <و هكذا م يكن الات...» فى العبارة سقط و تامها هكذا: «ر هكذا غيرها ولو م تكن 
ألات النفس مختلفة...» 
** قوله: «كما بيّنه الفيلسوف العظيم...» يمنى به أفلاطون. 
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حصول حضورها إلا باستعانة الآلآت من غيرالاستعانة بشىء منها بل 
تستحضرها و تتصرف فيها كما تشاء بذاتها و فى عالمها. فعلم من هاهنا أن 
النفس فى أول تكوّتها كاطيولي الأولي خالية عن كل كمال صورى و صورة 
محسوسة أو متخيلة أو معقولة. ثم تصير بحيث تكون” فعّالة للصور المجردة عن 
المواد ‏ جزئية كانت أو كلية ‏ ولا حالة تلك الصور أشرف و أعلى من هذه 
الصور الكائنة الفاسدة. فما أشدّ سخافة رأى من زعم" أن النفس يحسب 
جوهرها و ذاتها شىء واحد من أول تملقها بالبدن إلى آخر بقائها؟ و قد 
علمت أنها فى أول الكون لاشىء محض كما فى الصّحيفة الآهية: «هل اتى على 
الإنسان حين من الدّهر لم يكن شيئاً مذكوراً» و عند استكماها تصير عقلا 
فمّالا. ظ 

فإن :قلت :اقدأتنت. أن النفسى كيال اول لمت طبيس »دو الكماك :و الصورة 
شىء واحد بالذات متغاير بالاعتبار فكيف يحكم بأنً النفس فى أول الفطرة 
معرآاة عن كل صورة؟ 

قلنا: الصورة صورتان: إحداأهها صوره مادية وجودها وجود أمر مُتقستم 


* قوله: «يحميث تكون...» العبارة بصورتها الصحبحة هكذا: «فعّالة للصّور الجرتدة عن المواد...» و 
قوله: «جزئية كانت...» الصور الجزئيّة الجردة عن المواد كالصّور الخياليّة. 

** قوله: «فما شد سخافة راى من زعم...» ناظر إلى ما مر فى الفصل الثامن من الطرف الأول 
من المسلك النامس من هذا الطبع فى العقل و المعقول (ج *. ص 787) حيث قال: والعجب من 
الشيخ مع عظم شأنه و قدره حيث حكم بأن النفى الانانية من مبدأ كونها بالقوة فى كل ادراك 
حتى الإحساس و التخيل إلى غاية كونها عاقلاً بالفمل فى أكثر المعقولات بل فى كلّها. كما هو 
عن التسل السيط ل يمر بيك يصدق على 'ذانة بذانها عن وى الأمياء الى ل يكن ادق 
عليها فى أوائل الفطرة حت كانت نقوس الأنبياء عليهم السلام ونفوس المائين و الأطفال بل 
الأجئة فى بطون الأمّهات فى درجة واحدة من تجبوهر الذات الإنسانية و حقيقتها...» فراجع. 
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متحيز ذىجهة. ووحدتها عين قبول الكثرة, و ثباتها عين التجدد و الانقضاء. 
و فعلها عين قوة الأشياء فكونها صورة مصحوب بكونها مادة. و الثانية صورة 
غير مخلوطة بالمادة سواءا كانت مشروطة بوجود المادة على وضع عاص 
بالقياس إلى النها أم لا. و هذه بقسميها هى الحرية باسم الصورة دون الأولى 
لأن الأول تتعيفة الوهدة. عتعيقة الوجود «كتدران بقيعة سه الظمان قاءاً 
حنّى إذا عانه ل عند ميا و للك لايك ذا ودود إدراكى” فلايكون 
بوجودها المنارجى محسوسة ولا متخيلة ولا معقولة:, و الثانية لهأ وجود 
إدراكى" صورى بلامادة فتكون إما حسوسة إذا احتاجت فى وجودها إلى نسبة 
وضعية لمظهرها" و مرأة حضورها بالقياس إلى مادة. و إما متخيلة أو معقولة 
إن لم يكن كذلك. فإذا تحقق ما ذكرناه و تبيّن و ظهر أن النفس فى أول الفطرة 
ليست شيئاً من الأشياء الصورية با معنى الثاى» ولا أيضأ كانت مما قد حصل 

فو ءانع الموار المت أو الخيالية آر العقلية إذ وجود الشىء للشىء فرع 
على وجود ذلك الشىء فى نفسه بنحو ذلك الوجود إن خارجاً فشارجاً و إن 
حسما فحستاءو إن خيانا مَخَيالنًا و إن غقلا فعقلاء فهى حين حدوتها تباي 
الصور الماديات و بداية الصور الإدراكيات, و وجودها حيئئذ آخر القشور 
الجسمانية و أول اللّبوب الرّوحانية” 


فصل (؟) 
فى تحقيق حدوث النفوس البشرية 


ما مر' من الكلام يكفى لإثبات أن هذه النفوس حادئة يحدوث الأيدان. إذ 


* قوله: «إلى نسبة وضعيّة لمظهرها» المظهر هو الحواس. 
** قوله: «أول الربوب الروحانية» قد صحفت العبارة. والصواب: و أول اللبوب الروحائيّة؛ و 
سيأ الكلام فى ذلك أيضاً فى آخر الفصل السادس من هذا الباب. 
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قد ظههر أنها متجددة مستحيلة” من أدنى الحالات الجوهرية إلى أعلاها. ولو 
كانت فى ذاتها قدية لكانت كاملة الجوهر فطرة و ذاتاً فلا يلحقها نقص و 
قصورء ولو لم يكن فى ذاتها ناقصة الوجود لم يكن مفتقرة إلى آلات و قوى 
بعضها نباتية و بعضهأ حيوانية. 

و أيضاً لو كانت قدية لكانت منحصرة النوع فى شخصها. وم يكن يسنح لها 
فى عال الإبداع الانقسام و التكثر لأن تكثّر الأفراد مع الاتحاد النوعى أَنما هو 
من شواص الأجسام و الجسمانيات المادية. و اذى وجوده ليس بالاستعداد و 
الحركة و المادة و الانفعال فحق نوعه أن يكون فى شخص واحد. و النفوس 
الإنسانية متكسثرة الأعداد متحدة النوع فى هذا العام كما سيجىء ٠‏ فيستحيل 
القول أن هذه النقونين الجرنية”” وجوداً قبل البدن فضلا أن تكون قدية. 

واعلم أن نْ المنقول من بعض القدماء كأفلاطون””” القول بقدم النفوس 
الإنسانية. و يويسده الحديث المشهور «كننت نبهاً و آدم بي بين الماء و الطين». و 
قوله صلىاله عليه و آله: «الأرواح جتود بجنئدة فما تعازف متها العلك: نا 
تتاكر متها اختلف.» و لعله نيس المراد أن النفوس البشرية يحسب هذه 
التعيّنات الجرئية كانت موججصودة قبل البدن و إلا لزم الحالات المذكورة. و 
تعطيل قواها عن الأفاعيل إذ ليس النفس بمماهى نفس إلا صورة متعلقة بتدبير 
البدن ها قوى و مدارك. بعضها حيوانية و بعضها نباتية بل المراد أن للها كمنونة 


* قوله؛ «إذ قد ظهر أنها متجدّدة مستحيلة...» و كل متغيّر حادث. 

** فوله: «بأن هذه النفوس الجزئيّة...» قد عرض العبارة فى الطبعة الأولى الرّحلية سقط و تمامها 
هكذا: بأن هذه النفوس البشريّة بحسب هذه التعيّنات الجزئيّة وجوداً الح 

*** قوله: «واعلم أن المنقول من بعض القدماء كأفلاطون...» قد تقدّم البيان فى تبيين كلام 
أفلاطون ف الفصل التاسع من المرحلة الرابعة, و فى الفصل السابع من الطرف الثانى من المسلك 
النامس؛ و سيأق بهانه أيضاً فى آخرالفصل الثالث من هذا البا السابع من كتتاب النفس, 


وم المحكمةالمتعالية ‏ امجلد السادس 


أخرى لمبادى وجودها فى عالم علم الله من الصور المفارقة العقلية, و هى المثل 
الآههية التى أثبتها أفلاطون و من قبله. فللنفوس الكاملة من نوع الإنسان 
أنمحاء من الكون بعضها عند الطبيعة. و بعضها قبل الطبيعة, و بعضها ما 
بعدالطبيعة على ما عرفه الراسخون فى الحكمة المتعالية. و ذلك مببى على 
نيوت الأشد و الأضعف فى الجوهر. و على وقوع الحركة الاشتدادية فى 
المواهر المادية., و على تحقسيق المبادى و الغايات فى نهايات الأشياء هى 
بداياتها. 

وأما أرسطا طاليس و من تأخر عنه من المشمّائين و الأتباع فقد اتفقوا على 
حدوث هذه النفوس. و هذه إحدى المسائل التى اشتهرأئه وقع الخلاف قيها 
بين هذين الحكيمين. .و نحن وجهنا قوليهما فى قدم النفوس و حدونها على 
وجه يتوافق مغزاهما و يتّحد معناهما كما أشرنا إليه. 

أما حجة كل من الفريقين فالمتعحصبون لمذهب أفلاطون احتجوا عليه بتلاث 


الأول أن كل ما يحدث فإئه لابدً له من مادة بخصّصة تكون باستعدادها 
سبباً لأن يصير أولى بالوجود بعد أن لم يكن. فلوكانت النفوس حادئة لكانت 
577 التلمى باطل. فالمقدم كذلك. 

والغانية: أن النفوس لو كانت حادثة لكان حدوتها بحدوث الأبدان, لكرة 
الأبدان الماضية غير متناهية فالنفوس الماضية الَتى بإزائها غير متناهية؛ لكر النفوس 
بالاتفاق باقية بعد مفارقة الأبدان. فالنفوس الحاصلة في هذا الوقت غير متناهية؛ لكنّ 
ذلك أى وجود نفوس غير متناهية موجودة بالفعل معاً حال لكونها تقبل الزيادة و 
التقصان مع أن كل ما كان كذلك فهو متناه, فإذن ثبت أن النفوس الموجودة بالفعل 
متناهية؛ فإذن ليس حدوث الأبدان سيبا لحدوث النفوس. فإذن حدوث النفوس عن 
عذلها لايتوقف على حدوث البدن و استعداد المادة فهى قد 

الثالئة: إنها لو كانت حادثة كانت غير دائمة إذ كل كائن فأسد, وكل ماهو 


أبدى' فهو أزلى, و قد ثبت إنها باقية أبدية كما سيجىء بيانه فهى إذن أزلية, 

أما الجواب عن الأوّل فلما سيأقى تحقيقه على مذهبنا من كون النفس 
مسعاتة الحدوة روعاف العاء:.وعلن مدهب القوم من اد اللفنى حادق 
مع المادة لا فى المادة, 

وأماعن الثانى فيأن النفوس المفارقة و إن كانت غير متناهية لكئها ليست 
مرتبة لاترتباً طبيسياً ولا وضعياً. و البرهان الدال على استحالة اللاتناهي فى 
الأعداد إنما ينهض لو كائت مترتبة جتمعة. و إلا فلم يقم على استحالته برهان. 

وأما عن الثالث فالنفس الإنسانية من حيث ذاتها المجردة غير كائنة ولا 
فاسدة. و أما من جهة مايقع تحت الكون فهى فاسدة أيضاً كما أنها كائئة 

و أما حجج القائلين بمحدوث النفوس: فمنها أنها لو كانت موجودة قبل 
الأبدان فإمًا أن كانت واحدة أو كثيرة. فإن كانت واحدة فإمًا أن كثر عند 
التعلق, أو لا تتكثر فإن م تتكثر كانت النفس الواحدة نفساً لكل بدن: ولو كان 
كزنف لكان ا عليه افيتان عله كر النانوو جا جيل نان هله كل 
إنسان و ذلك محال. و إن تكثرت فمالا مادة له لايقبل الانقسام و التجزية؛ و 
إن كانت قبل البدن متكثرة فلابدٌ و أن يمتاز كل واحد منها عن صاحبه إمَا 
بالماهية أو لوازمها أو عوارشها. و الأوّل و الثانى حالان لأن النفوس الإنسانية 
مستحدة بالنوع فيتساوى جميع أفرادها فى جميع الذاتيات و لوازمها فلامكن 
وقوع الامتياز بها. و أما العوارض اللاحقة فحدوثها أنما يكون بسبب المادة و 
ما فيهاء و مادة النفس بوجه هى البدن, و قبل البدن لامادة فلايمكن أن يكون 
هناك عوارض مختلفة, فتيت أنه يمتنع وجود النفس قبل البدن لاعلى نعمت 
الاتحاد ولا على نعت الكثرة فإذن القول يقدمها باطل. 

واعترض صاحب الملخص" على هذه الحجة بوجوه: 


* قوله: «واعترض صاحب الملخص...» صاحب الملخّص هوالفخرالرازى. والاعتراضات كلها 
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أحدها أنه لم لايحبوز أ ن يقال: إنها كانت قبل الأبدان واحدة ثم تكثرت؟ و 
ليس لقائل أن يقول: كل ما كان واحداً و كان مع ذلك قابلا للاتقسام 528 
وحدته اتصالية فكانت جسماً؟ لثنا نقول: : ممنوح إن كل قا ركه اتصالية 
فإنه قابل الانقساع, و أن يمسم أن كل قابل للانقسام فوحدته اتصالية لذن 
الموجبة الكلية لالنمكين كته 

الثانى: : سلّمنا أ ارس ل تح قبل الأبدان لكن لم قلتم بأنه لابد و 
أن يفص كل منها بصفة مييزة؟ لأنه لوكان التميّز لأجل الاختصاص بأمر با 
لكان ذلك الأمر أيضاً متميّزاً عن غيره. فإمًا أن يكون يزه عن غيره بما به 
قيّره عن غيره قيلزم الدّور. أو بشىء ثالث فيلزم النسلسل, و لأن المميّر 
لايختص بثسىء بعينه إلا بعد تميزه عن غيره, فلو كان تيز الشىء عن غيره 
باختصاصه بشىء لزم الدور, 

الثات: أّمنا أنه لابدٌ فى الأمور المتكثرة من مميّز فلم لايجوز أن يكون 
المميّر صفة ذاتية؟ و بيانه بما بيّئاه من اختلاف النفوس بالنوع. 

الرابع: سلّمنا أنه لايتميّز النفوس بشىء من المقومات فلم لايجوز أن يتميّز 
بشىء من العوارض؟ قولكم: العوارض يسيب المادة و المادة هى البدن, و قبل 
السبدن لابدن فنقول: لم لايجوز أن يكون النفس المتغلّقة ببدن كانت قبل البدن 
متعلقة ببدن آخر؟ و كذلك قبل كل بدن ببدن آخر لا إلى نهاية؛ ولا ينقطع 
هذه المطالبة إلا بإبطال التناسخ. فإذن الحجة المذكورة فى إثبيات حدوث 
الأرواح مبئية على إيطال التناسخ, لكن' الحكماء الذين أبطلوا التناسخ بنوا 
إبطالهها على حدوث الأرواح, حيث قالوا: لوجاز انتقال النفس من بدن إلى 
سيّما المخامس و الادس منها بمعزل عن التحقيق جدا. و المتدرب فى الفلسفة الرائجة لايتفوه 
بأمثال هذه الأقوال فضلاً عن المتوغل فى الحكمة المتعالية. و إن شئت فراجع فى المقام أيضأ إلى 
معتبرأبى البركات (ط ,١‏ ج ؟. ص 778). 


مقاتيجالأسزار لسلاك الانسقار ا سس #99 


آخر لكان لبدن واحد نفسان لأن النفوس لاتحدث عن المبادى إلا بسبب 
استعداد البدن, فإذا حدث بدن باستعداده فلابد أن يحدث عن المبادى نفس 
متعلقة به, فلو تعلّقت به نفس أخرى مستنسخة أيضاً يلزم أن يجتمع لبدن 
واحد نفسان و هو محال . فهذه حجتهم و هى مبنئية على حدوت النفس؛ و 
حدوثها مبتن على إبطال التناسخ فيلزم الدّور, و لأجل ذلك تعجب صاحب 
المعتبر أبو البركات البفدادى ذا ذكر هذا السؤال من ذهول المتقدمين, و غفلتهم 
فى مثل هذا المهم العظيم. 

النامس: سلّمنا أن النفوس لاتتناسخ لكن ل لايهوز أن تكون قبل الأبدان 
موصوفة بعوارض يز بعضها عن بعض؟ ثم يكون عروض عارض بسبب 
عارض اخر قبله لا إلى نهاية. 

السادس؛ المعارضة و هى أن النفوس بعد المفارقة لايكون تمايزها بالماهية و 
لوازمها و إغسا يكون بالموارض. لكن النفوس اهولانبة الَتى لم تكتسب شيئاً 
مسن العسوارض إذا فارقت الأبدان لايكون فيها شىء من العوارض إلا مجرد 
ذاتها التى كانت قبل ذلك متعلقة بأبدان متغايرة؛ فإن كفى هذا القدر فى وقوع 
التمايز فكفى ايضا كونها بحيث يحدث ا بعد ذلك التعلق بابدان متمايزة. 

وليس لأحد أن يقول: ما قاله الشيخ جواباً عن ذلك من أئها و إن ل 
تكتسب شيئاً من الكمالات إلا أن لكل منها شعوراً بهويته الخاصة, و ذلك 
الشعور غير حاصل للنفس الأخرى. 

لأنا نقول: شعور الشىء بذاته هو نفس ذاته على ما ثبت فى باب العلم, فلو 
اختلفا فى الشعور بذاتيهما لكانا مختلفين بذاتيهما و ذلك يبطل أصل الحجة. 

وأيضاً لو ثيت هذا القدر”” فى حصول الامتياز فلم لايجوز أن يحصل 


* قوله: دو هو ممال» و ذلك للزوم كون شخص واحمد شحهصبس. 
#* قولسه؛ «و أيضاً لو نبت هذا القدر...» أى لو ثبت هذا القدر من الشعور بالذات فى عصول 
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الامتياز بهذا القدر قبل التعلّق بالأبدان؟ 

و ارات أن عبن الأول دل (العو اند تمص مرتهووة إذا التميكة در 
تكثرت بعد وحدتها فوجب أن يكون جزئه مخالفاً لكله. ضرورة أن الشىء مع غيره 
ليس هو بعينه ذلك الشىء لامع غيره. فئلك المخالفة فى الوجود إن كانت بالمأهية و 
لوازمها اى منشأ تعددها فى الوجود تخالفها بالماهية فيلزم أن يكون تلك الأجزاء 
مستمايزة دائماً لافى وقت دون وقت, فيكون ما فرضناه واحداً من هذه الأمور المتعلّقة 
بالأبدان متكثرة حينئذ, و إن كانت مخالفتها لا بالماهية ولا بلوازمها فيكون تعددها 
بعد اتفاقها التوعى بالجزئية و الكلية تخالفاً فى المقدار", فإن الجرئية و الكلية إذا م 
يكونا بحسب المعنى و المفهوم كانتا لاصحالة بحسب عظم المقدار و صغره. و إلا لم يكن 
إحداهما أولى بالكلية والآخر بالجزئية دون العكس. 

و أبقنا أجزاء المىء إذا كانت من جزثيات ماهيته *” كان ذلك الشىء 
مقدارا أوذا مقدار. فيلزم أن تكون النفس مقداراً أو متقدراً. و هو باطل. 


الامتياز الح. قوله؛ «والجواب أما عن الأوّل...» أقول: الظاهر أن الجوابين الأول والتانى ليسا من 
الصف - قدّس سره ‏ ؛ و قوله بعد كل واحد منهما أقول مؤيّد لنا لأن أقول كلامه بلاريب. ثم 
إن مفاد قوله أقول بقى الكلام فى أن هذه النفوس اء. هوما أفاد فى أوّل هذا الفصل فى تبيين كلام 
أفلاطون فى قدم النفس من إثبات المبدأ المفارق العقلى الذى هو مُنشىء النفس و مبدعها. أى 
المتال الإلهى الذى هو رب النوع الإنسانى. فهو قدّس سرّه - كأئه يقول الجميب: وليكن هاهنا 
وجه آخر فى الجواب و هو أن تكون النقوس ا كينونة أخرى الخ. فتيصّر. و قوله؛ «ضرورة أن 
الشىء مع غيره...» الشىء و هو الجزء؛ مع غيره و هو الكل. 

* قوله: «تفالفاً فى المقدار» فيكون جسما. 

*+* قرله: «من جزئيات ماهيّته...» أى إذا كانت أجزاء الشىء من جزئيّات ماهيّته و أفرادها 
كان ذلك الشىء مقداراً أو ذا مقدار. لأن المقدار و ذا المقدار تكون أجزائهما مشاركة هما فى 
الماهية و غبرهها لايكون كذلك. 


مقاتيج الاسزار لسلاك الأسقار الس ويم 

و أيضأ لو سلّمنا كون الذات الجردة يمكن أن تنقسم بعد وحدتها بأجزاء 
مائلة لها بالماهية أو مخالفة هاء فيكون كل واحدة من تعيّنات تلك الأجزاء انما 
يحدث بعد التعلق بالأبدان. فيكون كل واحدة من تلك النفوس من حيث هي 
هى حادثة و ذلك هوالمطلوب. 

أقول: بقى الكلام فى أن هذه النفوس المتعيّنة بهذه التعيّنات الحادثة الجوهرية 
هل لهاكينونة أخرى عقلية قبل وجود البدن. كما أن ها عنداستكماها بالعقل 
بالفعل كينونة أخرى عقلية تخالف كينونة النفوس الإنسانية المتفقة النوع. أم ليس 
لها قبل البدن نحو من الوجود اصلا؟ فهذه مسالة يحتاج تحقيقها إلى استيناف بحث 
على فط آأخبر, و ليس كل أحد هما يتسّع ذوقه لإدراك هذا المشرب بل يشمئز 
عنه أكثر الطبائع اثمئزاز المزكوم لرائحة الورد. ' 

وأما الجواب عن الثانى فنقول: إنه إشكال برأسه فى باب التميّز بالعوارض 
فنث اوردء هذا الموود مع عظم كانه فى خين هذا اللقام نو مااقدر على سلد, م 
خارل ون ع عدا العام يقال هب أن الأمر كما قلتموه* إلذ آنا عرف 
بالبديهة أن : كل نوع من أنواع النفوس فأنها مقولة على أشخاص عدة لأنا 
بالضرورة نعلم أن كل إنسان لايجب أن ن يكون مفالفا لجميع الناس فى الماهيةء و 
إذا وجد شخصان من نوع من النفوس فقد قت الحجة"". 

أقول: مقاد مسا يدرييك لمل هذه المعرفة من بديهة الوهم بعد أن أ 
الحجة القوية عندك على أن الامتياز بالعوارض دون الذاتيات غير 26 


* قوله؛ «هب أن الأمر كما قلتموء» أي كما قلتموه من لزوم الدور أو التلسل. 

** قوله: «ققد قت الحجّة» أى تت الحجة على الحدوث. و قوله؛ «أقول مفاد ما يدريك...» 
صحّحت العبارة فى بعض النسخ من الأسفار التى عندنا هكذا: «هذا مقاد ما يدريك و لعل الخ»؛ 
باضافة هذا و الواو؛ و فى نسخة أخرى جعلت كلمة «مفاد» زائدة و ضرب عليها خط البطلان. و 
عدّة نسخ مخطوطة مطابقة لما فى الكتاب, و المبارة محرافة و المعنى ظاهر. 


بوم ا س سس سس الحكمةالتعالية _امجلّد السادوس 


لايخفى ما فى كلامه حيث جزم بالبديهة أولاً أن كل نوع من أنواع النفوس 
مقولة على أشخاص عدة. و علّل هذا الجزم بقوله: لايجب أن يكون كل إنسان 
مخالفاً لجميع الناس فى الماهية. 

والذى صمح أ ن يقال" فى دفع هذا الإشكال هو أن المميز قد يكون ذاتياً 
للمتميّز به. عرضيّاً للأمر المئنترك فيه. و مثل هذا العروض ليس بحسب 
الوجود بل بحسب الماهية كعروض الفصل لماهية الجنس. و عروض الوجود و 
التشخص لماهية النوع, فإن امتياز الإنسان عن الفرس مثلا بعد اشتراكهما فى 
الحيوانية و لوازمها بالناطق, والناطق من عوارض ماهية الحيوان ليس من 
ذاتياتها. م عروضه لها لو كان بعد وجودها لكان متوقفاً على تيّرها و تحصلها 
بقصل آخر فيلزم التسلسل أو الدّور. لكن" هذا العروض أنما يكون في ظرف 
التحليل العقلى دون ظرف الوجود الخارجى الْذى يتّحد فيه الجنس والفصل 
بوجود واحدء فلا يلزم أن يكون تير المميّز الفصلى للنوع اذى يتميّز به عن 
سائر الأنواع المشاركة ل ا 0 
أكلا؛ لأا : الفصل محصّل للجمنس مقدم عليه وجوداً و إن تأخر عته ماهية, 
كالحال بين الوجود والماهية. و هكذا الأمر في المميّرات الشخصية لأفراد النوع 
الواحد إذ التشخص عندنا بنحو الوجود و الوجود متقدم على الماهية فى العين 
نحواً آخر من التقدم. و زيادته عليها أنما هى بحسب التصوّر كما ين مراراً. 

وأماالجواب عن الثالث فستيّين أن النفوس البشرية متحدة نوع من حيث 
وجودها التعلقى الطبيعى قبل خروج عقوها الهيولانية من القوة إلى الفعل. و البرهان 
قائم على أن القوى المتعلّقة بالأجسام الكائنة الفاسدة لايمكن أن يكون نوعها 
منحصراً فى فرد” لقصور جوهرها عن التمام, و عدم احتمال واحد شخصى منها 


* قوله: هو الذى صم أن يقال...» تحقيق أنيق فى التميز. 
** قوله: «لايمكن أن يكون نوعها منحصراً فى فرد...» فيجب أن تكون ها أفراد متعاقبة لبنحفظ بها النوع. 
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البقاء الأبدى, لما مر أن القوى الجسمانية متناهية الأفعال و الانفعالات. 

و أما عن الرابع فلما سيظهر لك بطلان التناسخ لا بوجه يتوقف بيانه على 
حدوث النفوس بل من جهة إنبات الفايات. 

و أما عن الخنامس فلأنٌ العوارض المتسابقة فى الزمان المتواردة على ذات 
واحدة لايمكن أن يكسون ورودها إلا بأسباب عائدة إلى القابل من جهة 
حركاته الاستعدادية التى لاتكون إلا فى مادة جسماتية. و قبل الأبدان لايكون 
للنفوس استعدادات جسمانية يقبل بها صفات متعاقبة يتخصّص بسبب سابتها 
بلاحقها. و هكذا لا إلى بداية. 

و أما عن السادس فلأن النفوس اليولانية يتميّز بعضها عن بعض بلواحق 
حاصلة ها بسبب المادة لأن النفوس جسمانية المدوث حكمها حكم الصور و 
الطبائع المادية المتكثرة بسبب مميّزات جسمانية, ثم يلزم تعيّن كل منها 
بوجودها الخاص و هو عين شعورها بذاتهاء و ذلك الُذى يستمر استمراراً 
تابتاً مع ضرب من التجدد الوجودى؛ فلا جرم يبقى الامتياز بينها دائماً و إن 
حصل لكل منها تفاوت وجودى بحسب تبوهرها من أُوّل تكوّنها إلى غاية 
كماما الجوهرى. فالحاصل أن الامتياز فى أفراد نوع واحد لابدٌ و أن يكون 
أولا يشىء خارج عن الماهية و لوازمهاء و ذلك لايكون إلا من عوارض 
المادة, فالنفوس الْتى بعد الأبدان يتصور بينها التكثر. و الامتياز الحاصل لا حين 
تلبّسها بالأبدان, ثم يستصحب حكم ذلك فيها بعد الأبدان لبقاء أثر التميّز فيها و 
لو بالتبع. و أما النفوس التى قبل الأبدان فلايمكن فيها ذلك التميّر لا بالذات و له 
بالعرض بل بحسب التبعية. و قد ثبت أن قبل عالم الحركات و الانفاقات لايمكن 
عروص مخصص خارجى و نيز عرضى مفارق؛ فليس هناك امتياز بالعوارض 
بعد اتفاق فى الماهية و الحقيقة. فهذا ما يمكن أن يتكلّف فى تقرير هذه الحجة. 

حجّة أخرى على حدوث اللنفس ذكرها أبوالبركات فقال: لو كانت النفس 
موجودة قبل البدن لكانت إما متعلقة بأيدان أخرى أوغير متعلّقة بأبدان أخرئ: و 
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باطل أن تكون متعلّقة بها لأن ذلك قول بالتناسخ, ثم إنه أبطل التناسخ بحجة ذكرها 
المتكلّمون من أن أنفسنا لو كانت فى بدن آخر لكنا نعلم الآن شيئاً بن تلك الأحوال 
ألتى مضت علينا. و نتذكر أنا كنا فى بدن آخر و على حالة أخرى, فلما م نتذكر شيئاً 
منها علسنا أثاما كنا موجودين فى بدن آخر. و باطل أن لايكون متعلقة ببدن آخر 
لأنها حينئذ تكون معطلة ولا تعطل ق الطبيعة. و هذه الحجة ضعيفة بوجوه: 

الأول أن الحجة الت أوردها فى بطلان التناسخ الذى هو مبنى هذا الدليل 
ضعيفة لجواز أن لايكون شىء من الأحوال و العلوم السابقة.حفوظة فى الذاكرة, 
بل تكون منمحية بانمحاء المدارك و تبدل القوى و المشاعر, اللّهم إلا أن تكون 
الآثار الباقية من باب أمور استعدادية, و هذا تنفاوت النفوس فى الاستعدادات و 
تنخالف ف الذكاء و البلادة و قبول التعاليم و اكتساب الملكات و غيرها. 

الثانى أن التعطيل أغا يلزم إن كانت النفوس موجودة قبل الأبدان ما هى نفوس و 
ليسبت متعلقة بالأبذان: :و أما اذا كانت ها نشأة اخرئ و نحو آخر من الوجود:فوق 
كونها نفساً كالعقل أودون النقسية كالطبيعة و ما بجرى محراها فلم يلزم تعطيل. 

الثالث أنبا يجوز أن تكون موجودة قبل هذه الأبدان فى عالم ار متعلقة 
بأبدان آخر غيرالأجساد الطبيعية - عنصرية كانت أو فلكية ‏ فإن استحالة 
التناسخ أغا يقام عليها البرهان إذا كان عبارة عن تردّد النفوس و الأرواح فى 
هذا العام من بدن مادى آخر على سبيل الاستعداد و تهيّوالمواد. كما يظهر من 
برهان استحالته حسب ما أصلناه كما سيجىء ذكره إنشاءالله تعالى. 


فصل (") 
فى ايضاح القول فى هذه المسئلة المهمة" و تعقيب ما ذكروه و هدم ما أصلوه 
اعلم أن هذه المسألة دقيقة المسلك بعيدة الغور و لذلك وقم الاختلاف بين 


* قوله: «فصل فى إيضاح القول فى هذه المسئلة المهمّة» أى في حدوث النفس 


م 
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الفلاسفة السابقين فى باءياء و وجه ذلك أن النفس الإنسانية ليس نا مقام 
معلوم فى الهوية", ولا لها درجة معينة فى الوجود كسائر الموجودات الطبيعية و 
النفسية و العقلية الَتى كُل له مقام معلوم. بل النفس الإنانية ذات مقامات و 
درجمات متفاوتة. و ها نشآت سابقة ولا حقة"”, و لطا فى كل مقام و عام 
صورة أخرى كما قيل: 

لقد صارقلبى قابلا كل صورة * فمرعى لغزلان و ديراً لرهبان. 

وما هذا شأنه صعب إدراك حقيقته و عسرفهم هويّته. و الّذى أدركه القوم 


* قوله: «و وجه ذلك أن النفس الانسائية ليس ها مقام معلوم فى الهويّة...» أي ليس للنفس مقام 
معلوم فى الهويّة. أى ليس ها بحسب الوجود حد تقف عنده و يعبّر عن هذا المعنى بأن النفس ها 
مقام فوق التجرّد؛ قال المتألّه السبزوارى: هو أنها بمت وجود ظل حق / عندى و ذا فوق التجرّد 
انطلق». فتدبّر قوله تعالى: «قل لو كان البحر مداداً الكلمات ربّى لنفد البحر قبل أن تنفد كلمات 
ربّى و لو جئنا بمئله مداداً» (الكهف. .)٠١١‏ و قوله تمالى: جولو أن ما فى الأرض من شجرة أقلام 
و البحر يمدّه من بعده سبعة أبحر ما نفدت كلمات الله إن الله عزيز حكيم» القمان. 18). و القرآن 
مأدبة الله. و ما على تلك المأدبة الإفيّة و هى غير متناهية طعامك فلينظر الإتسان إلى طعامه, 
فذاتك ظرف ينّسع ما على تلك المأدبة؛ و قال قدوة الموحّدين مولانا أميرالمؤمنين على 
عليه السلام: «كل و عاء يضيق بما جعل فيه إلا وعاء العلم فإِئّه يتّسع». و هذه كلها تدل على أن 
النفس لمس ا مقام معلوم فى اطويّة. و قد قال الإمام أميرالمؤمنين على الوصي” ‏ عليهالسلام - 
في وصيّته لابنه حمّد: «اعلم أن درجات الجنّة على عدد آيات القرآن, فإذا كان يوم القيامة يقال 
لقارئ القرآن: اقرأ وارق» (ج ؟١.‏ ص 26 من الوافى من يه)؛ فافهم. 
ثم إن للنفس نشئات سابقة بنحوالجمع. و نشئات لاحقة بنحوالفرق. و البيت من ترجمان الأشواق 
للشيخ الاكبر محيىالدين (ص "* من طبع بيروت و بعده): 

و بيت لأوثان و كعبة طائف هو ألواح توراة و مصحف قران 
** قوله: «و ها نشئات سايقة ولاحقة...» للنفس نثئات سابقة بنحوالجبمع. ولا حقة بنحو الفرق. 
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من حقيقة النفس ليس إلا ما لزم وجودها من جهة البدن و عوارضه الإدراكية 

و التحريكية, و ل يتفطنوا من أحواها إلا من جهة مايلحقها من الإدراك و 
التحريك. و هذان الأمران كما اشترك فيهما جميع الحيوانات. و أمّا ما ادرك 
منها" أزيد من ذلك و هو تردها و بقائها بعد انفطاع تصرفها عن هذا البدن 
فأنما عرف ذلك من كونها محل العلوم. و أن العلم لايتقسم و حل غيرالمتقسم 
غيرمنقسم. فالنفس بسيطة الذات, و كل بسيطة الذات غيرقابل للفناء و إلا 
لزم تركبه من قوة الوجود و العدم و علدا جردو العدم هذا جلف هذا 
غاية عرفانهم بالنفس أو ما يقرب من هذا. و من ظن أنه بهذا القدر عرف 
حقيقة النفس فقد استسمن ذا ورم. و من اقتصر فى معرفة النفس على هذا 
القدر فيرد عليه إشكالات كثيرة لايمكنه التفصى عنها". 

متها أن كوعا بسيظة الثّات يكال خدوتها 

و منها أن كونها روحانية الحقيقة عقلية يناقض تعلّقها بالبدن و انفعالاتها 
البدنية كالصحة و المرض و اللذة و الألم المسمانيين. 

و منها أن بساطتها و تجردها عن المادة ينافى تكثرها بالعدد حسب تكثر 
الأبدان. 

ونا يترم هولاء القسوم المتكرينٍ لكون النفس متطورة فى الأطوار منقلبة فى 
الشؤون الحسية و الخيالية و العقلية أن كل نفين نح لدان أول تملقها بالبدن و حدونها 
إلى أقصى مراتب تجردها و عاقليتها و معقوليتها شىء واحد و جوهر واحد. واقع 
تحت ماهية نوعية إنسانية كوقوع الإنسان تحت ماهية جنسية حيوانية. 


* قوله: «و أمَا ما أدرك منها. ..» و العبارة فى بعض النسخ هكذا: و أمّا مّن أدرك منها. 

** قوله: «لايمكنها التفصّى عنها» و الصواب لايمكنه. و الضمير راجع إلى من فى قوله «و من 
اقتصر فى معرفة النفس» و قوله: «سنها أن كونها بسيطة الذات ينافى جدوثها» و ذلك لأن 
الحادث فاسد, و البسيط لايقبل الفساد. ْ 


و أقول: هاهنا دقيقة أخرى فيما يلزم هؤلاء القوم و هو أنهم معترفون بأن 
النفس فصل اشتقاقى” مقوّم لماهية النوع المركب منها و من الجسد فى الخارج 
كالحسداسة للحيوان و الناطقة للإنسان, و قائلون: بأن لجنس و الفصل بإزاء المادة 

و الصّورة فى المركبات الطبيعية, و قائلون: أيضاً إن الفصل المحصّل لماهية النوع 
صل جود جنسه, و إن كون الجنس عرضاً بالقياس إلى الفصل المقسم ليس 
مناه أئه من عوارضه الخارجيّة له التى يمكن تصور انفكاكه عنها بحسب الواقع بل 
إنمسا معناه كونه من العوارض التخيلية '" الْتى لا يتصوّر الانفكاك بين العارض و 
المعروض فى هذا النحو من العروض إلا بضرب من الاعتبار الذهنى. 

فإذا تقرر هذا فتقول: لعو تكن للجوهر النفسافى الإنسى حركة جوهرية و 
استحالة ذاتية لزم كونيه دائماً متحدالوجود الجسم النامى المساس. أن ن النفس 

مبدء فصل النوع الإنسانى أعنى مفهوم الناطق الُذى هو من الفصول المنطقية, و كذا 
الحسّاس للحيوان بإزاء النفس الحسّاسة الَتى هى من الفصول الاشتقاقيّة كالناطقة. 
و الفصول الاشتقاقية بعينها هى الصور النوعية للأجمام الطبيعية. و تلك الصور بما 
هى فصول ” لا بماهى صور يحمل عليها الجسم بما هو جنس و إن م يحمل 
عليها يما هو مادة. فعلى رأيهم يلزم كون النفس جسماً بأحد الوجهين المذكورين 
مع أنهم قائلون بتجرد الناطقة حدوثا و بقاءأً, لا كما ذهبنا إليه من كونها 


ا222 لكا 


* قوله: «و هو أنهم معترفون بأن النفس فصل اشتقاقى» يعنى أنه مبدأ اشتقاقى مقوّم لماهية 
الع ل 

** قوله: «من العوارض التخيّلية...» والصواب من العوارض التحليليّة. و التخيّلية من الأغلاط 
الطيفية أو من الكاسب. 

«##* قوله: «بماهى فصول...» أى بما هى فصول ولا بشرط لابماهى صور و بشرط لايحمل 
عليها الجسم نما هو جنس. وما فى العبارة بما هو جسم تصحيف من الكاتب أو من الطبع. و 
قوله: «بأحدالوجهين» أى لابشرط. 


عنم الحكمةالتعالية المجلّد السادس 


جسمانية الحدوث روحانية البقاء. فهذا أحداليراهين على ثبوت الاشتداد فى 
مقولة الجوهر كما فى مقولة الكيف و الكم, و به ينحل كتير من الإشكالات 
الواردة فى حدوث النفس و بقائها بعد الطبيعة. و الجمهور لعدم تفطنهم بهذا 
الأصل" الذى بيّناه فى هذا الموضع و قبل هذا بوجوه قطعيّة أخرى تراهم 
تحيّروا فى أحوال النفس و حدوثها و بقائها و تجرّدها و تعلّقها حتى أنكر 
بعضهم تمردهاء و بعضهم بقائها بعد البدنء و بعضهم قال: بتناسخ الأرواح. و 
أسا الراسخون فى العلم الجامعون بين النظر و البرهان..و بين الكشف و 
الوجدان فعندهم أن للنفس شؤوناً و أطواراً كثيرة. وطا مع بساطتها أكوان 
جردي بتدوا ةل الأينة. د بستواع اليبو بها بنذ النوكز ورا 
النفوس الإنسائية موجودة قبل الأبدان بحسب كمال علتها و سببهاء و السبت 
الكامل يلزم المسبب معهاء فالنفس موجودة مع نتيبها لأن نشببها كام الذات 
تام الإفادة. و ما هو كذلك لاينفك عنه مسيبه”” لكن تصرفها فى البدن موقوف 
على استعداد مخصوص و شروط معينة. و معلوم أن النفس حادثة عند هام 
استعداد البدن و باقية بعدالبدن إذا استكملت. و ليس ذلك إلا أن سببها*”” 
يبقى أبدالدهر فإذا حصل لك علم يقينى بوجود سيبها قبل البدن؛ و علمت 
معنى السببية و المسببية. و أن السبب الذاق هو تام المسبب و غايته حصل لك 
علم بكونها موجودة قبل البدن”*"”” بحسب كمال وجودها و غنائها. و الْذى 


* قوله: «والجمهور لعدم تفطنهم بهذا الأصل...» يعنى بهذا الأصل الحركة فى الجوهر. ٠‏ 

** قوله: «و ماهو كذلك لاينفك عند مسبّبه » و ذلك لأن الكامل هو الناقص مع الزيادة. 
فالكامل واجد للناقص بنحو أعلى. 

*** قولله: هو ليس ذلك إلا أن سيبها...» والصواب إلا لأن سبيها. و العبارة حرفت من الكاتب, أو 
فى الطبع. 

**** قوله: «حصل لك علم بكونها موجودة قبل البدن» أي موجودة بوجود جملى. 
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يتوقف على البدن هو بعض نشمأتهاء و يكون استعداد البدن شرطأ لوجود هذه 
النشأة الدنية و الطبيعة الكونية؛ و هى جهة فقرها و حاجتها و إمكانها و 
نقصها لاجهة وجوبها و غنائها و تمامهاء و لوكان البدن شرطاً لكمال هويتها و 
تمام وجودها كما فى سائر الحميوانات و النباتات كان زوال البدن موجيا لزواها 
كما يلزم أن يتعدم بعدم الآلة. و فساد المزاج البدنى تصرّف الصانع و عمله 
احمتاج إلى الآلة كسائر القوى المادية الداثرة الفاسدة المتجددة الزائلة. و 
البرهان قائم على ان للنفس قوة عقلية تتصرف ف العقليات بذاتها لا 
باستعمال الة و هى كماطا الذاتى وجهة غنائها عن البدن و سائر الأجسام. 
فهى بكماا السبى خارجة عن عام الأكوان المتجددة. 

فالحقٌ أن النفس الإنسانية جسمانية الحدوث و التصرف روحانية البقاء و 
التعقل؛ فتصرفها فى الأجسام جسماف و تعلقها لذاتها” و ذات جاعلها 
روحانفى. و أما العقول المفارقة فهى روحانية الذات و الفعل جميعاً. و الطنائع 
'جسمانية الزات و الفمل جميما. فلكل من تلك الجواهر مقام معلوم بخلاف 
النفس الإنسانية, و لهذا حكمنا بتطورها فى الأطوار إذ ليس تصرفها فى البدن 
كتصرف المفارقات فى الأجسام لأنها بذاتها مباشرة للتحريك الجزئى و 
الإدراكات الجزئية على سبيل الانفعال و الاستكمال لا على وجه الإفاضة و 
الإبداع. 

و لنرجع إلى تتمة أقوال القوم و متمسكاتهم فى باب حدوث النفس 
الإنسانية و قدمها و تزييف ما قالوه و هدم ما أصلوه أمّا احتجاجاتهم الباقية 
على الحدوث: 

فمنها ما ذكره صاحب الكتاب” المسمى بحكمة الإشراق من قوله: وليس 


* قوله: «و تعلّقها لذاتها» والصواب و تعقلها لذاتها. و قد حرفت فى الطبع أو من الكاتب. 
** قوله: «فمنها ما ذكرء صاحب الكتاب...» أقول: الأدلّه النى أقامها الشيخ الإشراقى ناظرة إلى 


0" السكمةالمتعالية ‏ المجلّد السادس 


هذا النور أى النفس الإنسانية قبل البدن؛ فإن لكل شخص إنسالى ذاتاً تعلم 
نفسها و أحوالها الخفيّة على غيرها. فليست الأنوار المدبرة الإنسية واحدة و 
إلا ما علم واحد كان معلوماً للجميع و ليس كذلك فقيل البدن إن كانت هذه 
الأنوار موجودة لا يتصور وحدتبا. فإنها لاتنقسم بعد ذلك إذهى غير متقدرة, 
و لا برزخية أى جسمانية حتى يمكن عليها الانقسام. ولا يتصوّر تكثئرها” فإن 
هذه الأنوار المجردة قبل الصياصى لاممتاز بعدة و ضعف إذ كل مرتبة من الشدة 
و الضعف مالا يحصى ولا عارض غريب فإنها ليست فى عالم الحركات حينئذ 
قلمًا لم يكن كثرتها ولا وحدتها قبل تصرّف الأبدان فلايمكن وجودها. ٠‏ 
أقول فيه نظر من وجوه: الأول إنه يرد على إبطال الشق الثانى”” أنا لا 
نلم أنها منحدة نوعاً تمعنى أنها أفراد انوع واحد متمايزة فى الوجود بل هى 
باجزاء شىء واحد وحدة عقلية أشبه منها بافراد ماهية وأحدة وحدة نوعية:, 
والسعد أن المواهم القفئي: فنة رض الفلانقة الكاملة وسوداة مم 
بلاماهبة. و تلك الوجودات متفاوتة بالأشدٌ و الأضعف. و معنى الأشد هو كون 


أن النفوس الإنسائية ليست موجودة قبل الأبدان على كثرتها المتميّزة بعضها عن بعضء كما ذهب 
إليه أكثر المتكدّمين بأئها حادثة قبل الأبدان على وجه الكثرة. و هذا قول حق ذهب إلله المحققون 
مسن الراسضين فى الفل فة الإههية كالمصئّف و الشيخ فى الشفاء و غبرهما. و كلام السهروردى 
لاينفى وجود النتفوس بوجودها الجمعى قبل الأبدان كيف و هو راسخ فى اتثبات المثل الإطهيّة في 
عدة مواضع من كتاب حكمة الإشراق. و اعتراضات المصئّف غير واردة عليه بلا كلام و دغدغة, 
و قد أعرضسنا عن المنوض فى رد واحد واحد من إيراداته اعتماداً على أن هذه الإشارة تكفى 
الناقد البصير. فتبصر. 

* قوله: «ولا يتصوّر تكثرها» و إلا لزم كوها ماديّة. 

** قوله: «على إبطال الشق الثانى...» و المئواب على ابطال الشق الأول. و الثاني من طفيان 
قلم الناسخ. 
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الوجود بحيث كأنه يشتمل على أمثال ما فى الأضعف. و يترتب عليه أضعاف 
مايترتب على الفرد الضعيف. فهذه النفوس قبل نزوها فى الأبدان متمايزة 
بجهات و حيثيات عقلسية متقدمة على أكوانها الطبيعية بالذات. لابعوارض 
قابلية لاحقة لماهياتها؟ و إليه الإشارة بقو له صلىاله عليه وآله: «نحن 
السابقون اللاحقون» و قوله(ص): «كنت نبيّاً و آدم بين الماء و الطين». 

والثانى إنه يرد على إيطال الشق الأول أنا لا نسلّم لزوم ما ذكرتم إن أريد 
بالإدراكات الإدراكات المتوقفة على الآلات, و إن اريد بها الإدراكات الغير 
المتوقفة على الالآت فلزومه مسلم :و لا تسلم عد اشتراك الكل فيها ألاترى 
إنها اشتركت فى العلم بذواتها و فى إدراك كثير من الأوليات الغير المتوقفة على 
الألآت. 

و لعلّك تقول: إذا اتحدت النفوس كان جميع الآلآت لذات واحدة فتكون 
تلك الذات مدركة لجميع المدركات يجميع الآلآت فكان كل أحد منّا يدرك ما 
يدركه الآخر فيدرك الكل. 

أقول: كلامنا فى اتحاد النفوس قبل الأبدان لا فى اتحادها عندالتعلق 
بالأبدان. والاتحاد بحسب كل نشأة يخالف الاتحاد بحسب نشأة أخرىء ولا 
شبهة لأحد فى أن نشأة التعلّق بالبدن غير نشأة التجرد عنه؛ كيف و النفوس 
فى هذه النشسأة البدنسية صارت بحيث ترتبط و تتأحّد كل واحدة منها بالبدن 
اتحاداً طبيعيّاً يحصل منهما نوع طبيعى حيوانى. و فى النشأة العقلية يكون عند 
استكماها متحدة بالعقل المفارق كما عليه أفضل الأقدمين. فكيف يقاس اتاد 
النفوس فى عام العقل والجمعية باتحادها فى عام الأبدان و عالم التفرقة 
البواز و عدمه؟ و لوجاز اتحاد النفوس .فى عام الأبدان ن لجاز اتحاد 00 
بعضها ببعض؛ لأن البدن لا يتشخّص إلا بالنفس. و الحاصل إن إدراك الشىء 
بآلة متقوم بتلك الآلة, فإدراكات النفوس لا كانت بالآلآت كانت مدركة من 
حيث تلك الآلات. فلايلزم أن يكون مدركاتها من حيث حصوفا بآلات 
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أخنررى مدرقة لذاتاامن 'عية:تاعاولا [داعا'من بحيف ذا الأت احرى غير 
الآلاآت التى بها أدركت تلك الإدراكات و المدركات. 

الثالسث: 3 قوله لايتصور وحدتها لأا لاتلقسم بعد ذلك: فيه إن الوحدة 
تكون على وجوه شتى كالعقلية, و النوعية. و العددية, و المقدارية. و لكل 
وحدة كثرة تقابلها. و ليس كل وحدة تقابلها كل كثرة؟ فإن موضوع الوحدة 
العقلية قسد يكون بعينه موضوع الكثرة العددية. و كذا موضوع الواحد بالطبع 
قد يكون كثيراً بالأجزاء. و قسد علمت أيضأً فيما سبق أن العقل البسيط 
كل الأشياء المعقولة فكذلك فيما نحن فيه. فإنّ الفزول من نشأة العقل إلى نشأة 
الأبدان يقتضى تكثير الواحدء و الصعود من هذه النشأة إلى نشأة العقل يقتضى 
توحيد الكثير. و ليس تكثير الواحد ولا توحيد الكثير منحصراً فيما يتعلّق 
بالمقادير و الأجرام كما ذكره حتى يلزم كون النفوس متقدرة جرمية. 

و منها أيضاً ما ذكره فى ذلك الكتاب و هو إنها لو كانت موجودة قبل 
الأبدان فلم يمنعها حجاب ولا شاغل عن عام النور الحض, و لا اتفاق ولا 
تغيّر فى ذلك العالم؛ فتكون كاملة فتصرفها فى البدن يقع ضائعاً, ثم لا أولوية 
لتخصيص بعضها ببدن و الاتفاقات أنما هى فى عالم الأجسام. وليس فى عام 
النور الحض اتفاق يخصّص ذلك الطرف؟ و ما يقال: إن المتصرفات ف الأبدان 
يسنح لطا حال موجب لسقوطها عن .مراتبها كلام باطل؛ إذ لا تجدد فيما ليس 
في عالم الحركات و التملّقات. 

أقول: قد ذكرنا فى تعاليقنا على حكمة الإشراق جواباً عن هذه الحجة أن 
للنفوس كينونة” فى عالم العقل, و كيئونة فى عام الطبيعة والمس. و كينونتها 
هناك تخالف كيئونتها هاهنا, و هى و إن كانت هناك صافية نقية غير ممتجبة 
ولا ممنوعة عن كماها العقلى النوعى ولكن قد بقى طا كثير من الخيرات الت 


* قوله: «أنّ للنفوس كيئونة...» أى كيلونة جمعيّة فى عام العقل. و كمنونة فرقيّة في عال الطبيعة. 
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لايمكن تحصيلها إلا بالهبوط إلى الأبدان و الآلآت بحسب الأزمنة و الأوقات و 
فنون الاستعدادات. فتصرّفها فى الأبدان الجزئية بعد كيئونتها فى المقامات الكلّية. 
لايقع ضائعاً كما زعمه. بل لحكمة جليلة لا يعلمها إلا الله والراسخون في 
العلم. 

نم العجب أن هذا الفسيخ و كسثير مسن يسلك طريقه قائلون: بارتقاء بعض 1 
النفوس من هذا العالم إلى عالم النور الحض و العقل الصرف من غير استلزام تجدد 
وايجساب و استيجاب سنوح حالة تجددية فى ذلك العالم كما هو الأمر المحقق عند 
العارف, فكيف ينكر هبوطها من ذلك العام إلى هذا العالم من غير لزوم تجدّد و 
تغيّر هناك؟ و حال الإعادة كحال الابتداء من غير فرق فى صعوبة الدرك و 
غموض الفهم و دقة المسلك. و من هان عليه التصديق باتصال بعض المتصرفات 
فى الأيدان بعالم العقل البرىء عن السبوع و االجدد فليسهل عليه الإذعان 
بانفصاها عن ذلك العالم و اتصاها بالأبدان, وكل ما يصحّح أحد الأمرين من 
البدو و الإعادة يصحّح الأخرى. و هذا كثيراً ما وقع في الكتاب الإلهى إثبات 
الإعادة بثبوت البداية كقوله تعالى: «كما بد أنا اول خلق نعيده». 

و اعلم نْ حكاية هبوط النفس الآدمية من عام القدس موطن أبيها المقئس 
إلى هذا العالى موطن الطبيعة الجسمائية الَتى كالمهد؛ و موطن النفس الحيوانية 
التى هى بمنزلة أمّها ما كثرت فى الصحف المنزلة من السماء. و مرموزات 
الأنبياء. و إشارات الأولياء والحكماء الكبراء. ففى القران العزيز ذكر هبوط 
النفس و صعودها فى ايات كثيرة كقوله تعالى: «لقد خلقنا الإنسان فى أحسن 
تقويم. ثم رددتاه أسفل سافلين إلا الذين آمنوا و عملوا الصالحمات» و كقوله 
تعالى فى حكاية ادم و هبوطه من عام الجنان: «قلنا اهيطوا منها جميعا فإمًا 
يأتيكم منّى هدى فمن تبع هداى فلا خخوف عليهم ولا هم يحزنون» و قوله 
تعالى: «قال اهبطوا بعضكم لبعض عدو ولكم فى الأرض مستقر و متاع إلى 
حين» و قوله تعالى: «أطاكم التكاثر حنّى زرتم المقابر إلى قوله: ثم لتسئلن 
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يومئذ عن التّعيم» و قوله تعالى: «إن منكم إلا واردها كان على ربّك حتماً 
مقضيّاً ثم ننجى الذين اتقوا و نذرالظالمين فيها جئياً» وقوله تعالى: <«كما 
بدأكم تعودون فريقاً هدى و فريقاً حقّ عليهم الضلالة». 

وفىالحديث النبوى: «الناس معادن كمعادن الذهب و الفضة» إشارة إلى 
تقدم وجودها فى معادن ذواتها من العقول المفارقة التى هى خزائن علم الله و 
كيفية هذا التقدم فى الوجود كما حققناه و وجّهناه من أ ن للنفوس كيئونة عقلية 
تجردية كما أن ' للا كيئونة تعلّقية. و كما أن للأشياء الخارجية الجزئية ثبوتاً فى 
القضاء السابق الإلمى و هى هناك مصونة عن التغيّر و امو و الإثبات. و هاهنا 
واقعة في الكون والفاد والحو والاثبات لقوله تعالىي: «ممحو الله ما يثاء و 
يثبت و عنده ّ الكتاب» يعنى اللوح الحفوظ عن التغيّر و التبدل. 

وفى كلام أميرالمؤمنين(ع) «رحم الله امرءاً عرف من أين وفى أين و إلى 
أيسن» فالأولى إشارة إلى حال النفس قبل الكون. و الوسط إلى ما مع الكون, 
والأخر إلى ما بعدالكون. و فى كلامه(ع) أيضاً: «و ليحضر عقله وليكن من 
أبناء الأخرة لإخه متها قدم و [ليها ينقلب». وروى عنه(ع) أيضأ فى ماهية 
النفس و مبدئها و معادها: «اعلم أن الضورة الأسنائية 'هى أكين حبة الله على 

خلقه. و هى الكتاب الْذى كتبه بيده. و هى مجموع صورة العالمين و هى 
الختصر من اللتوج المحفوظ. و هى الشاهد على كل غائب. و هى الطريق 
المستقيم إلى كل خير. و الصّراط الممدود بين الجنة و النار». 

و قال معلّم الفلاسفة أرسطاطاليس فى كتاب اتولوجيا فى فائدة هبوط 
النفس إلى هذا العام ما معناه: إنها م يضرها هبوطها إلى هذا العالم شىء بل 
اتتفعت به. و ذلك أنها استفادت من هذا العام معرفة الشىء. و علمت ما 
طبيمته بعد أن افرغت عليه قواهناء و ترائت أعماها و أفاعيلها الشريفة 
الساكنة الَْتى كانت فيها و هى ف العالم العقلى. فلولا أنها ظهرت أفاعيلها و 
افرغت قواها و صيرتها واقعة تحت الإبصار لكانت تلك القوى و الأفاعيل فيها 
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باطلاء و لكانت النفس تنسى الفضائل و الأفعال المحمكمة المتقنة إذا كانت خفيّة 
لاتظهر. ولو كان هذا هكذا لما عرفت قوة النفس ولا شرفهاء و ذلك أنْ الفعل 
أتما هو إعلان القوة الخفية بظهورهاء و لو خفيت قوة النفس و يظهر لفسدت 
و لكانت كأنها لم تكن انتهى كلامه. 

وفى أقوال الحكماء الأقدمين إشارات لطيفة و رموز شريفه إلى هبوط 
النفس من ذلك العالم و صعودهاء و حكايات مرشدة إلى ذلك 

منها قصّة سلامان و أبسال". 

ومنها قصّة الحمامة المطوقة المذكورة فى كتاب كليلة و دمئنة. 

و منها حكاية حى بن يقظان. 

و للشيخ الرئيس قصمدة فى السؤال عن علة هبوط النفس أرّطا: 

هبطت إليك من امل الأرفع . ورقاء ذات تعرّز و نّم 

كل ذلك يفنيد أن للانفس كيستوتة قبل اليدن: و وجوداً فى العام الشامخ 
الأطو يو أن طااعودا و وجوعا الها قطن هته و طلوغاً لسن نعقني 
و كواكب قواها من مغربها إما مشرقة مستقيمة و إما منكسفة منكوسة 
مكدرة. 

و قوله قدس سره: و ما يقال: إن المتصرفات فى الأبدان يسنح لها حال 


* قوله: «و منها قصّة سلامان و أبسال» قصّة سلامان و أبسال نقلت مترجمة بالفارسية فى كتاب 
«نامة دانشوران» فى شرح حال أبى عبدالله الجوزجانى (ط ١‏ من الرحلى. ج 7, ص ؟1*). 

ثم إن شنت بيان تفصيل ذكر قصة سلامان و أبسال فراجع إلى تعليقاتنا على الفصل الأوّل من 
النمط التاسع من شرح الخواجة نصيرالدين الطوسى على إشارات الشيخ الرئيس (ج .ص 
٠١7‏ بتصحيحنا و عحقيقاتنا و تعليقاتنا عليه) حيث يقول: «فإذا قرع “معك فيما يقرعه. و سرد 
عليك فيما تسمعه قصة لسلامان و أبسال. فاعلم أن سلامان مثل ضرب لك. و أن أببالاً مثل 
ضرب لدرجتك ف العرفان إن كنت من أهله. ثم حل الرمز إن أطقت. 
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موجب لسقوطها عن مراتبها إلى آخره. 

قلت: فى الحواضي إن سقوط التفس عبارة عن صدورها عن سببها 
الأصلى. و نزوها عن أبيها المقدتس العقلى, و الحال الت توجب سفوطها عن 
ذلك العام شؤون فاعلها وجهات علّتها و حيثياتها. ٠و‏ قد وقع التنبيه سابقاً 
على أن المعلولات النازلة الصادرة عن فواعلها أنما صدرت عنها بجهاتها و 
لوازمها الإمكانية؛ و نقانصها و إمكاناتها و فقر ذواتها إلى جاعلها التام 
القيومى. و يعبر عن بعض تلك النقائص بالخطيئة المنسوبة إلى ابينا أدم. و عن 
صدور النفوس عنها بالفرار من سخط الله و ذلك ليس إلا ما تقتضيه الحكمة 
فى ترتيب الوجود؛ فإن النور الأتقص لا تمكّن له فى مشهد النور الأشد؛ ألا 
ترى أنك إذا أردت أن تنظر فى مسألة إهية شديدة الفموض لَمْ تُحْكنْها بَمْدُ 
و توغلت فيها توغلا قويّاً يكل ذهنك قبل أن :عضل لك املجه الرجوع إليها. 
ويكون سر بع الانصراف متها إلى شغل آخر من الأمور الدنية فراراً من أ 3 
يحترق دماغك من اسنيلاء ظهورها العقلى كما يستولى نور الشمس على أعين 
الأخافيش. و إليه الإشارة فى الحديث التبوى «إن لله سبعين حجاباً من نور لو 
كثفها لأحَرقت يعات ويد كل ما اتوي اللمخرضةى لكا رين 
بعرم عديدة على طريق الرمز و الإشارة تشير إلى علة هبوط النفس. 

فمن أقوال الفلاسفة المتقدمين ما ذكرء أنباذ قلس و هو إن النفس كانت فى 

المكان العالى الشريف فلما أخطأت سقطت إلى هذا العالم, و إنما صارت إلى 
هذا العام فراراً من سخط الله إلا أنها لما انحدرت إلى هذا العالم صارت غياتاً 
للنفوس الى قد اختلطت عقوفا. 


* قوله: «لأحرقت سبحات وجهه...» سبحات بضمّ السين و الباء أى نوره. و أراد بالوجه الذات. 
و بما انتهى إليه بصره جميع المخلوقات لأن يصره جميط بجميعها. أى لو أزال المائع من رؤية أنواره 
لأحرق جلاله جميعهم. 
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و منها قال أفلاطون الربانى فى كتابه فاذن: علّة هبوط النفس إلى هذا العام 
سقوط ريثشها. فإذا ارتاشت ت ارتفعت إلى عالمها الأول. 

و منها ما قال هو أيضاً فى كتابه الّذى يدعى طمماوس: إن علّة هبوط 
النفس إلى هذا العالم أمور شئّى و ذلك أن منها ما اهبطت لنطيئة أخطأتها. و 
إنماهبطت إلى هذا العام لتعاقب و تجازى على خطاياها. و منها ما اهبطت 
لملّة أخرى غير أنه اختصر فى قوله و ذم هبوط النفس و سكناها في هذه 
الأجسام. 

و قال فى موضع آخر من كتاب طيماوس: إن النفس جوهر شريف سعيد و 
إنما صارت فى هذا المالم من فعل البارى الخيّر. فإن البارى لما خلق هذا العام 
أرسل الله النفس” و صيّرها فيه ليكون العالم ذاعقل؛ لأنه لم يكن من الواجب 
إذا كان هذا العالم متقنا فى غاية الإتقان أن يكون غير ذى عقل. ولم يكن ممكناً 
أن يكون العام ذا عقل و ليست لله نفس فلهذه العلّة أرسل البارى تعالى 
النقس إلى هذا العام وأسكنها فيه, ثم أرسل نفوسنا و أسكنها فى أبدائنا 
ليكون هذا العالم تامّاً كاملاء و لثلا يكون دون ذلك العالم فى التمام و الكمال 
فينيغى أن يكون فى العام الحسّى من أجناس الحيوان ما فى هذا العالم العقلى. 

و منها ما قاله أرسطاطاليس فى مواضع كثيرة من كتابه فى معرفة الربوبيّة 
من ذلك قوله: الطبيعة ضربان عقلية و حسية, و النفس إذا كانت في العام 
العقلى كانت أفضل و أشرفء و إذا كانت فى العام الحسّى كانت أخس و أدف 

من أجل الجسم اذى صارت فيه و النفس و إن كانت عقلية و من العام 
الأعلى العقلى فلابد أن : ينال من العالم الحسى شيئاً و تصير فيه لأن ٠‏ طبيعتها 
متلاحمة للعالم العقلى و العالم الحسى. و لا ينبغى أن تذم النفس أو تلام على 


* قوله: «أرسل الله النفس...» قد حرفت العبارة و صوابها هكذا: فإنْ البارى لا خلق هذا العام 
أرسل إليه النفس و صيّرها فيه الح. 
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ترك العالم العقلى و كينونتها فى هذا العالم. لأنها موضوعة بين العالمين جميعاً. و 
إنما صارت النفس على هذه الحال لأنها آخر تلك الجواهر الشريفة الآطية؛ و 
أول الجواهر الطبيعية الحسّية. و لا صارت مجاورة للعالم الحسى لم تمسك عنه 
فضائلها بل فاضت عليه قوطا. وزيّنته بغاية الزينة؛ و ربما نالت من خساستها 
ذلك إلا أن يحذر و يحترز. 

ومن ذلك قوله فى موضع آخر: إن النفس الشريفة و إن تركت عالمها 
العالى و هبطت إلى هذا العالم السفلى فإنها فملت ذلك بنوع استطاعتها و قوتها 
العالية ليتصور الإنية التى بعدها و لتديّرها. واإن هي افلتت .من هذا العام بعد 
تصويرهاأ و تدييرها إياه و صارت إلى عالمها سريعاً لم يضرها هبوطها إلى هذا 
العالم شىء بل انتفعت به؛ و ذلك أنّها استفادت من هذا العالم معرفة الشىء و 
علمت ما طبيعته. 

و منه قوله فى موضع آخر: : إذا فارقت النفس العقل و أبت أن تتصل به و 
أن تكون هى و هو واحداً اشتاقت إلى أن تنفرد بنفسها و أ ن تكون و العقل 
إسنين. ثم اطلعت إلى هذا العام و ألقت بصرها على شىء من الأشياء دون 
العقل استعادت الذكر حينئذ و صارت ذات ذكر؛ فإن ذكرت الأشياء الْتى هناك 
لم ينحط إلى هاهساء و إن ذكرت إلى هذا العالم السقلى ا نحطت من ذلك العالم 
الشريف. 

و منه قوله فى موضع آخر: فإن ن قال قائل: إن كانت النفس تتوهم هذا العالم 
قبل أن ترده فلا يخلو أنّها تتوهمه أيضاً بعد خروجها منه و ورودها إلى العام 
الأعلى. فإن كانت تتوهمه فإنها لا جمالة تذكره. و قد قلتم إنها إذا كانت فى 
العالم الأعلى لا تتذكر شيئاً من هذا العالم ألبتة. 

قلنا: إن النفس و إن كانت 7 تتوهم هذا العالم قبل أن تصير فيه و لكنّه 
تنوهمه بتوهم عقلى. 

و مما يدل أيضاً من كلامه على أن النفس كان ها وجود فى عالم العقل و 
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ويجؤد فى عال الطئيعة:.و أن كلا من الوجودين عن الآخر قول: هذا النيلسوف 
فى الميمر الثانى: فنريد الآن أن نذكر العلّة الى بها وقمت الأسامى المختلفة 
على النفس, و لزمها ما يلزم الشىء المتجزى المنقسم الذات؛ فينبغى أن يعلم 
هل تتجزى النفس أم لاتتجزى, فإن كانت تتجزى فهل تتجزى بذاتها أم 
بعرض. و إذا كانت لاتتجزى فبذاتها لاتتجزى أم بعرض. فتقول: إن النفس 
تتجزى بعرض, و ذلك أنها إذا كانت فى الجسم فقبلت التجزية يتجزى الجسم 
كقولك: إن الجزء المتفكر غيرالجسزء البهيمى. و جزتها الشهوانى غير جزئها 
الغضى. فالنفس أغا تقبل التجزية بعرض لا بذاتهاء و إذا قلنا إن النفس 
لاستجزى فأا نقول ذلك بقول مرسل ذاتى, و إذا قلنا إنها تقبل التجزية فإغا 
نقول ذلك بقول مضاف عرضى. و ذلك أنا إذا رأينا طبيعة الأجسام تحتاج إلى 
النفس لتكون حية. و الجسم يحتاج إلى النفس لتكون منبثة فى جميع أجزائه 
انتهى هذا الكلام. وقد تبيّن منه أن النفس ها وجود لايتجزى لا بالذات و لا 
بالعرض و هو وجودها العقلى, و طا وجود يتجزى بالعرض بوجود الطبيعة: و 
ظاهر أن الوجود الذى يتجزى ولو بالعرض غير الوجود العقلى الذى 
لايتجزى أصلا بذاته لا بالذات و لا بالعرض. 

و قال فى موضع آخر منه: إن العقل إذا كان في عالمه العقلى لم يلق بصره 
على شىء من الأشياء الْتى دونه إلا على ذاته. و إذا كان فى غير عالمه أى فى 
العالم الحسّى فإنّه يلقى بصره مرة على الأشياء و مرّة على ذاته فقط. و إنما 
صار ذلك حال البدن الّذى صار فيه بتوسط النفس. فإذا كان مشوياً بالبدن 
جداً ألقى بصره على الأشياء. و إذا تخلّص قليلا ألقى بصره على ذاته فقط. و 
العقل لايستحيل ولا يميل من حال إلى حال إلا بالجهة الت قلنا. و أما النفس 
فإنها تستحيل إذا أرادت علم الأشياء. إلى آخر هذا الكلام و غير ذلك من 
كلماته الشريفة تصريحاً و تلويحاً إلى أن للنفس كينونة قبل هذه النشأة و 
بعدها فى عالم العقل. يظهر لك بالمراجعة إليها و التأمل فيها. 
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ثم لا يخفى أن عادة الأقدمين من الحكماء تأسيّاً بالأنبياء أن يبنوا كلامهم 
على الرموز و التجوزات لحكمة رأوها و مصلحة راعوهاء مداراة مع العقول 
الضعيفة'. و ترؤفاً عليهم. و حسذراً عن النفوس المعوجّة العسوفة و سوم 
فهمهم. فما وقع فى كلامهم أن النفس أخطأت و هبطت فراراً من غضب الله 
عليها فهم و أمتاهم يعلمون أن فى عام القدس لا يتصوّر سنوخ خطيئة أو 
اقتراف معصية. ولابتطرق إليه مستحدثات آثار الحركات بل عنوا بخطيئة 
النفس ما أشرنا إليه من جبة إمكانها و حصوفا عن مبدثها و نقصها الموجب 
لتعلقها بالبدن أو كونها بالقوة, فجريمتها الطبيعية نقص جوهرهاء و هبوطها 
صدورها عن المفارق بالعلاقة البدنية و كونها عقلا بالقوة, و أنها لاتتسع القوة 
النظرية متمكنة عمًا من شأنها أن يصدر عنها إلا بعد حين يستعمل القوة 
العملية فى أفاعيلها الميوانية و النفسانية, فالنفس منصرفة الوجه عن أبيها 
المقدس بعلاقة, و تلك العلاقة نحو من أنحاء وجودها., و الفرار من سخط الله 


* قوله: «مداراء مع العقول الضعيفة...» قال الله سبحائه فى سورة العنكبوت من القرآن الحكيم: 
«مثل الدذين ائخذوا من دون الله أولياء كمثل العنكبوت ائخذت بيتاً و إن أوهن البيوت لبيت 
المنكبوت لو كانوا يعلمون» ‏ إلى قوله سبحانه ‏ : «و تلك الأمثال نضرها للئّاس و ما يعقلها 
إلا العالمون». و قفد جرى من قلمى فى مفتتح مقدّمة كتاب «كليله ودمنه» بتصحيحى و تعليقاق 
عليه بالفارسية هذا المعنى الرصين و الأمر القويم كما أهديه إليك: 

«دانايان جهان رسوم تملكت دارى و آداب جهانبانى و وظائف زندكانى و معارف و حقايق 
بسيارى رااز زبان بى زبانان در لباس هزل و افسانه بدر اوردئد تا خاص و عام را در فرا 
كرفتن رغبت أيد و هركس بقدر استعداد خويش حظى برد و نصيى كيرد». و قال العارف 
الرومى فى أواخر الملّد الثاني من المتنوى المعنوى: 

أى برادر قصّه حون بيمانه است معنى اندر وى بسان دانه است 


دانه معنى بكيرد مرد عقل. ننكرد بيمانه را كر كشت نقل 
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هذا الشوق الطبيعى إلى تدبير البدن لعشقها بكمال ذاتها ليزول عنها هذا 
النقص الجوهرى بكمال وجودها الجوهرى التجردىٍ 

وكذا مانقل عن بعض المشرقيّين الفارسيّين أن الظلمة حاصرت النور و 
حبسته مدة م أمددته وأيّدته الملائكة فاستظهر على افون الذى هو الطلية 
فقهر الظلمة إلا أنه أمهلها إلى أجل مضروب. و إن الظلمة حصلت من النور 
لفكرة ردّية. فهذا الحديث أيضاً كان عن النفس فإنها جوهرة نورانية من جهة 
كونها عقلا بالفعل كما برهن عليه. و الظلمة هى القوة الحيوانية و الطبيعية و 
انحصارها تسلّط القوى عليها و انجذابها إلى العالم السفلى. و إمداد الملائكة 
مصادفة توفيق القدر بهداية النفس لإشراق عقلى. و خروجها إلى الفعل و 
الإمهال إلى أجل مضروب بقناء القوى إلى حين الموت, أو قطع الملاقة, و 
الفكرة الردّية التفات النفس إلى الامور المادية. 

ومن الاحتجاجات على بطلان تقدّم الأرو اح الإننسية على أبداها قول 
صاحب حكمة الإشراق و التلويحات فى كتابه المذكور: إن ١‏ الأنوار المدبرة إن 
كانت قبل البدن فنقول: إن كان منها مالا يتصرف أصلا أى فى بدن فليس 
بمدبر و وجوده معطلء و إن م يكن منها مالا يتصرف كان ورا وقوع 
وقت وقع فيه الكل و مابقى نور مدبر. 

أقول: قد ذكرت فى الحواشى إيراداً عليه إن لنا أن نختار الشق الأول و 
نقول: إن الوجود المفارقى للسئوس غير الوجود التعلقى شاء و من ذهّب 
بن الأقدمسين إل أن لالتفوس وجودا فى عالم العقل قبل الأبدان م يرد به أن 
النفس بما هى نفس ها وجود عقلى. بل مراده أن لها نحواً آخر من الوجود 
غير وجودها الْذى ها من حيث هى نفس مدبرة. فعلى هذا لا يلزم من كونها 
غير متصرفة فى الأبدان تعطيل. و إنما يلزم التعطيل لو لم يكن النفس بما هى 
نفس متصرفة فى البدن, و حينئذ يقع وجودها ضائما معطلاء ولا يلزم التعطيل 
لو م تكن لوجودها المقلى متصرفة فى جسم بل هى بماهى عقل لا اشتغال لها 
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بالجسم أصلاء و هى بماهى نفس لاتنغك عن تدبير و مباشرة أصلا. 

ولنا أيضاً أن نختار الشق الأخير فإن حقيّة هذا الشق لايوجب أن يجىء 
وقت وقع فيه الكل. و مابقى وجود نفس مدبّرة فى العالم كما ذكره. و ذلك لأنه 
إن أراد بالوقت فى قولسه: وقت وقع فيه الكل وقتاً محدوداً معيناً و من لفظة 
الكل الجميع فذلك غير لازم ما ذكره, و إن أراد به كل وقت أوأعم من ذلك و 
مسن لفظة الكل الكل الأفرادي قلا مذور فيه. و ذلك لأ الزمان غيرمتناهى 
الأوقات فصسلى تقدير عدم تناهى النفوس و وجود كل فى وقت لايلزم إلا 
وجود الجميع فى أوقات غير متناهية, و ذلك غير ممتنع لا وجود الكل فى وقت 
معين, فاللازم غير ممذور. و المحمذور غير لازم. 

ثم: نقول: إن المبدء العقلى الّذى وجدت و انتشرت منه النفوس إلى هذا 
العالم غيرمتناهى القوى و الجهات و الحيئيات الوجودية, و كلّما انفصلت منه 
النفوس بقيت فيه القوة الغير المتناهية كما كانت على حاطا لاتبيد ولا تنقد. 
لأنه مبدع من مبدء الكل. و ليس وجود النفوس الغير المتناهية فى العالم العقلى 
على نعت الكثرة العددية. و لا أنها ذات ترتيب ذانى أو وضعى حتى يرد 
الترديد اذى ذكره فى كل واحدة واحدة منها. و يلزم حينئذ ما ذكره من بجىء 
وقت لم يبق فيه واحد من النفوس. 

و ياك أن تتوهم مما ذكرناه أن وجود النفوس فى المبدء العقلى وجود شىء 
فى شيىء بالقوة كوجود الصور الفير المتناهية فى المبدء القابلى أعنى ايولى 
الأولق:ةو ذلك لأن وسنوه القعىء ق النتاغل لبين كوجودة فى القابل :فزن 
وجوده فى الفاعل أشد تحصيلا و أثم فعلية من وجوده عند نفسه. و وجوده فى 
القابل قد يكون أنقص و أخس من وجوهه فى نفسه و بحسب ماهيته. لأن 
وجوده فى القابل المستعد بالقوة الشبيه بالعدم"» و وجوده عند نفسه بين أن 


* قوله: «الشبيهة بالعدم» و الصواب الشبيه بالعدم لكونه صفة للقابل. و الشبيهة من طفيان قلم 
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يكون و أن لا يكسون. وله فى الفاعل وجود بالوجوب. و وجود النفوس عند 
مبدئها العقلى و أبيها المقدس وجود شريف مبسوط غير متجز ولا متفرق. و 
هذا ممايحتاج دركه إلى ارتفاع بصيرة القلب عن حد علم اليقين إلى حد عين 
اليقين. 

فإن قلت: ما ذكرته هو قول بأنقلاب الحقيقة و هو ممتنع. 

قلت: هذا ليس من اتقلاب الحقيقة .فى شىء. و ذلك لأن انقلاب الشىء 
عبارة عمن أن ينقلسب ماهية شىء من حيث هىهى هى إلى ماهية شىء آخر 
بحسب المعنى و المفهوم, و هذا ممتنع لأن الماهية من حيث هىهى ليست إلا 
هى. و كذا يمتنع أن ينقلب وجود ماهية إلى وجود ماهية أخرى من غير مادة 
مشستركة يتبدل عليها الصور بمسسب الانفعالات المتواردة عليهاء أو ينقلب 
حقيقة بسسيطة إلى حقيقة بسيطة أخزي". و أما اشتداد الوجود فى كماليته و 
استكمال صورة جوهرية فى نفسه حتّى يصير متقوماً بأوصاف ذاتية أخرى 
غير ما كانت أولا فليس ذلك بممتنم, لأن الوجود متقدم على الماهية, و هو 
أصل و الماهيات تبعة له. ألاترى أن الصور الطبيعية تتكامل و تشتد إلى أن 
تتجرد عن المادة و تنقلب صورة عقلية موجودة فى العالم الأعلى العقلى على 
وصف الوحدة و التجرد. و كذلك النفوس بعكس ذلك كانت فى عام المقل 
ا 55 
صارت لضعف تموهرها متشبّئة بأبداء ن طبيعية ساكنة فى منازل سفلية؛ فليس 
فى هذين الأمسرين القلاب ‏ في الحقيقة على الوجه المستحيل؛ فإن للأشياء 
النوعية و المفهومات الممدودة كالإنسان و الفلك و الأرض و الماء و غيرها 
أنمحاءاً من الوجود. و أطواراً من الكون. بعضها طبيعية, و بعضها نفسية؛ و 


الناسخ. و قوله: «بين أن يكون و أن لايكون» و ذلك لكونه بالإمكان. 
* قوله: «أو بنقلب سقيقة بسيطة إلى حقيقة بسيطة أخرى» كالعقل الأول إلى الثانى. 
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بعضها عقلية. و بعضها إلحية أسمائية, فإنك إذا تعقلت أو تخيّلت أرضاً أو سماءاً 
قد خضلت فق :عقلك سماءا عقلية: و فى خيالك سماءاً خيالية كل واحدة من 
الصورتين سماء بالحقيقة لا بالمجاز. كما أن التى فى الخارج عنك سماء. بل 
الصورتان الأوليان أحق باسم السماء و أولى من التى فى الخارج. لأن الى فى 
الخارج مؤهة مغشوشئة بغواشى زائدة و أمور خارجة عن ذاتها. و أعدام و 
ظلمات و أمور زائلة سائلة متجددة.و كذا الحال فى كل نوع من الأنواح 
الطبيعية, فالكل فى قضاءالله السابق على وجه مقدس عقلى. فأى” مفسدة فى 
أن يكون للنفوس التى هى صور بعض الأنواع الطبيعية كينونة على نحو آخر 
فى العام المقلى؟ و من زعم أن كون معنى واحد موجوداً بوجودات متعددة 
متخالفة النشات يوجب قلب الماهسية و بطلان الحقيقة فلممتئع عنده العلم 
بحقيقة شىء من الأشياء. فإن العلم بالأشياء الغائبة عبارة عن وجود ضووقا 
المطابقة لها عند العالم, و تلك الصورة للشىء قد تكون عقلية. و قد تكون 
خيالية, و قد تكون حسسية حسب درجات قوة العالم بها. فالعال إذا كان عقلا 
بسيطأ كان علمه بالأشياء صورة بسيطة عقلية تطابق أعداداً بل أنواعاً كثيرة 
في الخارج؛ و تلك الأعداد مع كونها متكثرة المواد الخارجية مختلفة المويّات 
الطبيعية فهى مما يحمل عليها معنى واحد نوعى متحد بها إذا اأخذ ذلك المعنى 
مرسلا من غير شرط و قيد من وحدة أو كثرة عددية, و كذا إذا كان العالم قوة 
خيالسية كالذوات النفسانية الموجودة فى عام الأشباح و الأمثال تكون صورتها 
العلمية ضورة امتذوّلة:مطابقة: لضورة مسوسة ق الحسى" او -موجودة فى المادة 
بحسب الماهية و الحد مخفالقة ها فى نشأة الوجود والهويّة. و كذا القياس فى غبر 

ما ذكرناه من المواطن الإدراكية, فقد علم أن لمقيقة واهدة نعات وحودئة 
بها أبس عضا ر أكعر ارهاما عن انكر و تقار ء عن الوقوع فى 


* قوله: «لصورة محسوسة فى الممس» أى فى الى الظاهر كالبصر. 
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الحركات و مواد الأجسام. و إذا جاز أن تكون صورة واحدة عقليّة فى غاية 
التجرتد صورة مطابقة لأعداد كثيرة من صور جسمانيّة بحيت تتحد بها فليجز 
0 صورة واحدة عقلية هى المسماة برو القدس صورة مطابقة لنفوس كثيرة 

به نسية تكون هويّتها تام تلك الهحويّات" النفسانية. 1 نقل عن فيثاغورس إنه 
قال: إن ذاتاً روحائيّة ألقت إلى المعارف فقلت: من أنت قال: أنا طباعك التام 
يؤْيّد هذا المطلب. و أنت ل إلى طبقات وجودك 
لرأيت هويات متعددة متخالفة الوجود. كل منها تام هويّتك لا يعوزها 00 
منك؛ ؛ تشير إلى كل واحدة منها بأناء و هذا كما فى المثل المشهور أنت أنا فمن 
أنا. 

حجة أخرى ذكرها أيضاً فى كتاب حكمة الإشراق يقوله: إذا علمت لانهاية 
الحوادث و استحالة النقل إلى الناسوت””” فلو كانت النفوس غير حادثئة 
لكانت غير متنأهية. بابتاعيت جهات غير متناهية فى المفارقات و هو محال. 

أقول: قد أشرنا إلى أن وجود النفونين'فى عام المقل ليتن كوجودها ىغام 
الحس متكثرة ذات ترتيب زمانى أو وضعى أو غير ذلك. و الُذى يلزم من 


ال 


كون النفوس الغير المتناهية فى هذا العالى ذات صورة عقلية يكون مها نحو 


* قوله: «قام تلك الحويات...» أى تكون هويّتها تام تلك اهويّات النفسانيّة و كمالها. 

** قوله: «لايعوزها شيء» أى لايفقدها شىء. 

*** قوله: «و استحالة النقل إلى الناسوت» أى التناسم على نحو الدور والكور بأن تكون 
النفس واحدة و بحسب الأقران و الأبدان كثيرة. و قوله: «و هو جمال» ذلك لأنه يعود الكلام إلى 
تلك الحركات الفير المتناهية حتى يلزم أن يكون ف المفارقات. أعنى عال المقول علل و 
معلولات, غير مجمتمعة فى الوجود. 

**** قوله: «ذات صورة عقلية...» خبر لقوله: «كون النفوس...» و قوله: «أن تكون تلك 
الصورة» أى تلك الصورة العقلية ذات قوة غير متناهية الح. 


م الحكمة المتعالية ‏ امجلّد السادس 


وجودها العقلى أن تكون تلك الصّورة ذات قوة غير متناهية فى التأثير و 
الفعل أعنى بحسب الشدة, و قد سبق الفرق بين اللاتناهى فى الشدة و اللاتناهى 
فى العدة أو المدّة. و ذلك ليس بمحال إنما احال تحقق جهات غير متناهية فى 
المبادى العقلية بحسب الكثرة والعدة و حيثيّة الإمكان؛ فإنَ جهات الخير و 
الوجوب غير متناهية شدة., و جهات النقص و الإمكان متناهية شدةء و كذا 
عدة إلا بالقوة" في أوقات و أدوار مختلفة كما يعرفه الحكماء. 

ثم العجب من هذا الشيخ قدس سره حيث ذهب إلى أن لكل نوع جسماق 
0 مدير فى عالم المفارقات. وأن للنفوس اليشرية نور مدير غقليًاً. وذهب 
إى أن النفوس أنوار ضعيفة بالقياس إلى النور المفارق. وأنها بالنسبة إليه 
كالأشعة بالقياس إلى نور الشمس وأن النور كلّه من سنخ واحد ونوع واحد 
بسيط لا اختلاف فى أفراده إلا بالكمال و النقص. فإذا كانت نسبة النفوس إلى 
مبدءها العقلى هذه النسبة فلزم أن يكون وجود ذلك المبدء العقلى هو تمام 
وجودات هذه النفوس. و نوره كمال هذه الأنوار. 

وحاصل هذا البحث 8 وجود النقوس بخرتدة عن اتعلقات الأبدان فى عام 
المفارقات عسبارة عن اتحادها مع جوهرها العقلى الفعالى, كنا أن وجودها فى 
عام الأجسام غببارة عن تكترها .و ادها أفرادا أو أبعاضا: حق أن جرم 
النفس المتعلق بعضو القلب غير جزثها المتعلّق بعضو الدماغ و غير ذلك من 
الأعضاء. كما أن جزئها الفكرى غير جزئها الشهوى. و جزئها الشهوى 
غيرجزئها الغضبى, إلا أن هذه التجزية'" بنحو آخر غير تلك التجزية, و 


* قوله: «إلا بالقوة...» فإنها غير متناهية أيضاً بالقوة. 

** قولسه: «إلا أن هذه الستجزية...» أى إلا أن هذه التجزية إلى القوى بنحو آخر غير تلك 
التجزية إلى الأعضاء. و للنفس أنماء من التشريح و التفصيل يعرفها الكاملون. إشارة إلى أطواره 
الوجودية من التزولية و الصعودية. و هى غير تشريح البدن الح. 
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للنقس أنماء من التشريح و التفصيل يعرفها الكاملون, و هى غير تشريح 
البدن و الأعضاء الذى ّنه الأطياء و المشرتحون. و هكذا وجودها فى عام 
البوزخ المتوسط بين العالمين العقلى و الحسّي له تشريح و تفصيل بنحو آخر. 
و وجودها هناك عبارة عن وجود جوهر مثالى إدراكى جحرد عن الأجسام 
الحسسية دون المنيالية إلا "0 ذلك الوجود أيضا عبن الحياة و الإدراك. و قد 
علمست 8 الخيال عندنأ جوهر محرد عن الدماغ و سائر الأجسام الطبيعية. و 
هى حيوان تام متشخص سائح سائر فى دارالحيوان و نشأة المئان. 


ذكر تنبيهى 

و اعلم أن شارح كتاب حكمة الإشراق العلامة الشيرازى زيف هذه الحجج 
المذكورة من هذا الشيخ قسن سيره :فى بغى هدم النفوس و 00 
و نسبها إلى الإقتاع بأن كلها مبتنية على إبطال التناسخ. و زعم أن القول 
باللتاجح مذزهب قوى بل حقا ذهب إليه الأقدمون من المحكماء المعظمين 
كافلاطون و غيره. و نحن مع أنا قد راينا بطلان التناسخ و اهمنا ببرهان لطيف 
على استحالته و فساده. و حملنا كلام أفلاطون و الأقدمين على غير ما فهمه 
القوم و حملوه. و وجتهناه إلى غير ما وجهوه كما سيجىء لك بيانه فى مباحث 

نفى التناسخ ذكرنا وجوه الخلل فى أبحاث هذا الشارح اي 
يؤدى ذكره هاهنا إلى التطويل. فارجع إلى الحواشى إن اشتهيت أن تسمعها. 
ثم قال بعد ذلك: و ذهب أفلاطون ن إلى قدم النفوس و هو الحق الى لايأتيه 
الباطل من بين يديه ولا من خلفه. لقوله(ع): «الأرواح جنود حملدة فما 
تعارف» الحديث,. و قوله(ص): «خلق الله الأرواح قبل الأجساد بالفى عام» و 


واحدة ا 


عب" المحكمةالتعالية المجلد السادس 


إنها قيّده بألفى عام تقريباً إلى أفهام العوام و إلا فليست قبلية النفس على 
البدن متقدرة و محدودة بل هى غير متناهية لقدمها و حدوثه انتهى قوله. 

أقول: لو كان مراد أفلاطون بقدم النفوس قدمها يماهى نفوس متكثرة كما 
توهمه ازم ننه عيالات اقوية منها تفطيل التقوس هذه خي :متناهيه عن تصرفها 
فى البدن و تديبرهاء و قد علمت أن الإضافة النفسية ليست كإضافة الابوة و 
البنوة العارضة, و كإضافة الربان إلى السفينة. و كإضافة رب الدار إلى الدار 
حتّى يجوز أن بزول و تعود تلك الإضافة النفسية و الشخص بحاله, بل النفسية 
كالمادية و الصورية و غيرها من الحقائق اللازمة الإضافات الْتى نحو وجودها 
الخاص مما لزمتها الإضافة. و كالمبدعية و الآلهية لصانع العام حيث ذاته بذاته 
موصوفة بباء فالنفس مادام كونها نفسا ها وجود تعلقى؛ فإذا استكملت فى 
وجودها و صارت عقلا مفارقاً يتبدّل عليها نحو الوجود. و يصير وجودها 
وجوداً أخرويّاً و ينقلب إلى أهله مسروراً. فلو فرضت وجودها النفسى قدياً 
لزم التعطيل بالظاهر” و التعطيل حال. 

و منها لزوم كثرة فى أفراد نوع واحد من غير مادة قابلة للانفعال و لا 
مميزات عرضية و هو محال. 

و منها وجود جهات غيرمتناهية بالفعل فى المبدء العقلى ينثلم بها وحدة 
المبدء الأعلى إلى غير ذلك من الممالات اللازمة على القول بلا تناهى النفوس 
المفارقة فى الأزل و على القول بتناهى النفوس القديمة يلزم التناسخ و كثير من 
االمفاسد المذكورة. 


* قوله: «لزم التعطيل بالظاهر» و الصواب لزم التعطيل بالضرورة. و الظاهر تحريف من الكاتب. 
و قوله: «ومنها لزوم كترة فى أفراد نوع واحيد» هذا مبنىّ على كون النفوس متّحدة باللوع. وقوله: 
«و منها وجود جهات غير متناهية...» و هى جهات صدور النفس. و قوله: «على القول بتشاهى 
النفوس...» قد سقطت الواو من العبارة و الصواب: و على القول بتناهى النفوس الح. 
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و بالجملة نسبة القول بقدم النفوس باهى نفوس إلى ذلك العظيم و غيره 
من أعاظم المتقدمين مختلق كذب, كيف و هم قائلون بحدوث هذا العام و تجلدد 
الطبيعة و دُثورها. و سيلان الأجسام كلّها. و زواها و اضمحلاها كما أوضحنا 
طريقه. و نقلنا أقوالههم فيه. و إن كان'مراده بذلك أن لها نشأة عقلية سابقة 
على نشأتها التعلقية فلا يستلزم ذلك قدم النفوس بماهى نفوس, و لا تناس 
الأرواح و تسرددها فى الأبدان لأنهما باطلان كما مر ثم إن الآيات و الأخبار 
الدالة على تقدم النفوس على الأبدان يجب أن يحمل على ما حملناه. 

7 قال: و قد تمسك أفلاطون عليه بأن علّة وجود النفس إن كانت موجودة 
بعمامها قبل البدن الصالح لتدبيرها فوجدت قبله لاستحالة تخلّف المعلول عن 
العلّة التامة, و إن لم تكن موجودة بتمامها بل به يتم توقف وجودها عليه 
لكونه على هذا التقدير جزء علّة وجودها أو شرطها. لكنّها لا تتوقف و إلا 
وجب بطلانها ببطلانه. لكتها لاتبطل ببطلائه للبراهين الدالة على بقائها ببقاء 
علّتها الفيّاضة. و أخصرها" أنها غير منطبعة فى الجسم بل ذات آلة به؛ فَإذا 
خرج الجسم بالموت عن صلاحية أن يكون آلة لها فلايضرٌ خروجه عن ذلك 
جوهرها. بل لاتزال باقية يبقاء العقل المفيد لوجودها الذى هو ممتنع التغير 
فضلا عن العدم كما عرفت. و إذا كان كذلك فيجب وجودها قبل البدن الصالح 
لتدبيرها. فعلى هذا”' لايكون البدن شرطأً لوجودها بل لتصرفها فيه فيكون 
البدن كفتيلة استعدت لاشتعال من نار عظيمة فتنجذب النفس إليه بالخخاصية 
أو البدن إليها"” كالمقناطيس و الحديد. و ليس من شرط جذب المقناطيس 


* قوله: «و أخصرها...» الضمير راجع إلى البراهين. 

** قوله: «و على هذا...» العبارة المحيحة بالفاء أى فعلى هذاء معناها هكذا: فيجب وجودها 
قبل البدن الصالح لتدبيرها أى لتدبير النفس إياء, فعلى هذا لايكون البدن الخ. 

*** قوله: «أو البدن إليها» أى اليدن اليها بالخناصية كالمقناطيى و الحديد. و قوله: «أن يكونا 
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للقديد أن كوت موحودين مما انتهن: 

أقول: إنا سنبين كيفية حدوث النفس و تعلّقها بالبدن, و ما ذكره إشكال 
ستقف على حله. و هو احتجاج صحيح على قدم كل بسيط الحقيقة و يلزم 
منه قدم المفارق. و كذا النفوس يحسب وجودها البسيط”" العقلى الُْذى هو 
صورة من صور ما فى علم الله. و شأن من الشؤون الإطية: و قد علمت أن 
وجود النفس و نفسيته شىء واحد. و هى بحسب هذا الوجود صورة مضافة 
إلى البدن متصرفة فيه. لا أن إضافتها إليه و تصرفها فيه من العوارض اللاحقة 
التي هى بعد وجودها حئّى يزول و يعود كالإضافة الْتى بين المقناطيس 
والحديد كما زعمه. فالّذى يحوج إلى البدن هو وجودها التعلّقى وجهة نفسيّتها 
و تصرافها فيه و استكماها به. و هذا النحو من الوجود ذاق ها حادث بحدوث 
البدن. و كما تحدث بحدوته تبطل ببطلانه. بمعتى أنها تبطل النفس بما هى نفس 
ذات طبيعة بدنية. و ينقلب بجوهرها إلى نمحواخر من الوجود بحسب 
استكمالاتها الجوهرية المتوجهة إلى الغايات. و فناء الشىء إلى غايته الذاتية و 
مبدئه أشرف و أولى له. فقوله: و إلا وجب بطلانها ببطلانه مسلّم و حق. 
وقوله: لكئها لاتبطل ببطلانه للبراهين الدالّة على بقائها إلى آخره إن أراد به 
بقاء النفس بماهى نفس معينة فشىء من البراهين الْتى وجدناها لا يدل إله** 
على أن كل موجود بسيط الحقيقة لايمكن أن يبطل؛ و أما النفس بما هي نفس 


موجودين معأ» أى أن يوجدا معاً. 

* قوله؛ «محب وجودها البيط...» أى لا وجودها النفسى لأكها بحسب وجودها النفسى ليست 
** قوله: «لايدل إلا...» العبارة قد حرفت و صحيحها هكذا: لايدل إلا على أن كل موجود 
بسيط الحقيقة لايمكن أن يبطل. و قوله: «فإن قال قائل يلزم...» العبارة الكاملة هكذا: فإن قال 
قائل إنه يلزم. و قوله: «نشئتان أخريان» و الصواب: نشأتين أخريين. 
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و كذا كل صورة و طبيعة مادية حصّلة للجسم فليست بسيطة اطويّة. 

فإن قال قائل انه يلزم مما ذكرت أن كل نفس لم تبلغ فى وجودها إلى مقام 
العقل البسيط فيه هالكة بهلاك البدن ودثوره؛ فعلى ما ذكرت لم ببق من 
النفوس بعد الأبدان إلا نادرا قليلا فى غاية الندرة. 

فنقول: إن للنفوس بعد هذه النشأة الطبيعية نشاتين آخريين: إحديهما 
النشأة الحيوانية المنوسطة بين العقل و الطبيعة. و الأخرى النشأة العقلية, 
فالأولى لمتوسطين و الناقصين. و الأخيرة للكاملين المقربين. 


ايضاح و تأكيد 

قوله: و على هذا لايكون البدن شرطاً لوجودها بل لتصرقها إلى آخره اعلم أن 
هذا كلام من يفرّق بين التصرئف الذاقى الطبيعى و بين التصرف الصناعى العرضى؛ 
فوقع فى هذا الإشكال الذى يناه الاشتباه بين أخذ ما بالذات مكان ‏ ما بالعرض و 
ذلك لأنّ حقسيقة النفس و ماهيتها ليست كما تصوّرها من أن ها فى نفسها لنفسها 
وجوداً تامأ و قد عرض ها بعد تمام وجودها ألذى يخصها أن تتصرف فى جسم من 
الأجسام و تدبّره و تحركه و تنميه و تكمله و تطعمه و تسقيه. كمن تصرّف فى بناء أو 
غرس شجرة يقوم بتكميله و تعميره بإدخال أجسام أخرى كالتراب و الماء إليه حتّى 
يسبلغ إلى كماله فيكمله. و يستكمل هو أيضأً تكميلاً و استكمالا عرضيّين خارجيّين 
عن هويّة ذاته. هيهات إن النفس مادامت هى نفس ها وجود ذا تعلّقى هى مفتقرة 
فى هذا الوجود الذاتى إلى البدن. متقومة بحسب بعض قواها الحسّية و الطبيعية به. 
متعلقة به ضرباً من التعلّق. 

و بالجملة تصرّف النفس فى البدن تصرف ذاتى و هو نحو موجودية النفس, 
كما أن تكميل الصورة للمادة تعلّق ذاتى طا و هو نحو وجودهاء و كما أن 
حلول العرض كالبياض ف الجسم هو نحو وجوده. و لا يلزم من ذلك أن 
يكون النفس ولا الضورة ولا العرظن واقعة تحت مقولة المضاف لما علمت 
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سابقاً”. فزوال التصرّف فى البدن من النفس هو بعينه زوال وجودها فى نفسها, 
أو مساوق له إلا أن يستحيل إلى مقام صار وجودها بعينه هو وجودها لذاتها 
أو لعقلها المفارق. و حيئئذ ل يكن نفساً بل شيئاً أرفع وجوداً منها كما أنها 
قبل بلوغ الصّورة الطبيصية, و هى كمال أول”” لجسم طبيعى آلى إلى مقام 
النفسية كان شِيئًا اخس وجودا و ادون مرتبة من النفس. 

وأما سا ذكره بعض الفضلاء فى استحالة تقدم النفس على البدن من أنها لو 
نقدمت على البدن لكان شىء واحد مفارقاً و مخالطاً للمادة, و محال أن يكون 
الشىء الواحد مفارقاً ومخالطاً. فمحال تقدم النفس على البدن. ففير صحيح على 
هذا الوجه, لا لماذكره جماعة من أهل العلم منهم الشيخ المقتول فى كتاب المشارع 
والمطارحات: من أن النفس ليست بمخالطة للمادة فلايجرى فيه ذلك الكلام بل 
يتوجه ذلك على الصور و الأعراض؟ ولا لما قيل: إن المخالطة ليست إلا العلاقة 
البدنية. فلا يلزم نما ذكره القائل إلا كون شىء واحد يحرداً عن العلاقة و ذا 
علاقة؟ و هذا على همذا الوجه إفا يمتنع إذا كان التجرّد و العقلاقة وقما معأ 
فيستحيل اجتماعهما؛ أما العلاقة فى وقت و التجرد فى وقت آخر فهو غير محال 
بل واقع كما للنفس قبل الموت و بعده. أما بطلان الأوّل فلما علمت أن النفس فى 
أول حدوثها صورة مادية ثم تصير بجردة فثبت كون ششبىيء وأححيد خالطاً و مقارقا 
فليجز”” فى عكسه, و أما بطلان الثانى فلأ نفسية النفس و علاقتها بالبدن هذه 


* قوله: «لما علمت سابقاً» من أنه يلزم ذلك إذا كانت الإضافة مقومة لماهيّتها لا ما إذا كانت 
معتبرة فى وجوداتها. 

** قوله: «و هى كمال اوّل...» الجملة كاملة هكذا: و هى كمال أوّل لجسم طبيعى آلى إلى مقام النفسيّة» 
فقوله آلى منسوب إلى الآلة. و قوله إلى مقام النفسية حرف جار متعلق بقوله: بلوغ الصورة:.. 

*** قوله: «فليجز» فى عدة نس مصححة من المخطوطة و غير المخطوطة عندنا جانت العيارة 
هكذا: فليجز عكسه. و فى نسخة: فليجز فيه ذلك الكلام. 
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العلاقة أمر ذاق لهاء و هو نحو من أنحاء وجود الشىء بالذات, و هذا قسّمو 
الجوهر إلى:أقسام هى هى أنواع حصّلة لمقولة الجوهر, و عدّوا بو لاه اولع ف 
نوعاً قسيماً للعقل. فعلم أن النفس ليست ذاتاً شخصيّة تامّة مفارقة الذات" ثم قد 
عرضت ها التعلّق بالبدن كتعلّق صاحب الدكان بدكانه بإضافة زائدة عليه. 

فالحل والتحقيق كما ذهبنا إليه من أن كون الشىء مفارقاً عن المادة و 
مخالطاً للها أنما يستحيل فيما لا يتبدل أنحاء وجوداته و نشآته. فالنفس قبل 
التعلّق بالبدن لها نحو من الوجود. و مع التعلّق نحو آخر و بعدالتعلّق نحو آخرء 
و ليس بين هذه الوجودات الثلاثة مباينة تامّة لأن بينها علّية و معلولية”*”؛ و 
وجود العلّة لا يغائر وجود المعلول إلا بالكمال و النقص. و لا وجوده يغاير 
وجودها إلا بالنقص و الكمال فتأمل. 

و بالجملة فللنقس الإنسانية نشات بعضها سابقة و بعضها لاحقة. فالنشات 
السابقة على الإنساتية كالحيوانية و النياتية و الجمادية و الطبيعة العنصرية, و نشات 

حفة*”” كالعقل المنفعل, و الذى بعده العقل بالفعل. و بعده العقل القَمّال و ما فوقه. 


نقل كلام لتشييد مرام 
قد تَسّك بعض الأفاضل على قدم النفس بأنها لو كانت حادثة لافتقرت إلى 
علّة بايجب وجودها, و هذه العلّة إما أن تكون موجودة قبل -هدوث النفس 
أوله يكون كذلك. و الأول يقتضى أن تكون النفس موجودة قبل وجودها 
لاستحالة تخلّف المعلول عن علّته التامّة وهو حال. والثانى لايخلو إما أن تكون 


* قوله: «ليست ذاتاً شخصيّة تامّة مفارقة الذات» و إلا لما كانت قبماً للعقل. 

** قوله: «لأن بينها علّية و معلوليّة...» فوجودها قيل التعلق علة لوجودها التعلقى و وجودها 
التعلقى علّة معدة لوجودها بعد التعلق. 

*** قوله: «و ا نشئات لاحمقة» وألمواب: و النشئات اللاحقة. و التحريف من الكاتب. 
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تلك العلّة بسيطة أو مركبة, لاجائز أن تكون بسيطة و إلا لافتقرت من حيث إنها 
حادئة إلى علّة أخرى حادثة, و من حيث إنها بسيطة إلى أن تكون علّتها بسيطة, 
أما الأول فلأنه لول يكن للحادث علّة حادئة لكان إما أن لا يفتقر إلى علّة أصلا 
وهو ظاهر البطلان. أو تكون مفتقرة إلى علّة دائمة و حينئذ يكون وجوده فى 
بعض الأحوال دون بعض ترجيحا من غير مرجح, و بطلانه ظاهر ايضا. و اما 
الثانى فلأنه لو كان للبسيط علة مركبة فإن استقل كل واحد من أجزائها بالتأثير 
فيه قلا يمكن استناد المعلول إلى الباقى. و إلا إن كان له تأثير فى شىءه من 
المعلول و للباقى تأثير فى باقيه كان المعلول مركباً؟ و إن لم يكن لشىء منها تأثير 
فيد فأن حصل ها عند الاجتماع أمر زائد هو العلّة فإن كان عدمياً م يكن مستقلا 
بالتأثير فى الوجود؟ و إن كان وجودياً لزم التسلسل فى صدوره عن المركب إن 
كان بسيطاء و فى صدور البسيط عنه إن كان مركيا؟ و إن لم يحصل بقيت مثل ما 
كانست قبل الاجتماع فلايكون الكل مؤثراً و قد فرض مؤثرا هذا خلف؟ لاجائز 
أن تكون تلك العلّة مركبة لما تقدم أن كل ما علّته التامّة مركبة فهو مركّب. لكر 
النفس يستحيل أن تكون مركبة فلا تكون علْتها كذلك انتهى كلامه. 
م م 2 
قال العلامة الشيرازى معترضا عليه: لابخفى أن كلامه مبنى على امتناغ 
صدور البسيط عن المركب, و قد علمت ما عليه فى أواخر المنطق عند الكلام 
على قاعدة يجوز أن يكون للشىء البسيط علّة مركبة. 
أقول: قد علمت منافى كلامنا على القاعدة المذكورة أجوبة جميع ما ذكره 
هنو و غورى وغل نا عقدؤه فى تويز تلك القاعدة و تصحيحها من الشضن 
الإجمالى على حجة فسادهاء و المناقضة و المعارضة فى مباحث العلّة و المعلول 
َ 1 1 8 م * 
من هذا الكتاب. فارجع إلى النظر فيها إن اشتهيت حتى يظهر لك حقية أن 
المعلول البسيط' لايمكن أن يكون له علّة مركبة. و مع ذلك لايلزم من ذلك 


* قوله: «حتّى يظهر لك حقيّة أن المعلول السيط...» قال فى تعليقته على شرم حكمة الإشراق: 
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الزمان و الحركة كالطبائع الصورية و غيرها والله ولى الإنعام. 


قصل (؟) 
فى أن النفس لاتفسد بفساد البدن 

استدلت الحكماء عليه كما قرره الشيخ” و غيره: بأنّ النفس يجب حدوثها 
عند حدوث البدن؛ فلا يخلو إما أن يكونا معأ فى الوجود أو لأحدهما تقدم 
على الآخر؛ فإن كانا معاً فلايخلو إما أن يكونا معاً فى الماهية أولا فى الماهية؛ 
والأول باطل” و إلا لكانت النفس و البدن مضافين لكنّهما جوهران هذا 
خلف:. و إن كانت المعيّة فى الوجود فقط من غير أن يكون لأحدهما حاجة 
إلى الآخر فعدم كل منهما يوجب عدم تلك المعيّة ها ولا يوجب عدم الآخر؟ 
وإماأن يكون لأحدههما حاجة إلى الآخر فى الوجود فلايخلو إما أن يكون 
المتقدم هوالنفس أو البدن» فإن كان المتقدم فى الوجود هو النفس فذلك التقدم 
إما أن يكون زمانياً أو ذاتياً. و الأول باطل لما ثبت أن النفس ليست موجودة 


كلام هذا القائل من أوّله إلى آخره صحيح و حق إلا فى شيء واحمد و هو أنه زعم أن النفس 
ليست بسيطة, و أنه يلزم من هذا الدليل قدم النفس بما هى نفس. و قد علمت أن النفس و كل 
صورة متعلّقة مركّية الهويّة من أمر يكون به بالفعل و من أمر يكون به بالقرة. و دليله أنما يدل 
على عدم هويّة بسيطة عقلية هى بالفعل من كل جهة و ليست تلك الحويّة هى النفى بما هى بل 
ما يكون أبسط منها. 

* قوله: «كما قرره الشيخ...» يعنى الشمخ الرئيس ‏ رضوان الله عليه فراجع الفصل الرابع من 
المقالة الامسة من الفن السادس من الشفاء (ط ١‏ من الرحيلى ال 0”, و نفس 
الشفاء بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه. ص ؟17١5).‏ 

** قوله: «والأول باطل» أى كوهما معاً فى الماهيّة. 
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قبل الببدورم أما الفاق قباطل: ايسا لأن كل موتو يكو وجودة سعلرل 
شىء كان عدمه معلول عدم ذلك الشىء؛ إذ لو انعدم ذلك المعلول مع بقاء 
العلّة لم تكن العلّة كافية فى ايجابه فلم تكن العلّة علّة بل جزءا من العلة هذا 
خلف؟؛ فإذن لو كان البدن معلولاً للنفس لامتئع عدم اليدن إلا لعدم النفس. و 
التالى باطل لأن البدن قد يتعدم لأسباب آخر مثل سوء المزاج أو سوء 
التركمب أو نفرق الاتصال فبطل أن يكون النفس علَّة للبدن. و باطل أيضأ أن 
يكون البدن علّة للنفس لأن العلل أربع؛ و حال أن يكون* فاعلا لها فإنه لا 
يخلو إما أن يكون علة فاعلية لوجود النفس بمجرّد جسميته أو لأمر زائد على 
جسميته. و الأوّل باطل و إلا لكان كل جسم كذلك. و الثانى أيضاً باطل أما 
أولا فلما تبت أن الصورة المادية أنما تفمل ما تفعل بواسطة الوضع, وكلّما 
لايوجد إلا بواسطة الوضع استحال أن يفمل فعلا يحرداً عن الوضع و الميّز. و 
أما ثانياً فلأن الصّورة المادية أضعف من الجرد القائم بنفسه, و الأضعف 
لايكون سبباً للأقوى. و حال أن يكون علّة قابلية لما ثبت أن النفس مجرّدة و 
مستغنية عن المادة. و حال أن يكون البدن علّة صورية للنفس أو تهاميّة*" فإن 
الأمر أولى أن يكون بالعكسء فإذن ليس بين البدن و النفس علاقة واجبة 
الثبوت أصلا؛ فلايكون عدم أحدهما علّة لعدم الآخر. 

فإن قيل: ألستم جعلتم البدن علّة لحدوث النفس - و الحدوث هو الوجود 
المسبوق بالعدم"”" ‏ فإذا كان البدن شرطأً لوجود النفس فلمكن عدمه علّة 
لعدمها. 

فقالوا: إنا قد بيّنا أن الفاعل إذا كان منرهاً عن التغيّر ثم صدر الفعل عنه 





* قوله: دو محال أن يكون...» فى العبارة سقط و تامها هكذا: و مال أن يكون البدن فاعلاً ها. 
* * قوله: «أو تامية » أى غائية. 


ان قوله: «هوالوجود المسبوق بالعدم» فشرط الوجود هر شرط الحدوث. 
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بعد أن كان غير صادر فلابد و أن يكون وجوده فى ذلك الوقت لأجل أن 
شرط الحدوث” قد حصل فى ذلك الوقت دون ما قبله. ثم إن ذلك الشرط كا 
كان شرطاً للحدوث و كان غنيّاً فى وجوده عن ذلك الشرط استحال أن يكون 
عدم الشرط مؤثراً فى عدم ذلك الشىء. ثم لا اتفق أن يكون ذلك الشرط 
مستعداً لأن يكون آلة للنفس فى تحصيل كمالاتها و النفس لذاتها مشتاقة إلى 
الكمالء. لا جرم حَصّل لها شوق طبيعى إلى التصرف فى ذلك البدن و التدبير 
فيه على الوجه الأصلح. و مثل ذلك لا يمكن أن يكون عدمه علّة لعدم 
الحادث. هذا صورة مأ قرره المتأخرون كالشيخ الرئيس و من فى طبقته. 

أقول: و فيه مساهلات و مواضع أنظار, أما فى الاستدلال فنقول: إن القول 
بأن الصحابة بين النفس و البدن مجحرد معية ائفاقية ليس بينهما علاقة ذاتية 
قول باطل, و معتقد سخيف, كيف و هم قد صررحوا بأنْ النفس صورة كمالية 
للبدن: و قد عرفوه” بأنها كمال أوّل لجسم طبيعى آلى ذى حياة, و حكموا 
بمحصول نوع طبيعى له حد نوعى من جنس و فصل ذاتيين كالإنسان والفلك و 
يوه و عل ذلك التركيب يمتنع أن يكون ‏ أن يحصل صم من أمرين ليس 
بينهما علاقة العلية و المعلولية, 

فالحق' أن بينهما علاقة لزومية لا كمعيّة المتضائفين؟ ولا كمعيّة معلولى علّة 
واحدة فى الوجود لايكون بينهما ربط و تعلّق؟ بل كمعيّة شيئين متلازمين 
بوجه كالمادة والصّورة, و التلازم الذى بينهما كما علمت فى مبحث التلازم بين 


* قوله: «لأجل أن شرط الحدوث...» ففى هذه الصفة أى كوتها فى ذلك الوقت يحتاج إلى البدن 
لا فى نفس الوجود فلا يكون شرط الحدوث شرط الوجود نفسه. 

** قوله: «و قد عرفوه...» و الصواب: و قد عرفوها بألها كمال الم. و قوله: بحصول نوع طبيعى, 
أي بحصول نوع طبيعى من النفس و البدن. و قوله: «هتنع أن يكون من أمرين...» و العبارة 
الصحيحة: ممتنع أن يحصل من أمرين. 
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الميولى الأولى و الصّورة الجرمية. فلكل منها حاجة إلى الآخر على وجه غير 
دائر دوراً مستحيلاء فالبدن محتاج فى تحققه إلى النفس لا بخصوصها بل إلى 
مطلقهاء و النقس مفتقرة إلى البدن' لامن حيث حقيقتها المطلقة العقلية بل من 
عيك وعوة فليا العخصية و عدوت هويتيا النفسية: 

إذا تقرر هذا فنقول: قوهم: فإن كان المتقدم فى الوجود هو النفس فذلك 
التقدم إما زمانى أو ذاتى. 

قلنا: إن تقدّمها على البدن ذاق. 

قوطم: لو كان كذلك لامتنع عدعه ”إل تغدامهاء 

قلنا: الأمر هكذا فإن البدن بما هو بدن مستعد امتنع عدمه مع وجود 
التفسء. و وجوده مع عدمها. والذى يبقى بعد النفس و ما يجرى مجمراها فى 
نوعها على الإطلاق ليس ببدن أصلا يل جسم من نوع آخر. بل البدن ما هو 
بدن مشروط بتعلّق النفس والنفس شريكة علّة البدن. 

فليس لأحد أن يقول: لو كانت النفس علّة للبدن لم تكن فى فعلها مفتقرة ة إلى 
البدن؟ لأن توسيط المادة بوضعها””" فى تأثير الفاعل فى تلك المادة غير معقول, فإذا 
م تكن النفس فى فعلها ولا فى ذاتها مفتقرة إلى المادة لم تكن نفساً بل عقلا؟. 

لأنا تقول: النفس و كل صورة سواءاً كانت مادية الوجود أو مادية الفعل 
فأمما تؤتر فى نفس تلك المادة و حالاتها لاعلى وجه الاستقلال أو بخصوصها*”” 


* قوله: «والنفس مفتقرة إلى البدن...» أى والنفس مفتقرة إلى البدن بخصوصه. لا من حيث 
حقيقتها المطلقة العقلية الم. 

*#" قوله: «لامتنعم عدمه...» العبارة المحيحة بلا دغدغة هى هكذا: «لامتنع عديه إلا يعدمها» و 
أما مافى الطبعة الرحذية الأولى» إلا بعد عدمها» فمصخْفة بلا دغدغة, و قوله: «و ما يجرى 
جمريها...» كالتفس المتخمّلة الحيوانيّة. 

*** قوله: «لأن توسيط المادة بوضعها...» أى بسبب وضعها. 

**** قوله: «أو بخصوصها» الضمير راجع إلى النفس فى قوله: لأنا تقول النفس و كل صورة. و 


مفاتيح الاسر ار لاك الاسفار 
بل على وجه الشركة مع الأمر المفارق يحسب طبيعتها المطلقة. فالنفس بما هى 
طبيعة نفسانية مطلقة مع اتحفاظ وحدتها المتبدلة بواحد عقلى ثابت علّة مقيمة 
للبدن. و هى بحسب كسل خصوصية ها مفتقرة إلى البدن افتقار الصورة فى 
أحواها المشخّصة إلى المادة القابلة. 
و قوطم: و الثانى أى كون البدن علّة للنفس باطل لأن العلل أربع الح. 
قلنا: نختار أ ن البدن علّة مادية للنفس با هى طا وجود نفسافى. و قد سبق 
أن نفسية النفس أى كونها بحيث تقصرف فى البدن و تستكمل أمر ذاق لها و 
وجود حقيقى هاء و ليست النفسية هذا الوجود كالعوارض الت تلحق الشىء 
بعد نمام ذاتها و هويتهاء بل كونها نفساً ككون الصّورة صورة و المادة مادة من 
حيت إن البق « المفهوم الإضافى موجود بوجود واحد. و ككون الواجب 
مان العالم, و كما أن عالمية البارى بالأشياء و قدرته على الكل ليست بأمر 
زائد على ذاته؛ فكذ! نفسية النفس مادام وجودها هذا الوجود التدبيرى ليست 
بأمر زائد فى الوجود على وجود النفس بل زيادتها بمب المفهوم و الماهية. 
فقوهم: فى نفى كون البدن علّة مادية إن النفس بحردة, و الجرد مستغن عن 
المادة. 
فنقول: الجرد و هو الّذى يكون عقلا بالفعل لا تعلّق له بالأجسام أصلا و 
ليست النفس كذلك”**؟ فالدليل المذكور إن أقيم على أن الذات العقلية التى 
وجودها وجود عقلى لذاتها ولا تعلّق ها بالأجسام لايفسد بفساد البدن فذلك 


ا 





قوله: «بل على وجه الشركة...» أى بعد يحتاج فى التأتير فى مادتها إلى المادّة والوضع. بل إذا 
أثرت فى ماذة الغير احتاجت إلى الوضع. لأن تأثيرها فى مادتها لايكون منهاء بل من المفارق ولو 
كانت بتوسط الصورة و أليّتها. و قوله: «بواحد عقلى...» متعلق بانحفاظ. 

* قوله: «من حيث إن المسمّى...» أى المصداق. 

** قوله: «وليست النفس كذلك» أى لمست النفس عقلاً بالفعل. 
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بيّن واضح. ولكن كون الشىء عقلا مفارقاً ينافى كونه نفساً مدبّراً للبدن 
الجزئى المعين على وجه ينفعل و يستكمل به ضربأ من الانفعال و الاستكمال. 
وقد علمت أن لسيس بين النفس و البدن جرد معية كالحجر الموضوع بهنب 
الإنسان بل هى صورة كمالية للبدن و نفس له و يتركب منهما نوخ طبيعى؛ و 
مثل هذا الأمر كيف يكون مفارقاً عن الأجساء؛؟ و المفارق ليس وجوده هذا 
الوجود التعلقى. و ليس كون البدن الة لها ككون المنحت والمنشار الة للنجار 
حتّى يستعملها تارة و يتركها أخرى. و الذات المستعملة هى كما هى من قبل 
ومن بعد. ولا كونها فى البدن ككون الربّان فى السفينة و صاحب الدار فى 
الدار. تدخل فيها و تخرج عنها و السفينة بحاها" و الدار دار بحاهاء فالدليل 
المذكور لم يدل على بقاء النفس مادام وجودها النفسانى بعد البدن. نعم قد دل 
على أن الجوهر المفارق العقلى غير فاسد بفساد البدن. 

بقى النظر فى أن السنفوس بعضها أو كلّها هل يستحيل وجودها إلى وجود 
جوهر لانعلّق له بالجسم, ولا حاجة إلى استعماله و الاستكمال به. و بقى الكلام 
فى كيفية هذا التحول و الانقلاب الجوهرى. و طروّ حالة بها يصير الجوهر المتعلّق 
الوجود بالمادة جوهراً مفارقاً عنها. و ستعلم كيفية هذا عن قريب. 

و أمًا الّذى ذكروه من أن الفاعل إذا كان منزهاً عن التغيّر كان صدور 
الفعل عنه فى وقت دون ما قبله موقوفاً على شرط. و شرط الحدوث لأمر غنى 
فى وجوده عن ذلك الشرط استحال أن يكون عدمه مستلزما لعدم ذلك الفعل 
أو مؤثراً فيه. فكلام لافنائدة فيه" فان خنوت العنىء لفتن إلة وجوده 
الخناص به, و ليس حدوث الوجود صفة زائدة على الوجود عارضة له حتى 
يكون شرطها غير شرط الوجود. بل شرط الحدوث و شرط الوجود واحد. 


* قوله: «و السفينة يحاطا» و السغيئة سفيئة يحاطا, كما فى نسخة مصححة. 
** قوله: «كلام لافائدة فيه» والصواب فكلام لافائدة فيه. لأنه جواب و أما الذى ذكروه. 
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فإذا عدم الشرط عدم المشروط. 

و أيضاً لامعنى لكون أمر مادى استعداداً أو شرطأً لوجود جوهر مفارق 
الذات غسنى الوجوه عن المواد واحواها كما هو عندهم. و بالجملة استعداد 
المادة لا يكون إلا لما يكون حالا من أحواها. ولا معتى لكون الشىء مستعداً 
لأمر مباين الذات عنه؟ فكن مترقباً لما يتلى عليك إنشاءالله تعالى. 


فصل (ه) 
فى أن الفساد على النفس مال 

ذكروا فى بيانه حجّتين: إحداهما أن النفس بمكنة الوجود, و كل ممكن فله 
سبب فى وجوده فللنفس سبب. و السيب مادام يبقى موجوداً مع جميع الجهات 
الى باعتبارها كان سيبا استحال اتعدام المسبب كما سبق ذكرهء فى مباحث العلة 
و المعلولء فالنفس لو انعدمت لكان انعدامها بسبب انعدام سببها أو شىء من 
أجزاءه سببها التام. و الأسباب أربعة: و يستحيل انعدامها لانعدام سببها 
الفاعلى لأن السبب الفاعلى ها كما سنبيّن جوهر عقلى مفارق الذات من جميع 
الوجوه عن المادة فيمتنع عدمه. لأن الكلام فيه كالكلام فى النفس. و ممال أن 
يكون انعدامها لانعدام السبب المادى, لأنا قد بيّنا أن النفس ليست مادية بل 
مجردة وال أن يكون لدم الشبب الصورى لآن صوق التفين يفينها ذاعياء 
ولأن الكلام فى عمدم ذلك السبب الصورى كالكلام فى عدم النفس فإن كان 
لعدم صورة أخرى نزم التسلسل. و حال أن يكون لعدم السبب التمامى” لهذا 
الوجه أيضاً فيمتنع عدم النفس مطلقاً. و أما الصور و الأعراض التى يصّح 
عليها ذلك العدم فذلك لصحّة العدم على أحد أسيابها حتى الفاعلية. لكون 
فاعلها القريب جائز العدم لأن حدوثها لأجل أمزجة مختلقة يفيد استعدادات 


* قوله: «لعدم السبب التّمامى» أى لعدم البب الغائى. 
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مختلفة. و قد سبق أن الأمر هاهنا ليس كذلك. 

و ثانيتهما أن كل متجدد” فإنه قبل تجدده بمكن الوجود المتجدد و إلا 
لكسان بمتسنعاً. والممتشع غير موجود فإذن المتجدد غير المتجدد هذا خلف. و 
نعبى بهذا الإمكان الاستعداد التام على ما عرفت, و ذلك الاستعداد التام 
يستدعى محلا لأن الَذى يوجد فيه إمكان وجود الشىء هو الُذى حصلت فيه 
قوة وجود ذلك الشىء أى استعداده القريب. 

إذا ثبت ذلك فنقول” : النفس لو صح عليها العدم لوجب أن يكون هناك 
شضىء يوجد فيه إمكان ذلك الفساد. و ذلك الشىء ليس هو ذات النفس فإن 
النفس لاتبقى ذاتها مع الفساد. و الّذى فيه إمكان الفساد يجب أن يبقى مع 
الفساد. فإذن ذلك الشىء مادة النفس. فيكون للنفس مادة؟ فننقل الكلام إلى 
تلك المادة فإن صم عليها الفساد احتاجت إلى مادة أخرى و لزم التسلسل و 
هو يحال. و إذا انقطع التسلسل فذلك السنخ الباقى ما لايجوز عليه الفساد و 
العدم. و هو جزء النفس ولا يكون جرثئها الباقى ذات وضع و إلا لكانت 
النفس منافية لمقارنة الصور العقلية. و لكانت ذات وضع و حيّز و هو محال كما 
بيّن و إذا كان ذلك الشىء الّذى ثبت بقاؤه جردا عن الوضع و الحيّر قابلة 
للصور العقلسية كان ذلك الجزء هو النفس بعينها إذلا نعنى بالنفس إلا جوهراً 
يحرداً قابلاً للصور العقلية, فالنفس لايصحٌ عليها العدم. 

فإن قيل: أليست ها مادة”"" توجد فيها قوة حدوثها فلم لايجوز أن يحصل 
فى تلك المادة قوة فسادها. 

فنقول: الفرق ثابت لأن الْذى فيه قوة الحدوث هو البدن؛ و ذلك مما يصحٌُ 


* قوله: «أن كل متجدد.,..» أى كل حادث فإيّد قبل تدده أى حدوثه الخ. 
** قوله: «إذا ثبت هذا فتقول:...» و الصواب كما فى نسخة مصححة: إذا ثبت ذلك فنفول الخ. 
* *”" قوله: «فإن قيل أليست لحا مادة...» و تلك المادة هى البدن. 


مفاتيعالاسزار لسلاك الأسقار سس ايم 
أن يبقى مع الحدوث. أما الذى توجد فيه قوة الفساد لو كان هو البدن لكان 
البدن باقيا مع فساد النفس. و بالاتفاق البدن لا يبقى مع عدم النفس, فظهر 
الفرق بين السابين. هذا ما فى مسفورات القوم. و الحجتان أما تنهضان دالا* 
على امقناع الفمساد على جوهر بسيط مباين الوجود عن المادة و لواحقها 
لاعلى اماع فساد ما وجوده هذا الوجود الارتباطى التعلّقى؟ و مثل ذلك 
الوجوه” “كما يمتنع فساده بفساد البدن كذلك مع عدمه السابق عليه تي 
حدوته يحدوث البدن, بل لا تجدّد له أصلاء فإن كل ما هو كائن فاسد و كل 
مالا فساد له لاكون له. و بالجملة الموجود بوجود واحد بالعدد يمتنع أن 
يكون حادثاً و مفارقاً عن المادة إلا بأن تقع له الحركة الجوهرية الاشتدادية, 
و صيرورته مجرداً بعد ما كان متعلقاً. 

بقى الأشكال فى أن وجوده التجركدى كيف حدث والجرّد لا تعلّق له بمادة 
ولاله استعداد وجود. 

و الجواب عنه كما سيجىء حسب ما وعدناه لك. و افوذج ذلك الجواب أن 
صيرورة النفس محردة ليست غبارة عن حدوث وجود أمر جرد لها بل عبارة 
عن قطع وجودها التعلّقى و رجوعها إلى مبدئها الأصلى, فبالحقيقة حدوث 
لأمر الجرد لشىء عبارة عن حدوث رابطة بينهما كما قيل فى حدوث الحافظة 
للنفسى””" و هى خزانة معقولاتها. و أما الى ذكر هاهنا من بيان الفرق بين 
حامل قوة الحدوث و حامل قوة الفساد. وأ البدن فيه قوة حدوث النفس 
لأنه يبقى معها و ليس فيه قوة الفساد إذلا يبقى معها؛ 


* قوله: «أنما تنهضان دالاً...» والعبارة الصحيحة: أنما تنهضان دليلاً على الم. 

* » قوله: «و مثل ذلك الوجود...» أى مثل ذلك الوجود المبائن عن المادّة كما يمتنع فساده الح. 
*** قوله: «كما قيل لى حدوث الحافظة للنفس...» فإئها عبارة عن اتصال. النفس بالعقل الفعّال 
و شهودها له. 
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ففيه مغالطة مبئاها اشتراك لفظ القيول و اطلاقه تارة يمهنى القوة 
الاستعدادية و تارة بمعنى الانفعال و الاتصاف. أو عدم الفرق بين ما بالذات و 
ما بالعرض. فإن حامل قوة الحدوث للنفس ليس هوالبدن الحى بل شىء آخر 
كالنطفة و مايجرى مجرأهاء و هو غبر باق عند حدوث الصورة النفسانية؛ و 
يدن الباقن مع النغنس يهو قابل الس ممق المسيدكيل :جنا استكبال الجرء 
المادى" بالجرء 2 المورى من المركب. و يجوز أن يكون هو بعينه قابل قوة 
الفساد ها. والدى ييل الفساد نىء اخر هو باق مع القشاد» لفى كبن دل 

من الطرفين أى الكون و القساد اعتياران متغايران اعتبار ما منه الشىء و 
اعتبار ما فيه الشىء. و اهمال الفرق بينهما مغلط فكن متيقظاً فاستمع ما 
سيقرع سمعك يوم يناد المناد من مكان قريب. 


فصل (ع) 
فى ذكر ميعاد مشرقى 

اعلم أن المحقق”” الفاضل أفضل المتاخرين تصيرالدين محمّدالطوسى ره قد 
يعسث رسالة إلى بعض معاصريه من العلماء هوالعالم النحرير مس الدين 
النسروشاهى. و سئل عنه بعض المسائل المعضلة طالباً للكشف عن وجوه 
إعضاها. و حل عقد إشكاها فلم يأت ذلك المعاصر بجواب, و كانت مسألة 
بقاء النفس بعد البدن إحدى تلك المسائل غير الجابة و قد قررها بقوله: ما بال 
القائلين: بأن ما لاحامل لإمكان وجوده و عدمه فإنه لايمكن أن يوجد بعد 


* قوله: «استكمال الجزء المادى...» والصواب استكمال الجزه المادتى, كما لا يخفى. 
** قوله: «اعلم أن محقق...» العبارة الكاملة المصسّحة هكذا: اعلم أن المحقق الفاضل أفضل 


المتأخرين نصيرالدين ححمداً الطوسى ره الخ. 


مفاتيحالاسر أن لملاك الاسفان ح سس سل ار سي 


العدم أو يعدم بعدالوجود حكموا بحدوث النفس الإنسانية' و امتنعوا عن 
تجويز فنائها؛ فإن جعلوا حامل إفكان وجودها البدن فهلا جعلوه حامل 
إمكان عدمها أيضاً. و إن جعلوها لأجل تجردها عما يحل فيه”” عادم حامل 
لإمكان العدم كيلا يجوز عدمها بعد الوجود فهلا جعلوها لأجل ذلك بعينه 
عادم حامل لإمكان الوجود فيمتنع وجودها بعد العدم فى الأصل. و كيف 
ينبغى طهم””” أن جعلوا جسماً مادياً حاملا لإمكان وجود جوهر مفارق مباين 
الذات إياه؟ فإن جعلوها من حيث كوتها مبدءاً لصورة نوعية لذلك الجسم 
ذأت امل الأنكان الوجنود فهلاً جعلوها من تلك المينية بعينها ذات عامل 
لإمكان العدم. و بالجملة ماالفرق بين الأمرين فى تساوى النسبتين. هذا ما 
ذكره بعبارته المنقحة الواضحة الدالة على أن ما أجيب عن هذا الإشكال فى 
الكتب حتى فى شرحه للاشارات غير مشيع ولا تام عنده. 

و نحن قد أجبئا عن هذا السؤال”” فى سالف الزمان بأن البدن الإنسانى 


* قوله: «حكموا بحدوث النفس الإنسانية» فالحكم بالوجود مناقض لعدم إمكان الوجود بعدالعدم مما 
لاحامل لإمكان وجوده؛ و هكذا الحكم بالامتناع عن تجويز فنائها مناف لعدم العدم بعدالوجود و عدمه. 
** قوله: «عما يحل فيه» والصواب عمًا تحل فيه. 

*«** قوله: «و كيف ينبغى طم» و العبارة المصححة هكذا: و كيف ساغ طم. 

**** قوله: «ونحن قد أجبئا عن هذا السؤال...» قال قدّس سره فى تعليقة على شرح حكمة 
الإشراق: «و الحاصل أن البدن باستعداده يستدعى بالذّات صورة مقارنة و بالعرض صورة بحرادة 
لكونها من سبادى تلك الصور, ففاض من المبدا الفيّاض وجودهها جميعاً. و إذا بطل استعداده 
بالذات زال عنه الأولى و زوال بزواها ععنه وجودها فى نفسه لكون وجودها فى نفسه هو وجودها 
للبدن. و زالت عنه الثانية ولم يزل بزوالها عنه وجودها فى نفها. لأن وجودها فى نفسها غير 
وجودها الارتباطى للبدن. و اعلم أن البحث لاينقح كل التنقيح إلا بعد تحقيق الاتحاد بين العقل 
والممقول كما هو رأى بعض الأقدمين, و الناس عنه فى حجاب. 


م الحكمةاللمتعالية ‏ الجلد السادس 


استدعى باستعداده الخخاص من واهب الصور على القوابل صورة مدبرة 
متصرفة فيه تصرفاً يحفظ به تشخصه و نوعه فوجب صدورها عن الواهب 
الفياض. لكن وجود صورة يكون مصدراً للتدابير البشرية و الأفاعيل الإنسية 
الحافظة هذا المزاج الاعتدالى لايمكن إلا بقوة روحانية” ذات إدراك و عقل و 
فكر و تميز. فلاحالة يفيض من المبدء الفيّاض الّذى لابخل و لامنع فيه جوهر 
النفس و حقيقتهاء. فإذن وجود البدن بإمكانه الاستعدادى ما يستدعى إلا 
صورة مقارنة له متصرفة فيه بماهى صورة مقارنة. ولكن جودالمبدأ الفيّاض 
اقتضى صورة متصرفة ذات حقيقة "" مفارقة أو مفارق مبداً. وكما أن الشىء 
الواحد يجوز أن يكون جوهراً من جهة و عرضاً من جهة أخرى كالصورة 
الجوهرية الحاصلة فى الذهن, لما تقرر عندهم أنها جوهر مستغن عن الموضوع 
بحسب الماهية و عرض مفتقر إليه بحسب هذا الوجود الذهنى العلمى بل كيف 
نفسانى عندهم. و كذا يجوز أن يكون شىء واحد مجعولاً من جهة غير مجعول 
بن جهة اخرى كالوجعود و الماهية لشىء وأحد. فكذلك يجوز أن يكون شىء 
واحد كالنفس الإنسائية يحرداً من حيث كونه ذاتاً عقلية, أوله ذات عقلية, 
مادياً من حيث كونه متصرفاً فى البدن أوله قوة متصرفة فى البدن. فإذا كانت 
النفس محمردة من حيث الذات و مادية من حيث الفعل فهى من حيث الفعل 
مسبوقة باستعداد البدن حادثة بحدوته زائلة بزواله. و أما من حيث حقيقتها 
الأصلية أو مبدء حقيقتها فغسير مسبوقة باستعداد البدن إلا بالعرض, و لا 
فاسدة بفساده. ولا يلحقها شىء من نقائص الماديات إلا بالعرض فتديّر. 

هذا ما سنح لنا فى سالف الزمان على طريقة أهل النظر مع فضل تنقيح؛ و 


* قوله: «لايمكن إلا بقوة رو حانية » خير لقوله: لكن وجود صورة 4 
** قوله: «ذات حقيقة...» العبارة الصحيحة هكذا: ذات حقيقة مفارقة أو ذات مبدأ مقارتق و 
كما أن الشىء الواحد الح. 
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أمَا اذى نراه الآن” أن نذكر فى دقع هذا السؤال و حل الإعضال فهو أن 
اللنفس الإنسانيّة مقامات و نشات ذاتيّة. بعضها من عام الأمر و التدبير «قل 
الررّوح من أمر.ربّى» و بعضها من عام الدلق و التصوير «منها خلقناكم و فيها 
نعيدكم و منها نمخرجكم» فالحدوث والتجدد أثما يطرءان لبعض نشآتها. 
فنقول: لا كانت للنفس الإنسائيّة ترقيات و تحولات من نشأة أولى إلى نشأة 
أخرى كما أشير إليه بقوله تعالى؛ «و لقد خلقناكم ثم صررنا كم ثم قلنا 
للملائكة اسجدوا لآدم» فإذا ترقت و تحولت و بعثت من عالم الخلق إلى عام 
الأمر يصير وجودها وجوداً”” مفارقاً عقليّاً لايحتاج حينئذ إلى البدن و أحواله 
واستعداده. فزوال استعداد السبدن إيّاها لايضرها ذاتاً و يقاءاً بل تعلّقاً و 
تصرفاً إذ ليس وجودها الحدوثى هو وجودها البقائى لأن ذلك مادى و هذا 
مفارق عن المادّة. فليس حاها عند حدوثها كساها عند استكماها و مصيرها 
إلى المبدء الفعال فهى بالحقيقة جسمانيّة الحدوث روحانية البقاء و مثالها 
كمثال الطفل و حاجته إلى الرحم أولاً. و استفنائه عنه أخيراً لتبدل الوجود 
عليه. و كمثال الصيد و الحاجة فى اصطياده إلى الشبكة أولاً. و الاستفناء فى 
بقائه عند الصياد أخيراء ففساد الرحم و الشبكة لاينافى بقاء المولود و الصيد 
ا 

وأيضاً حاجة الشىء إلى أمر ما لا يستلزم””” حاجة لوازمه الذاتيّة إليه 


* قوله: «و أمَا الذى نراه الآن...» و كذلك قوهم: كل حادث مسبوق بالماذة ميث يكون حالاً 
فيها يكون فيما يكون حادثأ بالذات لا بالعرض. و البدن اقتضى باستعداده النفس الجردة 
بالعرض ل بالذات. 

** قوله: «يصير وجوده وجوداً...» والصواب: يصير وجودها وجوداً الح. 

*** قوله؛ «و أيضاً حاجة الشىء إلى أمر ما لايستلزم...» الملزوم جهة المادّى. و اللازم جهة 
التجرد؛ فحاجة النفس إلى البدن من جهة الفعل و التصرف لايستلزم حاجتها إليه من حيث الذات. 


عا ااال سم الحكمةالتعالية ‏ المجلّد السادس 


كحاجة. الوجود المعلولى إلى جاعل دون ماهيته لأنها غير يجعولة كما مر مع 
أنه من لوازم الوجود. و ككون وجود المثلث معلولا و عدم كونه ذا الزوايا 
اليلاث دلول 

ثم اعسلم أن العلّة المعدة علّة بالعرض“ عند التحقيق, و ليست عليتها كعلّية 
العلل الموجبة حتى يقتضى زواها زوال المعلول”'. و ما ذكروه من قوهم: كل 
ما لا حامل لإمكان وجوده أو عدمه فإ لايمكن أن يوجد بعد العدم أو يعدم 
بعد الوجود. لايستلزم القول بأن ما لا حامل لإمكان وجوده و عدمه لايمكن 
أن يوجد بعد الوجود؛ إذ ربّما يكون وجوده السابق من غير حامل كافياً فى 
رجحان وجوده اللاحق؛ و ذلك إذا كان وجوده اللاحق طوراً آخر من الوجود 
بأن يكون كمالاً و تاماً لوجوده السابق. و من نظر فى مراتب الأكوان 
الاشتدادية لموجود كونى كالسواد فى اشتداده. و كحرارة الفحم فى اشتدادها, 
وعد أن جنافق امكتان كل د ودندين وفونة زول عله أن الا 
يزول حقيقة ذلك الفرد بل يشتد. و إنما يزول نقصه و ضعفه فلا يلزم فى 
الحركات الاستكمالية أن يكون زوال إمكان الشىء و استعداده منشئاً لزوال 
وجوده بل لتبدل وجوده. و تبدل وجود الشىء قد يكون إلى عدمه. و قد 
يكون إلى وجسوه أقوى و أكمل من وجوده المتقدم, و من هذا القبيل بطلان 
استعداد البدن للنفس فإئه لايستدعى”” إلا زوال وجودها البدنى المفتفر إلى 
مادةالبدن, و زوال وجودها الأولى و تبدله لايلزم أن يكون بطريان العدم 
عليه بل بطريان الوجود الأقوى ها. فالقاعدة المذكورة أى كون ما هو حامل 


* قوله: «أن الملّة المعد: علَّة بالعرض...» أى علّة لقبول القابل فى تيو المادة. 
يدان قوله: «حتي يقتضى زواطها زوال المعلول» لكن وجود المعلول يقتضى وجودها. 
* ** قوله: «لايستدعى...» العبارة الكاملة هكذا: فإنه لايتدعى؛ و قد سقطت عبارة «فإنه» فى 


الطبع. 
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لامكان وجود الشىء فزواله أو زوال استعداده يستدعى زوال ذلك الوجود 
بعينه حقة لا شبهة فيه؛ لكن زوال كل وجود خاص بخصوصه لايلزم إلى عدم 
مطلق له بل ربّما يكون تبدله إلى نحو آخر من الوجود كما فر الاستحالات. 

فإن قلت: ننقل الكلام إلى حدوث ذلك الوجود المفارقى للنفس كيف 
حدث طاو كل حادث يفتقر إلى مادة, و الجرد لا مادة له. 

قلت؛ الحادث هاهنا ليس فى الحقيقة إلا اتصال النفس بذلك المفارق و 
انقلامها إليه. لانفس وجود ذلك المفارق. و ذلك الاتصال أو الوجود الرابطى أو 

شئت فسمه حدوثه مسبوق بالاستعداد. و حامل هذا الاستعداد هوالتنفس 
مادامت متعلقة بالبدن, و حامل قعلية ذلك الاتصال هوالتفس عند اتحادها 
بالعقل, ٠‏ قد مر أن حامل قوة الشىء غير حامل وجوده. و إن وجب أن لا 
يكون مبايناً صرفاً أيضا. ظ 

تم إن الحكماء الآلهيَّينَ قد أثبتوا للطبائع حركة جبلية* إلى غايات ذاتية 
كما مر غير مر و أثبتوا لكل ناقص ميلا أو شوقاً غريزياً إلى كماله. وكل 
ناقص إذا وصل إلى كماله أوبلغ إلى إنيه *" إتحد به و صار وجوده وجوداً 
آخرءو هذه الجبلّية فى طسيعة هذا النوع الإنسانى إلى جانب القدس معلوم 
مشاهد لصاحب البصيرة. فإذا بلغت النفس في استكمالاتها و توجهاتها إلى 
مقام العقل و تحولت عقلا محضاً اتحدت بالعقل الفّقال و صارت عقلا فماله " . 
بل ما كانت عقلا منفعلا أى نفساً و خيالاً فزالت عن المادة و سلبت عنها القوة 


* قوله: «حركة غبلية أن حركة جوهريّة إلى غايات ذاتية. 

** قوله: «أو بلغ إلى إنيّته» فى نسخة مصححًة: أو بلغ إلى أمنيته. و قوله: «و هذه الجبلية...» 
العبارة الصحيحة هكذا: و هذه الحركة الجبلية فى طبيمة هذا النوع الح. 

*** قوله: «و صارت عقلاً فعّال...» العبارة فى نخة مصححة هحكذا: و صارت عقلاً فعّالاً بعد 
ما كانت عقلاً منفعلاً الح 
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والإمكان و صارت ياقية بيقاء الله سبحانه. 

و بالجملة تحقيق هذا المبحث و تنقيحه لا يتيسّر إلا من عرف كيفية اتحاد 
النفس بالعقل الفعّال. و مصير الأشياء فى المبدء المتعال و ذلك ميسر لما خلق 
له. و اعلم أن نشآت الوجود متلاحقة متفاضلة و مع تفاوتها متصلة بعضها 
سبعض. و نهاية كل مرتبة بداية مرتية أخرى". و آخر درجات هذه النشآت 
التعلقية أوّل درجات النشأة التجردية. و عالم التجرد المحض ليس فيه حدوث 
و تغير و سلوح حالة قلا يتغير ذلك العالم بدخول النفس إليه كما لايتغير 
بصدورها مئه كما علمت فى الفصل السابقء فورود النفس إلى ذلك العالم بنحو 
صدورها منه بلا استحالة و تجدد. فعليك بالتأمل الصادق و التفطن اللائق كى 
تدرك ما ذكرناه, متنوّراً بيت قلبك بإشراق نورا معرفة على أرجائه من غالم 
الإفاضة و الاهام. و الله يدعو إلى دار السلام. 


فصل (/ا) 
فى أن سبب التفس الناطقة أمر مفارق عقلى 
قد سبق فيما مضى أن علّة النفوس لا يجوز أن يكون هى الجسم بما حو *” 


* قوله: «و نهاية كل مرتبة بداية مرتبة أخرى...» قد تقدم الكلام فى ذلك أيضاً فى آخر الفصل 
الأول من الباب السابع من هذا الجلّد فى سفر النفس حيث قال: فهى حين حدوثها نهاية الصور 
المادبات و بداية الصور الإدراكيات و وجودها حيئئذ آخر القشور الجسمانيّة و أول اللَبوب 
الروعاية, 

*#* قوله: «هى الجسم بما هو...» العبارة الكاملة فكذا: فى الجسم بما هو جسم و إلا لكان كل 
جسم كذلكي الج 

و قوله: «لأن تلك القوة الخ». العبارة أيضاً مضطربة و صوانها هكذا: لأن تلك القوة لايخلو إما أن 
تحتاج فى وجودها إلى ذلك الجسم, أولا تحتاج إليه في وجودها بل فى تأئيرها فقط الح. قوله: بل 


مفاتيح الاسرار لسلاك الاسفار 8 


جسم و إلا لكان كل جسم كذلك؟ والا أيضاً يجوز أن تكون قوة جسمائية 
ءا . : 
لان تلك القوة لايخلو إمَا ان تحتاج فى وجودها إلى ذلك الجسم اولا تحتاج 
إليه فى وجودها بل فى تأثيرها فقط و كلا الشقين ممتنم, فتأثيرها فى وجود 
النفس ممتنع, و قد فرضت مؤئرة هذا خلف. أما بطلان الأول فلوجوه: 

أمَا أولا فلأن الصورة الجسمانية إذا فعلت في شىء كان فعلها لمشاركة 
القابل والقابل هو الجسم و الجسم ممتنع أن يكون جزءاً من المؤثر كما مضى 
تحقيق هذا الوجه. 

و أمّا ثانياً فلأن الصورة الجمسمانية أئما تؤثر بواسطة الوضع و حيثيته؛ لأن 
حيثئية الوضع داخلة فى قوام وجوده الجسمى. و يمتنع حصول الوضع بالقياس 
إلى مالا وضع له . 

و أمّا ثالثاً فلأن العلّة أتم و أقوى من المعلول, و الجسمانى أضعف وجوداً 
من الجرد لأن وجوده قائم بالمادة و وجود المجرد مستغن عنها"”. فإذن المؤثر 
فى النفس يمتنع أن يكون محتاجاً إلى الجسم فى وجوده. 

و أما بطلان الثانى و هو إن يكون تلك القوة الموجدة للنفس غير محتاجة 
إلى الجسم فى وجودها بل فى موجديتها””” فلأن الذى يحتاج فى فاعليته إلى 
الجسم هو الّذى يفعل فعلا يمكن أن يكون ذلك الجسم آلة متوسطة بينه و بين 
معلوله. و توسيط الجسم لايتصور إلا من جهة وضعه و مقداره إذ جسمية 
الجسم بالوضع و المقدار, فلا مالة يختلف نسبته بالقرب و البعد إلى ما يؤثر 
فيه و بحسبهما يختلف تأثيره. فتأثيره فى شىء يتوقف على أن يكون ذلك 


فى تأثيرها فقط, كالنفس. 

* قوله: «بالقياس إلى ما لا وضع له» أى النفس. 

** قوله: «و وجود المجرد مستفن عنه» و الصواب مستغنٍ عنها أى عن المادة. 
*** قوله: «بل فى موجوديتها» العبارة مصحفة و الصواب: بل في موجديتها. 
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الشيىء قريباً منه ضرباً من القرب. إذ لو لم يتوقف على القرب و م يتفاوت 
تأثيره بتفاوت درجات القرب وجب أن يكون تأثيره فى القريب كتأئيره فى 
البعيد؟ فلا يكون لذلك الجسم" دخلا فى التأثير لأن وجود الجسم و نحو 
تشحّصه أنما يكون بوضع خاص له. فإن كان التأثير فى القريب من ذلك الجسم 
قبل تأثيره فى البعيد عنه وجب أن يكون ذلك الفعل مما يصحّ عليه القرب و 
البعد فلا يكون” أمرأً بجرداً روحانياً, فإذن كل ما يفعل بمشاركة الجسم و 
بواسطته فهو ذو وضع. . ينعكس انعكاس النقيض إن ما لا يكون ذا وضع 
امتنع أن يوجد بواسطة الجسم . و النفس مما لا وضع له. فإذن لا يمكن ان 
يوجد بواسطة الجسم. فإذن فاعل النفس غنى فى ذاته و فاعليته عن المادة, 
فالفاعل للنفس الناطقة أمر قدسى” مفارق عن المادة و علائقها سواءاً كان 
ضورة أو نكا الخرية: و ذلته الأمر المفازق هر المض بالتفل لقال عند 
الحكماء. و عندالأوائل و عظماء الفرس سمّى «روان بخش» بلغتهم. و وجه 
النسمية بالعقل أنه صورة محردة معقولة لذاته بذائه*”*” فإن كل جرد عن المادة 
كما مر فى مباحسث العقل و المعقول يجب أن يكون عاقلا لذاته. و إن عقله 
لذاته تفس وجود ذاته لا لأجل حضور صورة أخرى فذاته عقل و عاقل و 


* قوله: «فلايكون لذلك الجمسم» أى الجسم المفروض الة. 

** قوله: «فلايكون...» ضمير الفمل راجع إلى الفمل فى قوله: وجب أن يكون ذلك الفعل الح. و 
قوله: «فإذن كلما يفعل»؛ و العبارة الصحيحة: فإذن كل ما يفعل الح. 

*** قوله: «امتنع أن يكون بواسطة الجسم...» و الصواب كما في نسخة مصحّحة: امتنع أن 
يوجد بواسطة الجسم. و قوله:؛ «أمر قدسى مفارق عن المادة...» قال بعضهم كما فى تعليقة 
مخطوطة من النسخ التى عندنا: ينبغى أن تكون العبارة هكذا: أمر قدسى غير مقارن بالمادة. 
فيظهر وجهه بالتأمّل فى قوله سواء كان الخ, 

**** قوله: «معقولة لذاته بذاته» أى لابصورة زائدة. 


حص 
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معقول. و إثما ممى بالفعّال لوجوه ثلاثة: 
أعدها أئة مود انقنناو مترجها :من حر النقل بالقكة إل. جد الفقل 
بالفعل. 

و ثاسيها أنه بالفمل مسن جميع الوجوه ليس فيه شمىء بالقوة. و هو كل 
المعحقولات بل كل الموجودات بوجودها العقلى, فأطلقوا عليه فعَالاً مبالغة فى 
الفعل, فعلى هذا كل عقل فّال. 

و ثالثها أنه الموجد هذا العام و مبدء صورها الفائضة منه على موادها. 

وأمًا بيان أن ذلك الأمر ليس هو إله العالم واجب الوجود. فهو لأه آخر 
المفارقات العقليّة الذى فيه شوب كثرة, و البارى واحد حق فى غاية العظمة و 
الجلال و النفوس كثيرة". 

فإن قلت: لم لايجوز أن يكون بعض النفوس علَّة لبعض كنفس الوالد فى 
نفس المولود. 

قلنا: : قد مر فيما سبق أن تأثير النفس فى شىء بمشاركة الوضع فلا تأثير 
لها فيما لاوضع له بالقياس إليها وهذا أول ما ذكره ٠‏ الشيخ فى كتاب 
المباحثات: من ١‏ ن التفوس متحدة بالتوع فلو جعلنا النفس علّة لوجود نفس 
عاج آنا أن تكون واحدة أو أكثر من واحدة, فإن كانت واحدة فإمًا أن 
تكون معيلة أو غير معيّلة. و الأول مال لأن ن ليس أحدالمتفقين فى النوع أولى 
ان ارد العكس. و الثانى أيضاً محال لأن المعلول المعين 
يستدعى علّة معينة, و أمّا إن كانت كثيرة فهو باطل أيضاً لأنه ليس عدد أولى 
من عدد”"” فكان يجب أن يكون المؤثر فى النفس الواحد جميع النفوس المفارقة 


* قوله: «والنفوس كثيرة» لايمكن صدورها عن الواحد من جميع المبهات. 
** قولمه: «لأنه ليس عدد أولى من عدد...» أى 1 م يكن عدد أوللي من عدد يجب أن تكون 
العلّة كل النفوس و جموعها لا البحيض. 
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و ذلك حصال لأنْ الأقل من المجموع الحاصل فى زماننا مستقل بالتأثير لأن 
الجموع الذى قبل زماننا أقل من هذا الجموع' و كان كافياء و بعض احاد 
المجموم إذا كان كافيا لم يكن ذلك المجموع مؤثرا لما علمت من امتناع توارد 
العتين المستقلّتين على معلول واحد. فإذن لا يمكن تعليل النفس بمجموع 
السابقة ولا سبعض أحادها دون بعض» فإذن يمتنع استناد وجود النفس إلى 
شىء من ذلك و هو المطلوبء لأن هذه الحجة مبتنية"” على اتحاد النفوس فى 
الماهية و هى عندنا كما سيجىء من أحواها متخالفة الأنواع بسبب رسو 
ملكاتها و أخلاقها الملكية أو الشيطانية أو البهيمية أو السبعية و إن كانت 
متحدة النوع فى آول نشآتها و سزاجة ذاتها القابلة للهيئات و العلوم, فلو كانت 
بعض النفوس بعد خروجها فى شىء من الملكات من القوّة إلى الفعل علّة 
001000 

تم القسم الأول من سفر النفس و هو السفر الرابع حسب ترتيب النسخة 
المطبوعة و أمَا على ما عندنا من النسخة الخطيّة المستنسخة من النسخة 
المستنسخة من نسخة المؤلف عام ١١65١‏ هجريّة هو السفر الثالث و لعله أوفق 
لتطبيق أسفار الكتتاب على أسفارالسلاك و العرفاء التى رئب المؤْلف كتابه طبق 
حركاتهم و أسفارهم إلى الحق هذا ولا يخفى على القارىء الكريم ما بذلنا من 
الجهود العظيم و السّعى البليغ فى إتقان الكتاب و تصحيحه و إخراجه بهذا 


* قوله: «أقل من هذا المجموع» أى من هذا المجموع الحاصل فى زمانناء لأن المجموع الأول جزء 
المجموع الثانى. 

** قوله: «لأن هذه الحجّة مبتشية...» تعليل لقوئه: و هذا أولى مما ذكره الشيخ فى كتاب 
المباحتات من أن النفوس الح. 

* ** قوله: «لم بلزم ما ذكره» دراشتبه ١١‏ فروردين ١727‏ ه.ا ش تدريس باب هفتم به يايان 
رسيد, و الحمدلله رب العالمين. 
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الاسلوب اللْطيف و الترتيب الأنيق و نحمدالله على هذا التوفيق و نسثله أن 

يوفقنا لطبع سائر أجزاء الكتاب كما أنا نقدّم التتكر الجزيل و الثناء الكثير 

على الفضلاء الّذين ساعدونا و ساهونا فى طبعه و تصحيحه فجزاهم الله خر 
- 

جزاء التتاكرين. و الله ولى التوفيق و الإحسان. 


الباب الثامن 


في إيطال تناس النفوس و الأرواح” و دفع ما تشبث به أصحاب التناسخ و 
فيه فصول 


فصل )١(‏ 
في ايطاله بوجه عرشى 
اعلم أن هذه المسألة من مزال الأقدام و مزالق الأفهام. و منشأها أن الُذى ورد 
فى كلام السابقين الأولين من الأنبياء الكاملين و الأولياء الواصلين يدل بظاهره 
على ثبوت النقل و التناسخ. و الذى يحكى عن الأوائل كأفلاطون و را و 
فيرهها له تحمل صحيح عندتا كما سنبين. و نحن بفضل الله و إهامه عُلّمنا 


* قوله: «فى إبطال تناسخ النفوس و الأرواح...» اعسلم أن العين الرابعة و الخمسين من رسالتنا 
الموسومة بعيون مسائل النفس. و شرحها من كتابنا سرح العيون فى شرح العيون. فى البحث عن إبطال 
تناسخ النفوس و الأرواح و دفع ما تعبّث به أصحاب التناسخ؛ و إن شئت فراجع أيضاً النكتة 279 
من كتابنا الفارسى «هزار و يك نكته» أى ألف نكتة و نكتة فى إبطال التناسخ أيضاً؛ و الله سبحاته 
فتّاح القلوب و ماح الغيوب. 
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ببرهان” قوى على نفى التناسخ مطلقا سواءاً كان بطريق النزول أو الصعود, و هو 
أن النفس كما علممست مراراً لما تعلق ذاق بالبدن”" و التركيب بينهما تركيب 
طبيعى اتصادى و أن لكل منها مع الآخر حركة ذائيّة جوهرية. و النفس فى أول 
حدوثها أمر بالقوة فى كل مالا من الأحوال و كذا البدن. و ها فى كل وقت شأن 
آخر من الشؤون الذاتيّة بإزاء سن الصبا و الطفوليّة و الشباب و الشيخوخة و 
الحرم و غيرها. و همامعا يخرجان من القوة إلى الفمل. و درجات القوّة و الفمل فى 
كل نفس معينة بإزاء درجات القوة و الفعل فى بدنها الخاص به مادام تملّقها 
البدئى. و ما نفس إلا و تخرج من القوة إلى الفعل فى مدة حياتها اللجسمانية. و لها 
بحسب الأفعال و الأعمال حسنة كانت أو سيّئة ضرب من الفعليّة و التحصيل فى 
الوجود” سواءاً كان فى السعادة أو الشقاوة؛ فإذا صارت بالفعل فى نوع من 
الأنواع استحال صيرورتها تارة أخرى فى حل القوة الحضة. كما استحال صيرورة 
الحيوان بعد بلوغه إلى تمام الخلقة نطفة و علقة. لأن الحركة جوهريّة ذاتية لامكن 
خلافها بقسر أو طبع أو إرادة أو اتفاق؛ فلو تعلّقت نفس منسلخة ببدن آخر 
عند كونه جنيناً أو غير ذلك يلزم كون أحدهما بالقوة و الآخر بالفعل, و كون 
الشىء بما هو بالفعل بالقوة. و ذلك ممتنع لأن التركيب بينهما طبيعى اتحادى. و 
التركيب الطبيعي يستحيل بين أمرين أحدهها بالفعل و الآخر بالقوة. 

هذا ما سنح لنا بالبال و بيانه على الوجه المقرر عند القوم أن الصورة فى كل 
مركب طبسيعى من مادة و صورة سواء كانت تفساً أو طبيعة بينها و بين مادتها 


* قوله: «عَلّمنا ببرهان...» علّمنا فعل يجهول من التعليم. صيغة المتكلّم مع الغير. 

** قوله: «تعلق ذاتى بالبدن» أى تعلق ذاتى وجودى بالبدن. 

*** قوله: «من الفعل و التحصيل فى الوجوب» العبارة مغلوطة صحيحها هكذا: من الفملية و 
التحصيل فى الوجود. 
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سواء كانمت نذتنا ععيوانديا ١‏ عبنا طعا اخ 31 اها أشن نوع اتحاد لايمكن 
ْ : 

زوال إحديهما و بقاء الاخرى بما هما مادة أو صورة؛ فإن نسبة المادة إلى الصورة 
نسبة النقص الى الكمال كما" برهن عليه بالبيانات الحكمية و التعليمات الإطية؛ 
فوجود كل مادة ألما هو بصورتها ألتى يخرج بها من القوة إلى الفعل. و هذيّة كل 
صورة مسن حيث ذاتها وماهياتها بما هى تلك الصورة بمادتها التى هى حاملة 
تشخصها و مخصصة أحواها و أفعاها الخاصة, فإذا تكوئت مادة من المواد فهى 
إئما تكوت بتكون صورتها معها التى من سنشهاء و إذا فسدت فسدت معها 
صورتها لما علمت أن صورة كل شىء تمامه و كماله. فوجود الشىء الناقص من 

حيث هو ناقص مستحيل لأن تام الشىء مقومه وعلّته. و كذا كمال الشىء يما هو 
كماله إذا فسد فسد ذلك الشىء. نعم ربّما 0 الصورة لا عماهى صورة لثنئ» 
بل باعتبار كونها ذاتاً مستقلة و صورة لذاتهما ا وجود آخر؛ و حيتئذ وجودها 
لا يستلزم وجود مادة معها. و كذلك قد يكون لمادة الشىء لا بماهى مادة له 
فنوم بصتورة خسري غير املك الصورة وجا بغها تعد اق عمو آخر من 
الوجود؛ و ذلك لذن توفي عدون لجار وداجا ليده مبهمة جنسية شأنها الاتحاد 
غبانى: فقول يتخ الله يك شور بوضية. كنا ان كل تددن اللندى. ذا لايك 
عدم معها القصل المحصّل لما.ء و كذا إذا عدم ذلك الفصل عدمت تلك الحصة 
الجنسسيه التى يتحد معها و يتقوّم بها نوعاً فكذلك حال كل نفس نسبتها إلى البدن 
الناص بها فى الملازمة بينهما فى الكون و الفساد؛ فإن النفس من حيث هى 
نفس هو بعينها صورة نوعسية للبدن و علّة صورية لماهية النوع المحصّل 
النفساني. و البدن بما هو بدن مادة للنفس المتعلقة به و علة مادية للنوع. و قد 


* قوله: «نسية النقص كما...» فى العبارة سقط. و كاملها هكذا: فإن نسبة المادة إلى الصورة نسبة 
النقص إلى الكمال كما برهن عليه الم. 


علمت غير مرة أن النفس مادامت تكون ضعيقة الجوهر خسيسة الوجود 
تحستاج إلى مقارنة البدن الطبيعى كسائر الصور و الأعراض؛ فإذا كان الأمر 
بينهما على هذا النحو كان التلازم فى الوجود و المعية الذاتية بينهما على الوجه 
اذى تقدم ذكره فى مبحث تلازم الهيولى تابتاً لاحالة؛ فكان زوال كل منهما 
يوجب زوال الآخرء و لكن لما كان للنفوس البشرية نحو آخر من الوجود غير 
الوجود التعلّقى الانفعالي الطبيعى سواءاً كان عقلياً حضأً أو غيره ففسادها من 
حيث كونها نفساً أو صورة أخرى طبيعية* لايوجب فساد ذاتها مطلقا لأن 
ذاتها قد تحصلت بوجود مفارقى و ذلك الوجود يستحيل تعلقه عادة بدنية بعد 
انقطاعها. فقد تبت و تحقق أن انتقال نفس عن بدن إلى بدن آخر مستحيل, و 
هذا برهان عام يبطل به جميع أقسام التناسخ سوءاً كان من جهة النزول أو من 
جهة الصعود أو غير ذلك"". 

و ستعلم الفرق بين التناسخ و المعاد المسمانى يوجه مشرقى. و كذا بينه و بين 
ما وقع في قوم موسى(ع) كما حكي أله تعالى عنه بقوله: «و جعل منهم القردة و 
الخنازير» فالتناسخ بعنى انتقال النفس من بدن عتصرى أو طبيعى"” إلى بدن 
آخر منفصل عن الأول حال سواءاً كان فى الغزول إنسانياً كان و هو النسخ أو 
حيوانياً و هو المسخ أو نباتياً و هو الفسخ أو جمادياً و هو الرسخ أو فى الصعود و 
هو بالعكس من الذى ذكرناه. و إن كان إلى الجرم الفلكى كما ذهب إليه بعض 
الملماء و حكى الشيخ الرئيس عنه و صويه ما قاله فى نفوس البله و المتوسطين 


* قوله: «أو صورة أخر طبيعيّة» و الصواب: أو صورة أخرى طبيعيّة. 

** فوله: «أو غير ذلك» كأن يكون من بدن إنسان إلى بدن انسان آخرء أو من بدن حيوان إلى بدن 
حيوان أخر. 

*#** قوله: «من بدن عنصرى 3 طبيعى...» شامل للفلك أيضاً. و قوله: «سواء كان فى النغزول 
إنسانياً...» أى من بدن إنسانى إلى بدن آخر أدون و أنزل من الأول. 
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من أنها تتعلق بعد انقطاعها بالموت الطبيعى عن هذا البدن إلى جرم فلكى. 
وَأمنا تحول النفسش :مين نشأة الطبنيعة الدنيوية إلى النمأة الأحروية و 
صيرورتها بحسب ملكاتها و أحوالها مصوّرة بصورة أخروية حيوانية أو غيرها 
حسلة مهية نورية أو قبيحة ردّية ظلمانية سيعية أو مهيمية متخالفة الأنواع 
حاصلة من أعماها و أفعاها الدنيوية الكاسبة لتلك الصورة و اطهيئات, فليس 
ذلك مخالفاً للتحقيق بل هو أمر ثابت بالبرهان. حقق عند أئمة الكشف و 
العيان. مستفاد من أرباب الشرائع الحقة و سائر الأديان, دلت عليه ظواهر 
النصوص القرانية و الأحاديث النبوية بل الكتاب و السنة مشحونة بذكر تجسم 
النفوس بصور أخلاقها و عاداتها و نيّاتها واعتقاداتها تصريحاً و تلويحاً كما فى 
قوله تعالى: «ما من دابة فى الأرض" ولا طائر يطير بججناحيه إلا أمم أمثالكم 
ما فرطنا فى الكتاب من شىء» و قوله تعالى: «و جعل منهم القردة و الخنازير 
و عبد الطاغوت» و قوله تعالى: «فقلنا هم كونوا قردة خاسئين» و قوله تعالى: 
«شهد عليهم جبعهم وأبصارهم وجلودهم بماكاتوا يعملون» و شهادة 
الأعضاء بحسب هيئآتها المناسبة لملكاتها الحاصلة من تكرر أفعاها فى الدنيا و 
قوله تعالى: «يوم تشهد عليهم ألسنتهم و أيديهم و أرجلهم بما كانوا يعملون» 
قصدورة الكلي فتلا والشانه أو وه الذى يوابظة ناته تيد مله الدئ 
هو الشر و على سوء باطنه و عادته. و كذا غيره من الحيوانات الهالكة تشهد 
علسيها أعضاؤها بأفعاها السيّئة, و كقوله تعالى: «و نحشرهم يوم القيمة على 


* قوله: «ما صن دابّة فى الأرض...» أى حاصلة و متولدة من المسوخات. و قوله: «ما فرطنا فى 
الكتاب من شىء» سسواء كان فى الدنيا كالموخات أو فى الآخرة. و قوله: هو جعل منهم القردة و 
الننازير...» قال المجاهد ما مسخت صورتهم ولكن قلوبهم تمثّل بالقردة. و قوله تعالى: «فقلنا لهم كونوا 
قردة عفاسئين» يعنى بعد المفارقة عن البدن دا 9 معاد. 
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وجوههم"» و كقوله تعالى: «فيها زفير و شهيق» و كقوله تعالى: «قال اخسؤوا 
فيها ولا تكلّمون» إلى غير ذلك من آيات النسخ. 

وأما ما وقع فى الحديت فكقوله(ص): يحشر الناس على وجوه مختلفة أي 
على صور مناسبة لأعماها المؤدية إلى ضمائرها و نياتها و ملكاتها المختلفة و 
كقولسه(ص): كما تعيشون تموتون وكما تتاأمون تبعثون. و روى عنه إنه 
قال(ص): يحشير .يعن النامن على صورة يحسن عندها القردة و الخنازير, و فى 
الحديث أيضا ما معناه من خالف الإمام فى أفعال الصلاة يحشر و رأسه رأس 
حمار. فإئه إذا عاش فى المخالفة التى هى عين البلاهة تمكنت فيه. و لتمكن صفة 
الحماقة فيه يحشر على صورة الحمار”. و فى حديث اخر فى صفة المنافقين 
يلبسون للنّاس جلود الشأن و فلويم كالذناية: هذا كله بحسب تحول الباطن من 
حقيقة الإنسانية قوة أو فصلا إلى حة حقيقة أخرى بهيمية أو سبعية, و بالجملة ثبوت 
النقل على هذا الوجه تحول بحسب الباطن, ثم حشر الأرواح إلى صورة تناسبها فى 
الآخسرة أمسرورد فى جمسيع الأديسان و لسذا قيل ما من مذهب إلا و للتناسخ فيه قدم 
راسخ. و ظنى أن ما هو منقول عن أساطين الحمكمة كأفلاطون و من قبله من أعاظم 
الفلاسفة مثل سقراط و فيثاغورس و أغاتاذهون و أنباذ قلس من إصرار هم على 
مذهب التناسخ لم يكن معناء إلا الذى ورد فى الشريعة بحسب النشأة الآخرة. 

و كذاها نقل عن المعلّم الأول من رجوعه من انكار التناسخ إلى رأى أستاده 
أفلاطون كان فى هذا المعنى من انبعاث النفوس الإنسانية الردية الناقصة فى العلم و 


* قوله: «و كقوله تعالى: و نحشرهم يوم القيمة على وجوههم» أي على صورهم. 

** قوله: «ولتمكن صفة الحماقة فيه يحشر على صورة الحمار» لأن المخالفة مع الاقتداء عين البلاهة. 
و قوله: «جلود الضأن» الضأن من الغنم ما يقال بالفارسية: ميش. و قوله: «بمسب تحول الباطن من 
حقيقة الإنسانية...» كالسوخات فى هذا العالم. و قوله: «و بالجملة ثبوت النقل...» و النقل هو التناسخ. 
أى النقل من هذه الصورة إلى هذه. 
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العمل أو فى السلم فقط إلى صور تناسب نفوسها أما امجرمة الشقية فإلى صور 
الحسيوانات المختلفة مناسبة لأخلاقها و عاداتها الردية التى غلبت عليهم فى الدنيا, 
و أما السليمه المتوسطة فيهما" أو الناقصة في العلم الكاملة فى العمل فإلى صورة 
حسنة بهية مناسبة لأخلاقهم أيضاًء و ذلك لأن التناسخ على المعنى المشهور الى 
ذهب إليه التناسخية مبرهن البطلان حقق الفساد., و أما النفوس المبالفة إلى حد 
العقل بالفعل أى الكاملون فى العلم سواء كملوا فى العلم أو توسطوا فيه فالجميع 
متفقون على خلاصهم عن الأبدان طبيعية كانت أو أخروية. و سواء كان النقل 
الذى” قالوا به حقاً أو باطلا لكونهم مسنخرطين فى سلك العقول المقدسة 
عن الأجرام و الابعاد كما عن الحركات والمواد. 


فصل (؟) 
فى ابطال التناسخ باقسامه والاشارة الى مذاهب أصحابه و هدم آرائهم 


أما إبطال ما قاله بسض التناسخية و هو انتقال النفوس الإنسانية*”" من 
أبداتئهم إلى أبدان الحيوانات المناسبة لها فى الأخلاق و الأعمال من غير خلاص 


* قوله: «و أما السليمة المتوسطة فيهما» أى قى العلم و العمل. وقوله؛ هو ذلك لأن التناسخ...» تعليل 
لقوله و ظئى أن ما هو منقول عن أساطين الحكمة الح. و قوله: «سواء كملوا فى العلم...» العبارة 
مصحّفة. و الصواب: سواء كملوا في الممل. 

** قوله: «سواء كان النقل الذى...» أى النقل والتناسخ الذى قالوا به الح. 

**" قولسه: «ما قاله بعض التناسخيّة و هو انتقال النفوس الإنسانية...» إنهم كانوا قائلين بأن حياة 
جميع الحيوانات الأرضيّة بانتقال النفوس الإنسانيّة إليها؛ فلا حيوان عند هؤلاء و هم يوذاسف 
التناسخى و من قبله من حكماء بابل و فارس كما هوالمشهور غير الإنسان إلا أنه نسخ البعض و بقى 
الباقى و سينسخ الباقى فى عام غرور إن كان من الناقصين. أو سيرفم إلى عالم النور إن كان من 
الكاملين. كما سيق شرحه و بسطه فى هذا الفصل. 
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كما ذهب إليه شرذمة قليلة من المكماء المعروفين بالتناسخية, و هم أقل الحكماء 
تحصيلا و أسخفهم رأياً حيث ذهبوا إلى امتناع تجرد شىء من النفوس بعد 
المفارقة من البدن المخصوص لأنها جرمية دائمة الترده فى أبدان الحيوانات و 
غيرها فهو أخف مؤنة" و أسهل مأخذاً و ذلك لأنا نقول: لايخلو إما أن تكون 
منطبعة في الأبدان أو ممردة و كلاهما حال. أمّا الأول فلما عرفت من استحالة 
انطباع النفوس الإنسائية, و مع استحالته مناف لمذهبهم أيضاً لامتناع انتقال 
المنطبعات صوراً كانت أو أعراضاً من حل إلى حل آخر مبائن للأول. و إنما قيدنا 
الممل الآخر بالمبائن لأن للصور الطبيعية استحالات و انتقالات ذاتية و 
استكمالات جوهرية من طور إلى طورء و الأبدان أيضاً تتحول بحسب الكمية و 
الكيفية بل النوعية أيضاً على وجه الاتصال, و ذلك غير مستحيل كما مر فى عدة 
مواضع من هذا الكتتاب. و أما الثانى فلأن العناية الإهية تأبى ذلك لأنها مقتضية 
لايصال كل موجود إلى غايته و كماله. و كمال النفس الجردة أمّا العلمى 
فبصيرورتها عقلا مستفاداً فيها صور جميع الموجودات. و أما المسلى فبانقطاعها 
عن هذه التعلقات و تخليتها عن رذائل الأخلاق و مساوى الأعمال" . و صفاء 
نتراعا عن الكدورات,. فلوكانت دائمة التردد فى الأجساد من غير خلاص إلى 
النشأة الأخرى ولا اتصال إلى ملكوت ربّنا الأعلى كانت ممنوعة عن كماها 
اللائق بها أبد الدهر و العناية تأبى ذلك. 

و أمّا إبطال ما ذهب إليه طائفة أخرى غير هؤلاء فى هذا الباب فنحن ذاكروه 
و هو ضربان أخران. 


* قوله: «فهو أخف مؤنة...» جواب لقوله: أما [بطال ما قاله بعض التناسخيّة. 
** قوله: «و مساوى الأعمال» قد حرفت كلمة المساوى فى الطبعة الأولى الرحلية هالساوى أى «و 
ساوى الأعمال»: و المساوى أصلها من سوء بقلب افمزة ياء. و بدت مساويه أى معايبه و نقائصه. 
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أحدهما ما نسب إلى المشرقيين إن أول منزل للنور الإسفهيدى” الصيصية 
الاسائة و« يتسفوتنيا بانن الآبوات لحياة جميم الأبدان الحيوانية و النباتية: و هذ 
هو رأى يوذاسف التناسخى القائل بالأكوار والأدوار. و هو الذى مم أن 
الطوفان النوحى يقع فى أرضها و حذر بذلك قومه. و قيل: هو الذى شرّع دين 
الصابئية لطهمورث الملك, فقالواء إن الكاملين من السُعداء تتصل نفوسهم بعد 
المفارقسة بالمالم العقلى و الملا الأعلى و تنال من السعادة مالا عين رأت. ولا أذن 
سمعت, ولا خطر على قلب بشر. و أما غير الكاملين من السعداء كالمتوسّطين 
منهم و الناقصين فى الغاية و الأشقياء على طبقاتهم فتنتقل نفوسهم من هذا البدن 
لي تدبير بدن آخر على اختلافهم فى جهة النقل حيث اقتصر بعضهم على تجويز 
النقل إلى تدبير بدن آخر من النوع الإنسانى لا إلى غيره. و بعضهم جوز ذلك 
ولكن اشترط أن لايكون إلى بدن حيوانى” . و بعضهم جوز النقل من البدن 
الإنسانفى إلى البدن النباق أيضاً؛ و بعضهم إلى الجماد أيضاً و إليه ميل إخوان 
الصفاء **” 

و انيهما مذهب القائلين بالسنقل من جهة الصّعود فزعموا أن الأولى بقبول 
الفيض الجديد هو النبات لاغيرء و أن المزاج الإنسانى يستدعى فسا اشر 

هى التى جاوزت الدرجات النباتية و الحيوانية. فكل نفس أنما يفيض على النبات 
فتنتقل فى أنواعه المتفاوتة المراتب من الأنقص إلى الأكمل حتّى تنتهى إلى المرتبة 


* قولسه: «للنور الاسفهبدى...» أى النفس. والإسفهبد معرب اسبهبد و سبهسالار. و الصيصية أى 
المصار و المراد به هوالبدن. و يمَّونها أي و يسمّون الصيصية باب الأبواب لحياة جميع الأبدان 
الحيوانيّة و النباتية. 

** قوله: «ولكن اشترط أن لايكون إلى بندن حيوانى» كلمة لا كما فى الطبعة الأولى الرحلية زائدة. 
والصواب: «ولكن اشترط أن يكون إلى بدن حيوانى». 

*** قوله: «و إليه ميل إخوان الصفاء...» و قد طبع كتاب إخوان الصفاء فى جملدات عديدة. 
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المتاحمة لأدنى مرتبة من الحيوان كالتّخل ثم ينتقل إلى المرتبة الأدنى من الحيوان 
كالدود مترقية منها إلى الأعلى فالأعلى حتى تصعد إلى رتبة الإنسان متخلصة 
إليها من المرتبة المتاحمة لها. 

و لنذكر حججأً على إبطال هذين المذهبين يعضها عامة يبطل بها التناسخ 
مطلقا. و بعضها خاصة يبطل بها أحد الوجهين ليكون الناظر على بصيرة فى طلب 
المذهب الحق فى سلوك الآخرة., ' 

أما الحجّة العامة" فهى أن النفس إذا تركت تدبير البدن لفساد المزاج و 
خروجه عن قبول تصرفها فلايخلو حاها إما أن تنتقل إلى عام العقل أو إلى عام 
الأشباح الأخروية أو إلى بدن طبيعى آخر من هذا العالم أو تصير معطلة عن 
تدبير نفسالى, فالاحتمالات لاتزيد هذه الأريمة, و الأخيران باطل” فبقى 
أحدالأولين. أحدهما للمقربين. و ثانيهما لأصحاب اليمين و أصحاب الشمال على 
طبقات لكل صنف. فأما بطلان الأخيرين أمَا التعطيل فلما تقرر من أن التعطيل 
محال. و أما التناسخ فلأنه إذا اشتغلت”"" بتدبير بدن آخر فذلك البدن لابد أن 

ُ 
يحدث فيه استعداد خاص و قدمر فيما سبق ان النفوس بما هى نفوس حادثة. و 


أن حدوث الأشياء سيما الجواهر لابسد و أن ينتهى إلى علل مفارقة "” " غير 


جسمانية لامتناع كون جسم علَّة لنفس. ولا كون صورة طبيعية علّة لها. ولا 
ايضا كون نفس علة ها فإذا لم يكن جسم ولا صورة ولا نفس علة للنفس؛ 


* قوله: «و أما الحجّة العامّة...» أى الحجّة العامة على إيطال التناسخ. 

** قوله: نو الأخيران باطل» والصواب باطلان, و السهو من الكاتب. 

*** قوله: «إذا اشتغلت...» أي إذا اشتغلت النفس بتدبير بدن آخر. 

**** قوله: «لابد و أن ينتهى إلى العلل مفارقة» و الصواب إلى علل مفارقة؛ و العلل من طغيان قلم 
الناسسخ, 
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فالأعراض كذلك على الوجه الأولى لأنها" تابعة للأمور المذكورة لك هذه 
الكيضيات الاسستعدادية مسن الأمزجة و غيرها مخصصات و مُهَيّئات لتأثير المؤثر 
العقلى؛ فحصدوث كل صورة أوئفس من المبدء الدائم الفيض لايتوقف إلا على 
استعدادات القوابل””, و الّذى يقبل النفس هو البدن؛ فإذن متى حصل ف البدن 
مزاج ص لقبوها فبالضرورة تفيض عليه من الواهب النفس المدبرة من غير مهلة 
ولا تراخ البتة كفيضان النور من الشمس على قابل مقابل لا. فإذا خدث البدن و 
فرضنا أن نفساً تعلقت به على سبيل التناسخ فلابد أن يفيض عليه نفس أخرى 
سن" المبده على الوجه الذى بيناه: فيلزم أن ن يكون لبدن و احد نفسان و ذلك 
باطل؛ لما مضى أن لكل بدن نغ نفساً واحدة سيما على طريقتنا من كون كل نفس 
هى نحو وجود البدن الْذى لها و تشخصه. ولا يمكن أن يكون لوجود واحد ذاتان 
و وجودانء و ما من شخص إلا و يشعر بنفس و ذات وأحدة لتعو ليم لأحد 
متهم ان يقول: النفس المتناسخة منعست من حدوث النفس الاخرى إذ ليس 
إحداهما بالمنع أولى من الأخرى, و قد أشرنا إلى أن استعداد المادة البدئية لقبول 
النفس من الواهب للصور يجرى حرى استعداد الجدار لقبول نورالشمس استقامة 
و انعكاساً إذا رفع الحجاب من وجهه فإن كان عند ارتفاع الحجاب ثم جسم 
صقيل””” ينعكس منه نورالشمس الواقع عليه إلى ذلك الجدار أشرق عليه النوران 
الشمسسيان الاستقامى و الانعكاسى, و لا يمنع وقوع النور الانمكاسى وقوع النور 
الاستقامى عليه. فكذلك قياس ما نحن فيه لكن اجتماع النفسين متنع ؛ فالتناسخ 
متنع مطلقا سواءاً كان على وجه الصعود أولا. 


* قوله: «على الوجه الأول و لأنها» المصارة محرفة و صوابها هكذا: على الوجه الأولى لأنها تابعة الح. 
** قوله: «على استعداد القوايل» العبارة المحيحة هكذا: على استعدادات القوابل. 

*** قوله: «ن) جسم صقيل...» ثم بفتح الثاء المثلته و الميم المشدّدة و ذلك الجسم الصقيل كالمرآة؛ و 
قوله: «نور الشمس الواقع عليه» ضمير عليه راجع إلى جسم صقيل. 
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وفنا ثم كلس المقدمة المدكوزة أى فيضان الأأمر على القابل” الإنسانى سن 
المبدأ ابتدءاً عند استمداده مهدا بأن نفوس النبات انتقلت إلى الحيوانات ثم 
صعدت ما تخلص منها إلى مرتية الإنسان فساقط, لأنّ ذلك الائتقال إن كانت 
على سسبيل الااستكمال الجوهرى المتصل ف مادة واحدة لا فى مواد منفصلة 
كاستكمالات الصّورة الإنسانية من ميدء تكوتها إلى آخر تجردها فذلك ليس 
بتناسخ كما أشر نا إليه, ها الكلام في تعلق النفس من بدن إلى بدن آخر مبائن, و 
ذلك أن مادة النبات” إذا أستدعى حسب مزأجه و استعداده نفساً فاستدعاء 
المادة الإنسانية بمزاجه الأشرف الأعدل للنفس أولى. 
لايقال: مئل هذه الأولويّات فى عام الحركات و الاتفاقات غير مسموعة فإن 
لبعض الأتسياء أسباباً قدرية غائبة عن شعورناء ولو اتفق الناس على أن يعرفوأ 
و3 6 . 
أن المقناطيس بأئ مزاج استعد للقوة الجاذبة للحديد م يمكنهم. فليس لأحد أن 
يقول: إذا استعد المقناطيس لجذب الحديد فمزاج الإنسان أولى بجذبه لأنه أشرف 
لأنا نقول: المزاج الأشرف الا كمل يستدعى التوع الأشرف الأ كمل و تفاوت 
الشرف فى الوجود بحسب درجات القرب من الميدا الأعلى" " والبعد من المادة 


* قوله: «فيضان الأمر على القابل» الصواب فيضان الاثر على القابل. و قوله: «ثم صعدت ما تخلص 
منها» و الصواب: ثم صعدت إلى ما تخلّص منها. و قوله: «مستنداً بأن»؛ أى مستنداً فى المنع بأن تفوس 
النبات الج. 

** قوله: جو ذلك لأن ماذة النبات...» جاه فى تعليقة مخطوطة فى نسخة من الكتاب عندنا أن حق 
العبارة أن تكون هكذا؛ و إن كان الانتقال لاعلى سبيل الاستكمال المتُصل فى مادّة واحدة, بل على 
سبيل الانتقال فى مواد مختلفة منفصلة, فستد المنع تمنوع و ذلك لأن مادة النبات آ. 

*** قولسه:«منالمبداً الأعلى...» المبدأ الأدنى عبارة زائدة؛ و العبارة الصحيحة الكاملة هكذا: و تفاوت الشرف 
فى الوجود بمسب درجات القرب من المبدأ الأعلى و البعد من المادّة الأوى فكل ما كان أشد تمبرداً ال. 
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الأولى فكل ما كان أشد تجردأ و أكثر برائة من عوارض الجسمية و اللواحق 
المادية فهو أاكمل وجودا و اقرب إلى منبع الوجود الخال عن شوب النقص و 
الحماجة. و جذب الحديد ليس من مراتب الشرف و الكمال يكون فى الإنسان اكثر 
و أولى من الجماد. 

فإن قالوا: إن المزاج الأشرف إذا استدعى النفس الأشرف الأتم و هى التى 
جاوزت الدرجات النباتية و الحيوانية فيجب أن النفس” المتعلّقة هى النى انتقلت 
عنها. 

قلنا: هذا جرد دعوى بلابينة فإن نفوس الأفلاك شريفة فى الغاية ولم تنتقل 
إليها من الحيوان و الإنسان نفس, ولو سلم فالتجاوز و الانتقال لايلزم أن يكون 
من بدن إلى بدن آخر بل باستكمالات ذاتية متصلة؛ فالنفس الإنسائية الحادثة 
بحدوث مزاج الإنسان من لدن كونه منياً و جنيناً إلى أن تبلغ إلى مرتبة 
الإنسانية”* قد صادفت الدرجات النباتية و الحيوانية على سبيل استكمال طبيعى 
حاصل فى كلا طرفى المادة”” و الصورة و البدن و النفسء و قد سبق إن 
استكمالات النطفة الإنسانية و تحولاتها فى أطوار النلقة حيث كانت جماداً ثم نباتاً 
م ضيواناً تم إشتانا يكون على هذا الوعه: لآ الذئ ذعنها الجمهور من أن 
قافنا كونا يقد فساد و فساذ! بيد كرون من هوؤة إل ضورة احرف عبائة 
الوجود. فإن ذلك غير صحيح كما مر من بطلان تفويض فاعل طبيعى تدبيره 


* قوله: «فيجب أن النفس...» قد قط فمل تكون عن العبارة, و العبارة الكاملة الصحيحة هكذا: 
«فيجب أن تكون النفس المتعلقة هى التى انتقلت عنها» أى فيجب أن تكون النفس المتعلّقة بذلك 
المزاج الأشرف هى التى انتقلت عنها أى عن الدرجات النباتيّة و الحيوائيّة. 

** قوله: «إلى مرتبة الإنسانية» والصواب: الى المرتبة الإنسائيّة. 

*** قوله: «فى كلا طرف المادك...» فإن المادّة تحركت من مرتبة المنويّة إلى مرتبة البدن. و النفس 
تحركت من مرتبة النفس النباتيّة إلى مرتبة النفس الإنسانية. 
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فى مادة إلى فاعل طبيعى آخر على قياس توارد الفواعل المختارين على 
موضع واحد فى صنائعهم. و كما استحال انتقال الفعل الطبيعى عن أحد فاعلين 
طبيعيين إلى الآخر كذلك يستحيل انتقال الفاعل الواحد من فعل طبيعى” إلى 
فعل طبيعى مبائن للأول من غير جهة اتحاد بينهما و هو المعنى بالتداسخ 
فيكون محالا. 

عجة أعرى عا هن أ الفنن: إذاافارقت البذن كان آن مقا ركه عن لد 
الأول غير آن اتصاله بالبدن الثانى و بين كل أنين زمان" . فيلزم كونها بين البدنين 
معطلة عن التدبير و التعطيل حال. و هذا تام على طريقتنا من أن نفسية النفس 
نحو وجودها الخاص ليست كإضافة عارضة لا. 

و أمًّا الحجة الخاصة”” على إبطال النقل فى جهة النزول فهى أنها لوكان ما 
ذهبوأ إليه حقاً لزم أن عسل رونت 6 نناء لبدن إنسانى بوقت كون بدن حيوان 
صامتء واللازم ياطل قالملزوم كذلك. 

أما بيان الملازمة فلمًا ذهبوا إليه من أ ادل منزل النور اللإسفهبدى أى 
الجوهر الجرد النفسى هو الصيصية الإنسائية إلى البدن الإنسانى””" الذى خلق 
تام القوى و الآلات. و هو باب الأبو أب عندهم لحيأة جميع الأبدان العنصرية 6 
حياة جميع الحيوانات الأرضية بانتقال النفوس الإنسانية إليه فلا حيوان عند 
هؤلاء وهم يوذاسف "””” التناسخى و من قبله من حكماء بابل و فارس كما 


* قوله: «من فعل طبيعى» العبارة ناقصة, والكاملة هكذا: من فمل طبيعى إلى فمل طبيعى مبائن للأول. 
** قوله: «و بين كل آنين زمان» و ذلك لاستحالة تشافع الآنات. 

*** قوله: و أما الحجّة الناصة...» أى الحجّة المناصة على إبطال التناسخ فى جهة الغزول. 
**** قوله: «إلى البدن الإنسانى» العبارة مصحّفة, و الصواب: أى البدن الإنسانى. 


****” قوله: «فلاحيوان عند هؤلاء وهم يوذاسف...» ضمير هم راجع إلى هؤلاء. 
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هو المشهور غير الإنسان إلا أنه نسخ البعض" و بقى البعض و يستنسخ الباقى فى 
عام الغرور إن كان من الناقصين أو سيرفع إلى عالم النور إن كان من الكاملين؛ 
فأى خُلق يغلب على الجوهر النطقي, و أية هيئة ظلمانية”" يتمكن فيها و يركن 
إلبها فيوجب أن ينتقل بعد فساد بدنه إلى بدن مناسب لتلك اطيئة الظلمانية من 
الحسيوانات المنتكسة الرؤس. فإن لكل خلق أبدان أنواع من حيوانات””” مناسبة 
لذلك الخلق. و لكل باب منه جزء مقسوم أى لكل بدن من الحيوانات الى هى 
أبواب الجحيم و هى عام العناصر عندهم قدر خصوص من الخلق المتعلق بذلك 
النوج من الحيوان ؛ فإن نوعى الننزير و النمل و إن اشتركا فى خلق الحرص إلا 
أن حرص النمل ليس كحرص الخنزير. و كذا لايكون حرص بعض أشخاص كل 
نوع منها” 7 كحر ف الباقى! و قس عليه سائر ذمائم الأخلاق و اختلافها شدة 
وشهنا 1 إفراداً و تركيباً كما سيجىء زيادة تفصيلء. فاختلاف الحيوانات فى 


* قوله: «إلا أنه نسخ البعض...» أى نس البعض من أفراد النفس الإنسانيّة و بقى البعض. 

** قوله: هو أية هيئة ظلمانية» قد سقط قريب سطر من عبارة الكتاب فى الطبعة الأولى الرحلية» و 
قامها هكذا: و أية هيسئة ظلمانيّة تتمكن فيه و يركن إلها (أى يركن الجوهر النطقى إلى اطيئة 
الظلمائية) فتوجب أن تنتقل بعد فساد البدن إلى بدن مناسب لتلك الممأة الظلمانيّة. 

*** قوله: «فإن لكل خُلق أبدان أنواع من حيوانات...» كما يهديك إلى هذا الأمر القويم الحكيم غير 
واحدة من الآيات القرانية و كنير من الروايات الصادرة عن أهل العصمة فى بيائها و تفسيرهاء و قد 
نظم بعضاً منها العارف الرومى فى كتابه المتنوى المعنوى حيث قال: 


اى دريده بوستين بوسفان كرك برخيزى از اين خواب كران 
كشته كركان يك بيك خوهاى تو مىدرانند از غضب أعضاى تو 
صورق كان بر نبادت غالبست هم بر أن تصوير حشرت واجب است 


***» قوله: «أشخاص كل منها» و الصواب أشخاص كل نوع منها. و قد سقطت كلمة «نوع» عن 
العبارة فى الطبعة الأولى الرحلية من الكتاب. 
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الحقائق أنما هو لأجل اختلاف الناس فى الأخلاق المحمودة والمأمومة و فى شدتها 
و ضعفها و اختلاف تركيبها. فإن الأخلاق كلّها واردة إليها* من المنزل الأول و 
باب الأبواب اذى هوالإنسان لأنها التى كانت موجودة فيه أولا و صارت منه 
إليها بانتقال جوهر نفسه الموصوفة بها إليها من غير تعطلها فى البين. 

و أما بطلان اللازم فلوجهين: 

أحدهما ظهسور عدم الملاقسة اللزومية الموجسبة لاتصال وقت فساد البدن 
الإنسانى بوقت كون البدن الحيوانى الصّامت. و منع ذلك مستنداً بأن هذه الأمور 
مضبوطة بهيئات فلكية غائية عنا كما يجب فى خسارة بعض ربح بعض بحيث لا 
يبقى المال بينهما معطلا مكايرة: إِذ مبناه على جرد احتمال بعيد. و مثل هذه 
الاحستمالات البعيدة لا يوقع اعتقاداً ولا يصادم برهاناً و مع تمكينها لايبقى لأحد 
اعتماد على الحكم على أمرين بالملازمة و على آخرين بعدمها. 

و ثانيهما أنه يلزم على ذلك أن ينطبق دائماً عدد الكائنات من الأبدان 
الحيوانية على عدد الفاسدات من الأبدان الإنسانية, و ذلك لأنه لوزادت النفوس 
على الأبدان لازدحمت عدة منها على بدن واحد. فإن لم تتمانع و تندافع"” فيكون 
لبدن واحد عندة نفوس و قد بين بطلائه. و إن تمانعت و تدافعت بقيت كلها أو 
بعضها معطلة و لا معطل فى الوجود. و إن زادت الأبدان على النفوس فإن تعلقت 
نفس واحدة بأكثر من بدن يلزم أن يكون الميوان الواحد بعينه غيره. و إن م 


* قوله: «فإن الأخلاق كلها واردة إليها...» أي واردة إلى الحيوانات من المنزل الأول و باب الأبواب 
الذي هو الإنسأن. لأثها أى الأخلاق التى كانت موجودة فيه أى فى الإنسان أولاً و صارت منه إلها 
أى إلى الحيوانات بائتقال جوهر نفسه أى نفس الإنسان الموصوفة بها إليها أى إلى الحيوانات من غير 
تعطّلها في البين. و قوله: «و مع تمكينها» الضمير راجع إلى هذه الاحتمالات. 

** قوله: «فإن لم نتمانع و تتدافم...» ضمير الفعلين راجع إلى النفوس. 
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تتعلّق” فإن حدث لبعض تلك الأبدان نفوس جديدة و للبعض نفوس مستنسخة 
كان ترجيحاً بلا مرجح. و إن لم تحدث لبعضها نفوس بقى بعض الأبدان المستعدة 
للنفس الجمديدة بلانفس و الكل محمال. 

وأما بطلان التالى”” فلأنه قد تكون الكائنات أكثر من الفاسدات إذ فى يوم 
واحد قد يتولّد من النمل ما يزيد عن أموات الإنسان فى سنين شتّى” بحيث 
لايتقايس فضلا عن أموات أهل الحمرص منهم فى ذلك اليوم. و قد تكون 
الفاسدات””” أكثر كما فى الوباء العام و الطوفان الشامل. 

و 5 عنه بأنه لانسلم أ عدد الكائنات أكثر من الفاسدات. و إِنما يلزم 
ذلك لو كان تود كل غلة فى يوم بانتقال نفس حريص مات فى ذلك اليوم إليه. و 
هو غير لازم لجواز أ ن يكون بانتقال نفس حريص مات فى الوف من السدين و قد 
فارقت أبداناً كثيرة إلى أن اوصلت لفق التعلف فان نفس الحريص لاتلحق 
البنية النملية عند الموتة الأولى بل بعد موتات كثيرة, فإن من فيه هيئات ردية 
يتعلّق بعد المفارقة””””” بأعظم بدن حيوان يناسب أقوى تلك الهيئات ثم تغزل 
على الترتهب من الأكبر إلى الأوسط و منه إلى الأصغر إلى أن تزول تلك اطيئة 
الردية. ثم تتعلّق بأعظم بدن يناسب اهيئة التى تلى الهيئة الأولى فى القوة متدرجاً 
فى الغزول إلى أن يقنى كل تلك الهيئات؛ و حينئذ تفارق عالم الكون و الفساد و 
* قوله: «و إن لم تتعلق...»© ضميرالفعل راجع إلى نفس واححدة. 
** قوله: جو أما بطلان التالى...» و هو اتطباق عدد الكائنات من الأبدان الحيوائية على عدد 
الفاسدات من الأبدان الإنسانيّه. 
*** قوله: «بشتّى » العبارة الصحيحة هكذا: في سنين شتّى بحيث لايتقايس فضلاً الم. 
**** قوله: «و قد يكون الفاسدات...» أى و قد تكون الفاسدات من أبدان الإنسان. و قوله: «لة 
نسلّم أن عدد الكائنات...» أي لا نسلّم أن عدد الكائنات من أبدان الحيوان أكثر من الفاسدات. 
***** قوله: «يتعلّق بعد المفارقة...» أى يتعلّق بعد المفارقة من البدن الإنسانى بأعظم بدن الح. 
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تتعلق بأول منازل الجنان لزوال العلائق البدنية الظلمانية والهيئآت الردية 
الجمسمانية. ولا نسلم أيضاً" أن الفاسدات تكون أكثر من الكائنات و إِنما يلزم 
ذلك لو جاز أن يرتقى من أبدان الحيوانات إلى الانسان شىء فى نفوسها ليلزم 
صعوبة انطياق العدد الكثير من أبدان حيوانات كثيرة الأعداد قصيرة الأعمار 
كأبدان الذباب و البق و البعوض و الحمشرات و أمثاها إذ بأقل حرارة”” أو برودة 
أو ريح يموت و ينفسد من كل واحد من هذه الحشرات في ساعة ما لا يتكون من 
الإنسان إلا فى الوف من السنين. 

لايقال: قد يحصل و ياء عام أو طوفان كلى” يهلك كل ذى نفس فيلزم زيادة 
الفاسد على الكائن ظة. 

لأنا نقول"””: هذا غير معلوم الوقوع فإن الوباء العالم لجميع أصناف الحيوانات 
الشامل لجبسيع المنواحى بحيث لايبقى حميوان أصلا غير متيقن. و المتيقن وجود 
وباء فى بعض نواحى الأرض دون غيرهاء و كذا الكلام فى الطوفان إذ لا يلزم منه 
أيضاً أن الفاسد من الإنسان أكتر من الكائن من الحيوان لجواز أن يكون بإزاء ما 
فسد منه كائنات من الحيوانات البحرية كالحيتان و نحوها أو الحشرات الأأرضية 
كالدود و أمتاطاء و لا استبعاد فى أن يكون لكل قوم من أرباب الصناعات 
الدنيوية أمة من الصوامت البرية و البحرية يشبههم خلقاً و خلقاً و عيشة كالجند 
من الأتراك التى يشبه خلقهم و عيشهم أخلاق السباع و عيشها فلاجرم بعد موت 
ذلك القوم ينتقل نفوسهم إلى أعظم نوع من السبع. ثم إلى أوسطه على المراتب 
الكتيرة. ثم إلى الأصغر فى أحقاب كثيرة و أزمنة متطاولة إلى أن تزول عنها تلك 


* قوله؛ هولا لم أيضاً...» أى ولا نسلّم أيضاً أن الفاسدات من أبدان الإنسان تكون أكثر من 
الكائنات الخ. و قوله: «شىء فى نفوسها» و الصواب من نفوسها. و ضمير نفوسها راجع إلى الحيوانات. 
** قوله: «إذ بأقل حرارة...» تعليل لقوله لا نسلّم. 

*** قوله: «على الكائن ظة لأنا نقول...» العبارة الصحيحة هكذا: على الكائن ضرورة لأنا نقول الم. 
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الهيئات الردية فحينئذ يترقى إلى عام الجنان كما مر 

أقول: العمدة فى بطلان التناسخ على جهة الغزول ملاحظة أن الموجودات 
الصّورية كالطبائع و النفوس متوجهة نحو غاياتها الوجودية خارجة عما لها من 
القوة الاستعدادية إلى الفعلية. و النفس مادامت فى بدنها يزيد بجوهرها و فعليتها 
فيصبر شيئاً فشيئاً أقوى وجوداً و أشد تحصلا سواءاً كانت من السعداء فى النثأة 
الأخرى أو من الاشقياء. و قوة الوجود يوجب الاستقلال فى التجوهر و الاستغناء 
عن الحل أو المتعلق به حتى يصير المتصل منفصلا و المقارن مفارقاً. فكون النفس 
الإنسانية" حين حدوثها فى البدن مجردة الذات مادية الفعل و عند فساد البدن 
بحجيث صارت مادية الذات و الفعل جميعاً كما يلزم من كلامهم فى نفوس الأشقياء 
حيث تصير بعد فساد البدن نفسا حيوانية غير محردة ذاتا و فعلا كما راوه ما 
يحكم البرهان على فساده و يصادمه القول: بأنّ للأشياء غايات ذاتية و أئها 
بحسب العنايات الريّائية طالبة لكمالاتها مشتاقة بغرائزها إلى غاياتها فهذه الحركة 
الرجوعية فى الوجود من الأشد إلى الأنقص و من الأقوى إلى الأضعف بحسب 
الذات متنع 0 

فإن قلت: صيرورة الإنسان مهيمة ناقصة لايلزم أن يكون بحسب الحركة 
الذاتية بل ربما يكون قسراً و اختهارا *” 

أقول هذا غير جائز بوجهين. 

الأول أن مثل هذه الأشياء لايكون دائمياً و لا أكثرياً كما بيّن فى موضعه. و 


* قوله: «فكون النفس الانسائيّة...» ميتدأً. خبره قوله الآتى بعد سطرين: ما يحكم البرهان على 
فساده... و قوله: «بحسب الغايات الزمائيّة» العيارة محرقة جد و صحيحها الأصيل الصواب هكذا: 
بحسب العنايات الربّانية. 

** قوله: «بل ربما يكون قرا و اختيارأ» و فى نسخة: ربا يكون قسراً أو إجباراً. و كذا قوله الآتى 
عن قريب: قسر قاسر و لا إجبار و لا ائفاق. 
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الذى ذهبوا إليه من الانتقال النزولى أنما يكون فى أكثر أفراد النفوس الإنسانية, و 
أهل الارتقاء الاستكمالية إلى الملكوت الأعلى قليل عندهم, كما أن عدد المقربين 
الكاملين فى العلم قليل عندنا أيضاً. 

والثانى أن هذه الحركة الوجودية الاستكمالية لايصادمها مادام وجود الموضوع 
قسسر قاسر” و لاإجبار ولا اتفساق إلا القواطع الت توجب العدم و الحلاك و 
الانقطاع و عند ذلك لم يبق للشىء حركة و استكمال غير ما حصل فى مدة الكون 
لا الا نخطاط والنزول عما كان سابقاً. 

فان قلت: فإذا كانت النفوس كلها مترقية متوجهة نحو الكمال الوجودى حتّى 
الفسقة و الجمهّال و الأرذال فما وجه الشقاوة الأخروية. 

أقول: منشأ الشقاوة أيضاً ضرب من الكمال لأن النفس و ان استقلت يضرب 

من الوجود لكن لما اعتادت فى هنم النشأة بأفعال و أعمال قبيحة شهوية أو 
غضبية أو تمكنت فيه العقائد الفاسدة ”” فعند خروجها عن الدنيا و رفع الفشاوة 
عن بصرها تتعذب بما يتبعها من سوء العادات. و الشوق إلى المشتهيات النسيسة 
الدنياوية: و بالاعتقادات الفاسدة و الجهالات الراسخة. 

و توضيح ما ذكرناه إنه ما من نفس إنسانية إلا و لها وجود استقلالى بعد 
موتها الطبيعى عن هذا البدن. و ها بحسب مالا من الأفعال و الأعمال المؤدية إلى 
الأخلاق و الملكات نوع تحصّل فى الوجود و الفعلية سواءاً كان تلك الأخلاق 
فاضطة ملكية أو شيطانية أو سبعية أو بهيمية. فإن خرجت النفس الإنسانية فى 
مسدة كونها العنصرى و حياتها الطبيعية و نشأتها الدنيوية عن القوة اطيولانيّة الى 
كانت لها فى أصل هذه الفطرة, و صارت بالفعل بحسب ما حصل ها من الملكات 


* قوله: «قسر قاسر...» قاعل يصادم. و قوله: جولا إجبار...» و فى بعض النسخ: ولا اختيار ولا اتفاق. 
** قوله: «أو تمكنت فيه المقائد الفائدة» العبارة حرفة. و صواءها هكذا: أو كت فها العقائد 
الفاسدة. 
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تصورت بصورة شىء” من هذه الأجناس الى تحتها أنواع كثيرة تصوراً غير 
طبيعى و لا مادى. لأّها تصبر عند انقطاعها عن الدنيا صورة بلا مادة و فعلا 
بلاقوّة. سواءاً كانت سعيدة أو شقية متنعمة بلوازم أخلاقها الشريفة و نتايج 
أعماها الحسنة, أو متعذبة بلوازم أخلاقها الردية و نتائج أعماها السيئة. 

فإن قلت: كل صورة بلامادة فهو عقل محض فيكون جوهرا كاملا فى عالم 
القدس '” فكيف يكون من الأشقياء. 

قلت: المادة عبارة عن نحل الانفعالات و الحركات للأمور الكائئة الفاسدة, و 
للتجرد عنها لايستلزم التجرد عن المقادير و الأبعاد مطلقاً كما فى الصّور العقليّة. و 
أمّا الأبدان الآخروية المناسبة لأخلاق النفوس فهى ليست مواد لتلك النفوس 
حاملة لقرة كمالاتها و هيئآتها بل هى أشباح ظلمة و قوالب مثالية؛ وجودها 
فاعلية و حيثيات ايجابية لابحجسب جهات قابلية و حركات مادية, و كلما يحصل 
من النفس بحسب الجهات الفاعلية و الهيئات النفسائيّة فذلك الشىء لايكون مادة 
لما ولا بدن كهذا البدن الُذى يتعلّق به النفس تعلّق التدبير و التحريك بل يكون 

١‏ ' 9 ا وعة 

من اللازم هل ووجوده مسنها وجود 0 من دى الظل, فإن ذا الظل 
فهذء الأحكام الْتى زعمتها أصحاب التناسخ نابتة للنفس موجبة لانتقاها إلى بدن 
اكد “علضرف حاصلة لها بعد انتقاها منفسخة بما حققناه من صيرووة كل 
* قوله: «تصورت شىء» العبارة الكاملة هكذا؛: تصورت بصورة شىء. 
** قوله: «فيكون جوهراً فى عالم القدس» العبارة الكاملة هكذا: فيكون جوهرا كاملاً فى عام القدس. 
*** قوله: «فإن ذى الظل» والصواب: فإ ذاالظل. 
*#*** قوله: «لانتقاها لبدن آخر» العبارة الصحيحة هكذا: لانتقاها إلى بدن آخر. و قوله: 
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نفنسى: ف ءميدة ياتا الاين ذانا ميطلة ونحووها#مرحودة بوهوه ا خرن 
هذا الوجود الطبتيفى المنادى: ضائزة توعا آخر متحضلة بالفيل حب المدقيقة 
الباطنية. 

فإن قلت: أليس الإنسان نوعاً واحداً و أفراد النفوس البشرية كلها أفراد نوع 
واحد فكيف يصير أنواعاً كثيرة من الحيوانات المختلفة و غيرها سواءاً كانت 
هاهنا أو فى نشأة أخرى و هل هذا إلا قلب الماهية و هو حال؟. 

قلنا الإنسان الطبيعى نوع واحد حقيقى, و كذا النفوس البشرية من جهة هذا 
الوجود التعلقى نوع واحد لأنها مبدأ فصله" المقوم لماهيته. و هو مفهوم الناطق 
الحصّل لجنسه الذى هو الجسم النامى الحسّاس. و معنى الناطق ماله قوة إدراك 
الكلميات و هو فى جميع الأفراد على السواء. فهذه النفس و إن كانت صورة هذا 
النوع الطبسيعى و تمامه لكنها بعينها جوهر قابل لصور مختلفة النوع بحسب وجود 
آخر غير طبيعى. كما أن الهيولى”” العنصرية واحدة فى ذاتها كثيرة الأنواع بحسب 
ما يخرج من القوة إلى الفعل فى هذا الوجود الطبيعي. ولا منافات بين وحدتها و 
كثرتها من جهتين فكذا حال النفس. و بالجملة الإنسان نوع طيبعي مركب من 
مادة عنصرية ذى مزاج معتدل بشرى؛ و من صورة كمالية هى نفس متعلقة به 


* قوله: «لأنها ميدأ فصله» أى مبدأ فصل الإنسان الطبيعى المقوم لماهية الانسان الطبيعى و هو 
مفهوم الناطق. أى مايفهم منه امحصل لجنه., و «الجنسية» ‏ كما فى الطبع الرحلى - غلط إما من 
الناسخ أو من الطابع. و إن شئت فراجع فى المقام نقد المحصّل (ط تركيا. ص ,)١180‏ و المباحث 
المشرقية للفخرالرازي (ط هند, ج ؟. ص 774)؛ و المعتبر لأبى البركات البغدادى (ص 585 ج ؟ من 
طبع حبدراباد الدكن). و فيه من الشعر فى المقام: 
و الإنس جنس على الأنواع مشتمل فيه الوسيط و فيه الدون والأول 

** قوله: «كما أن الطيولى...» و قد سقطت كلمة الأوك. و العبارة فى النسخة الأولى المصحّحة هكذا: 
كما أن اهيولى الأولى المنصرية واحدة الخ. 
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حافظة لمزاجه و فاعلة لأفعال و أعمال تخصه. و له ماهية نوعية محصّلة من 
جنس قريب مأخوذ من مادته. و فصل قريب مأخوذ من صورته الى هى نفسه. 
وهى كماله الأول لجسمه الطبيعى من جهة ما يفعل الأفاعيل الخاصة به و يدرك 
أوائل الكليات؛ فالنفوس الإنسانية بحسب هذا الوجود و هذه النشأة مندرجة 
تحت نوع واحد حقيقى من هذه الجهة كلّها متمائلة لكنها بحسب هذا الوجود 
قابلة لحيئات و ملكات نفسانية يخرج ها من القوة إلى الفعل" فى وجود آخر من 
جهة أفعال و أعمال مختلفة تصدر منها فى هذا الوجود كل صنف منها يناسب 
نوعاً آخر من تلك اينات الباطنة. فإذا تمكنت تلك الطيئات المختلفة فى أفراد 
النفوس خرجت النفوس فبها من القوة إلى القعل. و اتحدت بها فتصوّرت بصورة 
أخرى””, و وجدت بها وجوداً آخر غير هذا الوجود فى نشأة ثانية, و هى لامالة 
تصير أنواعاً مختلفة و حقائق متخالفة و يتصور بصور ملكية أو شيطانية أو بجميمية 
أو سبعية متخالفة الأشكال و اليئات فى تلك النشأة لا في هذه النشأة الدنياوية 
لاستحالة التناسخ كما مر تقريره. 

و هذا المذهب أى كون النفوس الإنسانية فى أوائل فطرتها من نوع و 
صيرورتها فى الفطرة الثانية أنواعاً و أجناساً كثيرة و إن لم يكن مشهوراً من أحد 
من الحكماء لكئه ما أَهمنا الله تعالى و ساق إليه البرهان. و يصدقه القرآن كقوله 


* قوله: «يفرج ا من القوة إلى الفعل...» قد أجاد العارف الرومى ف المنتوى المعتوى يقوله: 


حون ز دسدت رست ايثار و زكات كشت اين دست انطرف تخل و نبات 
ابسن سخنهاى جو مار و كودمت مار و كزدم كشت و م ىكهرد دمت 


و إن شنت فراجع فى بيان تغصيل ما فى المقام الدرس الحادى و العشرين من كتابنا الفارسى 
المسمّى ب هائحاد العاقل بالمعقول» و الله سبحانه فتّاح القلوب و منّاح الغيوب . 
** قوله: «فتصوّرت بصورة أخرى» و الصواب: فتصوّرت بصور أخرى و وجدت بها وجودا آخر 


الج. 
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0 «و ما كان الناس إلا أمة واحدة فاختلفوا» و قوله تعالى: «تحسبهم جميعاً 
و قلوهم شد شستّى» و كقوحله تعالى. هلله ولى الذين آمنوا يجخرجهم من الظلمات إلى 
النور والذينٍ كفرو أولياؤهم الطاغوت يمخرجونهم من النور إلى الظلمات* و اما 
يدل على أن نوع العلماء من البشر مبائن لفيرهم قوله تعالى: «و من الناس و 
الدواب و الأنعام مختلف ألوانه كذلك إِنا يخشى الله من عباده العلماء»> فالنفس 
مادامت تكون بالقوة و فى أول الفطرة يكن ها اكتساب أى مرتبة و مقام شائت*" 
لمكان استعدادها الأصلى قبل صيرورتها بالفعل شيئا من الأشياء المتحصّلة. و أما 
إذا صارت مصورة بصورة باطنية و استحكمت فعليتها و رسخت و قوى تمكنها 

فى النفس فاستقرت النفس على تلك المرتبة تبطل عنها استعداد الانتقال من نقص 
إلى كمال. و تطور مسن حال إلى حال. فإن هذا الرجوع إلى الفطرة 3 من 
الفطرة الثانية تمتنع كما مر و العود إلى هرتبة التراب و اطيون جرد على 
مستحيلء و امحال غير مقدور عليه. 

حكمة عرشية " 

إن للنفس الإنسانية نشآت ثلاث إدراكية: 

النمأة الأولى هى للصّور الحسية الطبيعية و مظهرها الحواس الخدمس الظاهرة. و 
يقال لما الدنيا لدنوّها و قربها لتقدمها على الأخيرتين, و عالم الشهادة لكونها مشهودة 
بالحواس. و شرورها و شيراتها معلومة لكل أحد لايحتاج إلى البيان, و فى هذه النشأة 
لايخلو موجود عن خركة و استحالة؛ و وجود صورتها لأتنفك عن وجود مادتها. 


* قوله: «كقولة تعالى...» الآبة الكريمة هى الآية العشرون من سورة يونس من القرآن الحكيم و 
صورتجا هكذا: «ما كان الئاس إلا أمّةَ واحدة فاختلفوا» الآية. 

** قوله: «أى مرتبة و مقام شات...» والصواب أى مرتبة و مقام شائت. 

*#** قوله: «حكمة عرشية» والصواب حكمة مثرقية. كما فى نسخة مصححة عندنا. و قوله: «إن 
للنفس الانسانيّة ئلائة, والصواب نشئات ثلاث إدراكية: النشأة الأولى هى للصور الحسّية الطبيعية الم. 
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والنشأة النانية هى الأشباح و الصوّر الغائبة عن هذه الحواس و مظهرها 
الحواس الباطنة. و يقال للها: عام الغيب و الآخرة لمقايستها إلى الأولى لأن 
الآخرة و الأولى من باب المضاف. و لهذا لايرف إحداهها الا مع الأخرى 
كالمتضائفين كما قال تعالى: «و لقد علمتم النشأة الأولى فلو لاتذكرون» و هى 
تتقسم إلى المجمنة وهى دار السعداء. و الجحيم و هى دار الأشقياء. و مبادى 
السّعادات و الشقاوات فهما هى الملكات" و الأخلاق الفاضلة و الرذيلة. 

و النشأة الثالئة هى العقلية و هى دار المقربين و دارالمقل و المعقول و مظهرها 
القوة العاقلة من الإنسان إذا صارت عقلا بالفعل. و هى لايكون”” الا خيراً حضاً 
و نوراً صرفاً. فالنشأة الأولى دار القوة و الاستعداد و المزرعة ليذور”” الأرواح و 
نبات النيات و الاعتقادات, و الأخريان كل منهما دارالتمام و الفعلية. و حصول 
الثمرات و حصاد المرروعات. فإذا تقرر هذا ولم تكن النفس ذات قوة استعدادية 
ساذجة من الصّور والأوصاف و الملكات النفسانية إلا فى أول كونها الدنياوى و 
مبدأ فطرتها الاصلية قبل أن تخرج قوتما الطيولانية النفسانية إلى فعلية الآراء و 
الملكات و الأخلاق, فلايمكن ها بعد أن يخرج فى شىء منها من القوة إلى الفعل 
أن يتكرر ها القوة الاستعدادية بحسب فطرة ثانية هى أيضاً فى هذا العالم» و تكون 


* قوله: «من الملكات...» و الصواب: هى الملكات. 
** قوله: هو هى لايكون...» والصواب و هى لاتكون إلا خبراً عضا 
#4 قوله: «لبذور...» و السبارة المحيحة هكذا: لبذور الأرواح و نبات البّات و الاعتقادات, و 


الأخيرتان كل منهما الح. 
قال العارف الرومى: 

كر بخارى خستداى خود كشتداى ور حرير و قز درى خود رشتهاى 

ليك نبود فمل هيرنك جهزا هيج خدمت نيت هشمرتق عطا 


نو كناهى كردءاى شكل دكر دانه كثتى دانه كى مأند به بر 
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آخر لأجل تعلق بمادة أخرى حيوائية لأن عروض هذه الحالة" الهيولانية لايمكن 
إلا با نخلاعها عن جملة الأوصاف و الملكات الباطنة, و هذا مع استحالتها ينافى 
مذهبهم من انتقال النفوس بواسطة هيئآتها الردية إلى أبدان حيوانات أخرى. 

و أمًا الحجة الخاصة بإبطال النقل من جهة الصعود فهى أن الحيوان الصّامت 
إن لم يكن له نفس محردة بل كانت نفسه منطبعة فيستحيل عليه الانتقال من بدن 
إلى بدن لكونها جوهراً ناعتياً انطباعياً. و البرهان قائم على استحالة الاتتقال فى 
المنطبعات أعراضاً كانت أو صوراً و إن كانت نفسه يجردة فمن أبن يحصل ا 
الكمال و الترقى إلى رتبة الإنسان و ليست ها من الآلات و القوى الا ما هى 
مبادى الآثار و الأفعال الهيولانية و العلائق الأرضية من الشهوة و الانتقام الذين 
هما كمال نفوس الدواب و الأنعام, و هيا أصلان عظيمان للتجرم و الإخلاد إلى 
الأحساد. كيف و شىء منهما إذا غلب على الإنسان الذى هو أشرف أنواع 
العائدات” من الكائنات يوجسب أن ينحط درجته إلى نوع نازل من الحيوان 
المناسب لذلك الخلق. سواءاً كان فى هذه النشأة الدنياوية لو كان النقل حقا على 
ما زعمه الذاهبون إليه أو فى النشأة الآخرة كما هو المحقق عند المكاشف و يراه 
أهل الحق من بطلان النقل. فإذا كان مقتضى الشهوة الغالية أو الغضب الغالب 
شقاوة النفس و هبوط نشأتها و نزوها إلى مراتب الحيوانات الصّامتة الَتى كماها 
فى كمال إحدى هاتين القوتين فيمتنع أن يكون وجود هاتين القوتين و أفعاهما 
منشا لارتقاء النفوس من درجتها البهيمية و السبعية إلى درجة الإنسان الذى 
كمال نفسه فى كسر هاتين القوتين. 

وأماما قيل: إن فى الحيوان كالفرس مثلا شيئاً ثابتاً فى تام عمره. و لا شىء 


* قوله: «لان عروض الحالة...» و الصواب: أن عروض هذه المالة. 


قوله: «الذى هو أشرف أتواع العامرات» و الصواب: الذى هو أشرف أنواح العائدات. 


الحمكمةالمتعالية ‏ الجلد السادس 


من أعضاء بدنه إلا و للتحليل فيه" سسبيل لأجل الحرارة الغريزية و الغريبة 
الداخلة والخارجة من الهواء حيط و لو يسيراً يسيرا, و ليس لأحد أن يقول 
فرسية هذا الفرس و نفسه فى الانتقاص”" و التبدل. على أن لنفسه إدراكات كلية 
لأنا قد نرى أنه إذا ضرب واحد منها بخشبة ثم بعد حين جرت له خشبة 
يهسرب. ولو لا إنه بقى فى ذهنه معنى كلى مطابق لضرب من ذلك النوع لم يهرب. 
ولماامتنع إعادة عين الضرب الحاضى بل العائد مثله لاعينه فإدراكه ليس بالمعنى 
الجزئى"”'. ثم قد نرى هذه الميوانات مع اشتراكها فى الحيوانية مختلفة فى قريها 
إلى العالم الإنسانى و بعدها حتّى أن بعضها فى غاية القرب من أفق الإنسان كالقرد 
المماكى له فى الأفعال. و الطوطى امماكى له فى الأقوال. ففى بعضها ضرب من 
القوة العملية القريبة من العقل العملى و فى بعضها ضرب من القوة العلمية النظرية 
القريبة من العقل النظرى  ٠2‏ م إن عجائب أحوال بعض الحيوانات و ملكاتها 
كتكير الأسد. و حفد الجمل؛ و هندسة النحلء و سماع الإبل المنسى له مشتهياته 
بهد بأن ها نفوساً غير منطبعة ينبغى أن يرتقى إلى الإنسانية, و بالجملة نراها 
بحسب غرائزها متوجهة نحو كمال مترقية إلى غاية, فإن كان ارتقاء***”” إلى 
غاية فإلى الإنسانية ثم إلى الملكية, و إن لم يكن ها فى توجهها الغريزى غأية فغير 
لائق بالجمود الإلهى منع المستحق عن كماله. 


1 


* قوله: جو للتحذل فيه» والصواب: و للتحليل فيه. ١‏ 

** قوله: «في الانتقال» و الصواب فى الانتقاص و التبدل, خبر لقوله: فرسيّة الفرس. 

*** فوله: «فإدراكه ليس بالمعنى الجزئي» ضمير إدراكه راجع إلى العائد؛ ثم لايخفي عليك أن مثل 
الشىء هوالمششترك معه فى النوع. فمالم يدرك النوع ثم يدرك امثلية. 

*»** قوليه: «من العقلى السنظرى...» فى العيارة سقط و تمامها هكذا: ففى بعضها ضرب من القوة 
العملية القريبة من اتعقلى العملى. و فى بعضها خرب من القوة العلمية النظرية القريبة من المقل النظرى. 
**» ** قوله: «فن كان ارتفاعاً...» العيارة مغلوطة. و الصواب فإن كان إرتقاء الح. 
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فالجواب أن لكل نوع من الحميوانات بل النباتات ملكا هادياً له إلى خصائص 
أفعاله و كماله متصلا به ضرباً من الاتصال, و هوالّذى سماه الفرسٍ رن الع اد 
نحن قد أوضحنا سبيل إثبات' الصور المقارقة للطبائع المادية. و أن لكل نوع من 
أنواع الأجسام الطبيعية جوهرا مقواماً أو جوده, أصلا لأفراد” ماهيته ذا عناية مهأ, 
واختلافها فى الثسرف والنسة لأجل اختلاف مبادئها المفارقة النورية فى شدة 
نوريتها و ضعفها و قربها و بعدها من نور الأنوار. و أَمّا على طريقة يقة المشائيين 
فغرائب إدراكات بعض الحيوانات و تفئّن حركاتها إنما تكون بْعاونة قوى طبيعية 
فلكية و الهامات سمهاوية., و يجوز ان تصدر عن قوة جرمية بمناسبات مزاجية 
حركات إدراكية كحال الإبل فى تلذذه بالسمعيات. و أقول: على تقدير أن يكون 
ها نفوس غير منطبعة فى مادة متوجهة نحو كمال””” فلايلزم أن يكون كماها كما 
لا عقليّاً حئّى يلزم دخوها فى باب الإنسانية, و ارتقاء نفوسها بحسب هوياتها 
الشخصية إلى عال العقل. على أن كثيراً من الناس ليس هم فى النشأة الآخرة 
درجة عقلية؛ و هم مع ذلك لذات خيبالية. و ابتهاجات حيوانية. و سعادات ظنية 
هى الغاية القصوى فى حقهم إذلاشوق هم إلى المقليات و لا نصيب هم من 
الملكوت الأعلى, و ليس لكل ذى نفس أن يتوجه إلى غاية عقلية و كمال مطلق. 
و التوتعة إلى كمال ما الابوجت الدخول إلى .بات الانسان»:و لايلرم من مع عن 
الكمال إذ من المحال منع المستحق عمايستحقه بخصوصه و عن الكمال اللائق 
بحاله كالكمال المطلق و الخيرات المحض إذ ربا لايناسبه و لايستعده لابشخصه 
ولا بنوعه كالإنسان. ثم على تسليم أن ها استعداداً نحو الكمال العقلى فلا نسلّم 


* قوله؛ «سبيل الثبات...» العبارة مغلوطة. صوابها: سبيل إثبات الصور الح. 
** قوله: «أصلاً لأفراد...» أى ورا مقوما أصلاً لأفراد ماهيته الخ, فقوله أصلاً عطف على قوله 


نا ش 
*** قوله: نحو كمال. والصواب نمو كمال ما. 


ب الحكمةالمتعالية ‏ المجلّد السادس 


أن ذلك يستدعى اجتيازها إلى الدرجة الإنسانية و تخطيها إياها فإ الطرق إلى 
الله و إلى دار ملكوته لاتنحصر فى باب واحد, كما قال تعالى: «و لكل وجهة هو 
موليها". و كقوله تعالى: «ما من دابة إلا هو آذ بناصيتها إن ريَى على صراط 
مستقيم» و هو صراط الإنسان المؤدى بسالكه إلى رب جمّداع) و جميع الأنبياء و 
إلاهد(ع) و هواسم الله الجامع” لكل الإسماء الإهية و مظاهرها دون سائر 
الصّراط المنتهية إلى أرباب الأنواع و أسمائها كالمنتقم و المذل و الجبّار و المضل و 
غيرها كما يعرفه أهل الحق انعارفون بعلم الأسماء. 


فصل (") 
فى دفع الشكوك الياقية لاصحاب الثقل و حلها 
إعلم أن لأصحاب التقل متشيقات أخرى يسبغى إبرادها و ردها ليكون 
السالك 0 بصيرة و دسو ف تحقيق 00 و 1 0 لأن مسألة النقل 


ب عمة* 


0 رتبتهم فى الحكمة قائلون ا و نسبة 0 به 7 افتراء محض عندنا 
مبناه الاشتباه بين حشر النفوس الإنسانية و تناسخها. 


* قوله: «فلكل وجهة...» والصواب: «ولكل وجهة هو موليها» (الآآية 9؟١‏ من سورة البقرة). وقوله: 
هما من دابة إلا هو أخذ بناصيتها...», قال بعضهم: «هو أَخَذ بناصيتها» يعنى رب التو. 

#8 قوله: «و هو اسم اله الجامع, ..» ضمير هو راجع إلى رب محمد (ص). 

*** قوأمه: «أن قدماء الفلاسفة...» أقول: التناسغ عندهم هو حشر النفوس الإنسانية بصور ملكاتها, 
و هؤلاء الأعاظم تكلّموا بالتكامل البرزشى. و ذلك التكامل لابدٌ له من تعلق ما بالمدة, ولا يلزم أن 
يكون كل تعلق كتعلّق النفس بيدنهاء و حيث لم يصل من جاء بعدهم إلى مرادهم نسبوء إلى التناس 
الذى فهمره من كلامهم من سوء فهمهم.: لاما أرادوه. ثم المحققون كصاحب الكتاب نا رأوا أن هؤلاء 
الأعاظم كانوا قائلين بالتناسخ. قسموه إلى التناسخ الحق و الباطل, و الحق ما قلناه فافهم. 
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فمنها أن احتسياج' النفوس إلى الأبدان لأنها ‏ أى النفوس - ناقصة بالقوة 
بحسب أول الفطرة و لاشك أن العصاة من الأمم الشقية الجاهلة الَتى كفرت بانعم 
اله صارت أنقص و أبخس مما كانت فى أوائل فطرها فهى أششد احتياجاً و أقوى 
انجذاباً إلى المواد البدنية ما كانت. و هذه الشبهة ما أوردها بعض أهل الحكمة و 
م يقدر على حلها. و الذى أفادنا لله و ألقى فى ذهنى: أن كل نفس و إن كانت فى 
أول تكونهسا بالقوة فى جميع ماها من الكمالات و الصفات النفسانية الخمالية أو 
العقلية مع كونها بالفعل صورة و كمالا لجسم طبيعى مادى و لذلك لم يقم بلامادة 
كما قالوه إلا أنها يعد وجودها الطبيعى و فى مدّه تكونها البدنى تكتسب أخلاقاً و 
ملكات شريفة أو خسيسة. و آراءاً و اعتقادات حقة أو ياطلة فتصير بالفعل بعد 
كونها بالقوة فى شىء من الحالات النفسانية, إما فى السعادة الآخروية و ذلك إذا 
اقتنت ملكات فاضلة و اعتقادات حقة فصارت من جنس اللائكة والأخيار و 
نخرطت فى سلكهم. و أما فى الشقاوة الأخروية و ذلك إذا اكتسبت ملكات رذيلة 
و اعتقادات باطلة فشبّهت بالشياطين و الأشرار لأنها من أهل الشر و الفساد. و 
بالجملة النفوس الى كانت فى أول تكوّنها قابلة حضة فى الصفات النفسانية كلها و 
متعلقة بالهميولى صارت بحسب اكتساب” الصّفات المستقرة التى هى الملكات 
خارجة من القوة إلى الفعل. و تصوّرت بصورة نفسانية باطنية لا نمو آخر من 
الوجود فى نشأة أخرى لأنها فى هذه النشأة كاملة بالفعل لأنها صورة و كمال 
لجسم طبيعى. و لايمكن أن يكون شىء واحد يحسب نقأة وانغدة صورة و ماده 
أو فعلا و قوة أو كمالا و نقصأ معاً؛ فحاجةالنفس الإنسائية إلى البدن أنما هى من 
جهة كونها قابلة بحضة فيما ها من الصفات الياطنة. فإذا خرجت فى شىء منها 
من القوة إلى الفعل و تصورت ذاتها بصورتها الباطنية لأجل رسوخ تلك الصفة 


* قوله: «فمنها أن احتياج...» ضمير «منها» راجع إلى قوله: متشيّئات أخرى. 
*” قوله: «يحيث أكتساب...» والصواب, همسب اكتساب الصفات. 
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زالت عنها القوة الاستعدادية الى كانت لا فتنفصل عن البدن و تنفرد بنحو آخر 
من الوجود الصورى من غير مادة و استعداد. و أمًا النفوس التى غلبت عليها 
ملكة العلوم المقة و الأخلاق الفاضلة فتصير محشورة إلى عام القدس موطن 
الملائكة المقربين. و أمّا التى غلبت عليها الصفات الشيطانية من الجهل و الغواية و 
الضلالة فحشسرت مع الشياطين. أو الشهوية و الغضبية فحثرت مع البهائم و 
السباع و إليه الاخيارة وله تعالى: «و جعسل منهم القردة و الختازير و 
عسبدالطاغوت» و قد أشرنا إلى أن خروج النفس من القوة إلى الفعل لاينافى 
السقاوة الااخروية. فالنفوس المتمردة الكافرة و الشقية و إن صارت فى حياتها 
الدنيوية أبخس هما كانت و أشقى لكنها مع ذلك زالت عنها القوة و الإمكان و بطل 
عتها الاستعداد و بلغت حد الكمال فى الشقاوة. 

ومنها أن الفسقه' و الجهّال ربما قلت شواغلهم المسية لنوم أو مرض كما 
للممرورين فيطلع نفوسهم إمورا غيبيّة و ذلك لاتصاطها بعالم القدس, فلما جاز 
للأشقياء بمفارقمة السيدن أدنى مفارقة: الاتصال بالمبادى و الاستسعاد بها”” حين 
اقترافها بالمعاصى و الشهوات فعند فساد البدن و انقطاعها بالكلية عن شواغله و 
عدم اشستغاها بتىء من أفعاله الطبيعية و الحسية كان ذلك الاتصال أولى؛ فأين 
يتحقق الشقاوة و النكال و العقوبات التى توعّد عليها فى لان الشرائع الحقة 
والنبوات؟ فلا محالة ينبغى أن لا ينقطع علاقة الأشقياء و العصاة عن الأجرام 
لحصول العقاب بسبب اقتراف النطيئات؛ فلابد أن تنتقل نفوس العصاة و المذنبين 
إلى شسىء من الحيوانات المعذية فى الدنيا على حسب أخلاقهم و عاداتهم المناسية 
لذلك الحموان ليبقى معذبة جزاء لأعماهم. 
* قوله: «و منها أن الفسقة و...» ضمير «منها» راجع إلى قوله: متشبّئات أخرى. 
** قوله: «بمفارقة البدن أدني مفارقة الاتصال بالمبادى و الاستعاد بها» الاتصال فاعل جار و 
الاستعاد طلب السعادة. ْ 
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الجواب لا نسلّم أن نفوس الأشقياء تتصل عند قلة شواغلهم البدئية بالمبادى 
العالية بل غاية ما يصل إليه نفوس الممرورين و النائمين و ما يجرى مجراهم من 
الكهنة و امجمانين بعض البرازخ المتوسطة بين هذا العالم و عالم القدس, ولا نسلّم 
أيضاً أنه إذا جاز اتصال نفوس الأشقياء فى هذه النشأة بذلك العالم لقلة الشواغل 
و تعطل الحواس يجب أن يحصل لما ذلك أيضاً فى الآخرة لجواز أن يكون نفوسهم 
هناك أشد اشتغالا عنه بما غشيهم من عظائم الأهوال و الشدائد و الدواهى التى م 
عن مشاهدة عالم الأنوار. كما أشير إلى أحواهم فى الكتاب الإلهى: «و جعلنا من 
سين أيديهم" سد و من خلفهم سداً فأغشيناهم فهم لايبصرون. كلا بل ران على 
قلومهم ماكانوا يكسبون. كلا إنهم عن رهم يومئذ محجوبون, و حيل بينهم و بين 
ما يشتهون». 

ويكتها أن ع ”7 بكلام الأوائل من الحكماء كأفلاطون و من قبله من 
الأساطين و بإشارات الأنبياء المعصومين من النطاء و الكذب, و بآيات الصّحيفة 
الإلهية كقول القائل الحق: «كلّما نضجت جلودهم بدلناهم جلوداً غيرها ليذوقوا 
العذاب» و قوله تعالى: «ولقد خلقنا الانسان فى أحسن تقويم ثم رددناه أسفل 
سافلين» و قوله تمالى: «ريّنا أُمّتنا اثتتين و أحييتنا اثنتين فاعترفنا بذنوينا فهل 
إلى خروج من سبيل» و قوله تعالى: «ريّنا أخرجنا فان عدنا فإنًا ظالمون» و قوله 
تعالى: و قال اخسؤوا فيها و لا تكلمون». 

والجسواب أن الذى ورد من الأقدمين فى نقل النفوس الإنسانية إلى الأبدان 


* قوله: «و جعلنا من بين أيديهم...» القرآن الكريم, يس, الآية ١٠؛‏ و قوله: «كلا بل ران على 
قلوهم...» القرآن الحكيم. المطففين, الآية 8١؛‏ و قوله: هوحيل ينهم و بين ما يشتهون» القرآن 
الحكيم, السباء الآية هم 

** قوله: «و منها أنهم تشبّئوا...» ضمير «منها» راجع إلى قوله: متشبّثات أخرى. 
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الجيوانية وجهناه إلى غير ما وجهوه إليه. و حملناه على غير ما حملوه من إثيات 
التناسخ. و كذا ما ورد فى الرموز القرآنية و الكلمات النبوية لها محامل صحيحة 
غير ما فهمه أصحاب هذا المذهب. فإن أكثر مواعيد النواميس الإطية أنما يتحقق 
فى دار أخرى غير هذه الدار. و ليست الدار الآخرة منحصرة فى عال العقل المجرد 
عن المقادير و الأشكال و الصّور بل عام الأخرة عالمان عالم عقل نورى و عام 
حسّى منقسم إلى دار النعيم و دار الجحيم. أحدهما نورالى" و الآخر ظلمانى 
فالأول للمقربين و الثابى للسّعداء الصّالحين و أصحاب اليمين؛ و الثالث للأشقياء 
المردودين إلى أسفل سافلين. و أصحاب الشمال. و المغالطة فى حمل كلام الأنبياء 
والحكماء على التناسخ أنما نشأت من الخلط بين معنى الحشر و النسخ؛ و من 
متناو امور رسن عا حر ٠‏ رييكا بي جا الطب عار الل يله تر 
الناس على هيئآتهم المناسبة لأخلاقهم على التفصيل المقرر بين بيئهم المشهور منهم. 
هية فر رواان لكل خلق من الأخلاق المذمومة و اهيئات الرديّة المتمكنة فى 
النفس أبدان نوع يختص بذلك الخلق كخلق التكبر و التهور المناسب لأبدان 
الأسود؛ و الحنبث و الروغان لأبدان الثعالب و أمثالاء و المحاكاة و السخرية لأبدان 
القرود و - و العجب للطواويس. و الحرص للخنازير إلى غير ذلك. و كما 
أن لكل خلق ردى أنواعاً منصوصة من الحيوانات مناسية لأنواع ذلك الخلق 
فكذلسك بإزاء كل مرتبة قوية أو ضعيفة منه بدن نوع خاص من تلك الحيوانات 
الى اشتر كت فى ذلك الخلق كمظيم المئة لشديد الشهوة, و صغير الجئة لضعيفهاء و 
ريما كان لشخص واحد من الإنسان أنواع كتيرة من الأخلاق الردية على مراتب 
متفاوتة؛ فبحسب شدة كل خلق مذموم فى نفسه وضعف ذلك و ما ينضم إليه من 
باقى الأخلاق المذمومة القوية و الضعيفة و اختلاف تراكيبها الكثيرة التى لايقدر 


* قوله: «أحدهما نورانى». أى دارالنعيم؛ وقوله: «والآآخر ظلمانى» أى دارالجحيم. 
** قوله: «والجهل بتحقق عالم آخر» و الصواب: والجهل بتحقق عام آخر, 
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على حصرها أححد إلا الله تعالى يختلف تعلق نفسه المذمومة القوية و الضعيفة 
ببعض الأنواع من أشباح الحيوانات المذمومة دون غيرهاءو كذا يختلف تعلق 
بعضها ببعض أفراد نوع واحد دون الباقى ثم إذا زال ذلك الخلق رأسا أو زالت 
مرتبة شديدة منه انتقلت نفسه محسب خلق أخر يليه فىالردائة نوعا أو مرتبة إلى 
بدن نوع آخر من الحيوانات المناسية له إلى أن يزول عن نفسه اطيئات الردية 
كلّها إن كانت قابلة للزوال. و إن لم تكن بقى فيها و فى الأبدان المناسية منتقلة من 
بعضها إلى بعض أحقاباً كثيرة إلى ماشاءالله. و هذه كلها إنما يستصح و يستقيم 
عندنا فى غير النشأة الدنياوية بل في عالم الآخرة فقوله تعالى: «كلما نضجت 
جلودهم بدلناهم جلوداً غيرها ليذوقوا العذاب» إشارة إلى تبديل أبدانهم المثالية 
على الوجه المذكور لا كسا زعسته التناسخية من انتقال النفوس في عام 
الاستعدادات من مادة بدنية إلى أخرى لاستحالته كما بيناه و قررناه. 

و ليس لقسائل أن يقول: ما قررتم فى إبطال النقل بعينه جار فى تعلق النفوس 
إلى الأبدان فى النشأة الآخرة؛ فإن البدن الآخروى إذا استعد لتعلق نفس به فلابد 
أن يفيض عليه من الواهب نفسى جديدة مدبرة إياه؛ فإذا تعلّقت هذه النفس 
المنتقلة عن الدنيا به لزم تعلق نفسين ببدن واحد و هذا تمتنع فما هو جوابك فهو 
بعينه جوابئا. 

لأنا تقول: الأبدان الآخروية ليست وجودها وجود استعدادى. و لا تكونها 
بسبب استعدادات المواد و حركاتها و تهيؤاتها و استكمالاتها المتدرّجة الحاصلة 
لها عن أسباب" غريبة ولواحق مفارقة بل تلك الأبدان لوازم تلك النفوس كلزوم 
الل لذى الظسل حيث إها فائضة بمجررّد إبداع الحق الأول لها بمسب الجهات 
الفاعلية من غير مشاركة القوابل و جهاتها الاستعدادية فكل جوهر نفسانى مفارق 


* قوله: «الحاصلة عن أسباب» و الصواب: الحاصلة لما عن أسباب. 
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يلزمه شبح" مثالى ينشأ منه بحسب ملكاته و أخلاقه و هيناته النفسانية بلا مدخلية 
ا ات المواد كما في هذا العام شيئاً فشيئا و ليس وجود البدن 
الأخروى مقدماً على وجود نفسه بل هما معاً فى الوجود من غير تخلل الجعل بينهما 
كمعية اللازم و الملزوم و الظل و الشخص. فكما أن الشخص و ظله لايتقدم أحدهما 
على الآخر. و لم يحصل لأحدهما استعداد من الآخر لوجوده بل على سبيل التبعية و 
اللزوم فهكذا قياس الأبدان الأخروية مع نفوسها امتضلة بهأ. 

فإنة قلت: النصوص القرآنية دالة على أن البدر: ن الاخروى لكل إنسان هو 
بعينه هذا اليدن الدنياوى له. 

قلنا: نعم ولكن من حيث الصورة لامن حيث المادة, و تام كل شىء بصورته 
لابمادته, ألاترى إن البدن الشخصى للإنسان فى هذا العالم باتى من أول عمره إلى 
اديوه بشخصه لكن لامن حيث مادته لأنها أبداً فى التحول و الانتقال و التبدل و 
الزوال بل من حيث صورته النفسانية التى بها تحفظ هويّته و وجوده و تشخصه. 
و كذاالكلام فى كل عضو من أعضائه مع تبدل المقادير و الأشكال و اطيئات 
المارضة و الكيفيات اللاحقة؛ فالعيرة فى حشر بدن الإنسان بقاوٌه بعينه من حيث 
صورته و ذاته مع مادة ميهمة لامن.حيث مادته المعيتة لتبدها فى كل حين. فكما 
ان جهة الوحدة و التشخص فى بدن شخص واحد من حد الصّبا إلى حدٌ 
الشيخوخة مع تبدل كثير من الصّفات بل كثير من الأعضاء و الآلات هى النفس, 
واعرتبة مبهمة من المادة غاية الإنباف. لهذا لأبقال: كن جق فى القنياب :و 
عوقب فى المشيب إنه عوقب غير الجانى '. فكذلك جهة الوحدة فى البدن 
الدنياوى و البدن الأخروى هى النفس و ضرب من المادة المبهمة, فلذلك تثاب 
النفس و تعاقب باللذات و الآلام لأجل ما صدر عنها من الأعمال و الأفمال 


* قوله: «يلزم شبح» و الصواب يلزمه شبح 
** قوله: «إنه غير الجانى» والصواب إنه عوقب غير الجمانى. 
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البدنية بهذه الجوارح و الأعضاء مع تبديلها فى الآخرة إلى نوع آخر. 

والذى يؤيد ما ذكرناه من تبدّل الأبدان ما ورد فى صفة أهل الجنة أَنْهُم جرد 
مرد أبناء ثلاثين سنة. و إن أَوّل زمرة يدخلون الجنة على صورة القمر ليلة اليدر, 
ثم الذين يلونهم كأشد كوكب درى فى السماء إضاءة. و فى صفة أهل النار إن 
ضرس الكافر يوم القيامة مثل أحد". و فخذه مثل البيضاء. و مقعده من النار 
مسيرة ثلاث مثل البريدة الربذة. و فى رواية إن غلظ جلدالكافر اثنان و أربعون 
ذراعاً. و إن مجلسه فى جهنم ما بين مكة و المديئة. و فى رواية أخرى إن الكافر 
يسحب لسانه الفرسخ و الفرسخين يتوطاه الئاس إلى غير ذلك من أوصاف 
الفريقين فى الآخرة. , 

و منها أن العالم الذى” فيه الآفات و العاهات و العقوبات و الشرور و الآلام 
هو هذا العالم العنصرى لما فيه من التضاد و التفاسد و التزاحم و الأمور الاتفاقية و 
القسرية دون غيره من العوام لأنه أكتفها و أكدرها و أظلمها فينبغى أن يكون هذا 
العام جهئم الأشقياء و الكفار و الأشرار. و جحيمهم هى نار الطبيعة التي قيل ها 
هل امتلأت فتقول هل من مزيد. و دركاتها هى أبدان الحيوانات التى كلّما أرادوا 
أن يخرجوا منها أعيدوا فيها لتراكم جهالاتهم و رداءة أخلاقهم. بخلاف السعداء 
الْذين قال اله فيهم: «لايذوقون فيها الموت إلا الموتة الأولى و وقاهم عذاب 
الجحيم» و ذلك لاستحالة انتقال نفوسهم إلى الحيوانات المعذبة التى هى أبواب 
الجحيم. «و لكل باب منهم جمزء مقسوم» و ذلك لغلبة الأخلاق المرضية و 
الهيئات المحمودة هاء و إذا لم تنتقل نفوسهم إلى الأبدان العنصريّة الكائنة الفاسدة 


* قوله: «مئل أحد» أى مثل جيل أحد. و قوله: «و فخذه مثل البيضاء» البيضاء اسم جيل بالشام: و 
قيل فى بلاد العرب. و مقعده أى جمل قعوده من النار مسيرة, أى مقدار سير مثل البريدة. 

** قوله: «ومنها أن العالم الذى...» ضمير «منها» راجع أيضاً إلى قوله «متشيّئات أخرى» فى صدر 
هذا الفصل؛ أى و من تلك المتشئبتات أن العالم الذى فيه الآفات الح 
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فلا يذوقون” إلا الموتة الأولى الَتى هى مفارقتهم عن الأبدان الإنسانيّة. 

والجواب أن اختصاص التعذيب التام و العقاب الشديد فى نشأة لايستلزم 
كونهسا أحسن النشئات؛ فإن النشأة التى يقع فيها العذاب الأليم للأشقياء و الثواب 
العظيم للسعداء نشأة إدراكية هى أصفى و ألطف من هذه النشأة الكثيفة. و هى 
الدار الآخرة الَتى هى دار الحيوان, و ذلك لأن الملذٌ و المؤذى فى الحقيقة ليسا من 
الأمور النارجة عن الصّور الإدراكية الحاضرة عند النفس الواصلة إليها؛ فكل 
موّْم أو ملدّ لنا ليس مسن المسوسات الخارجة, ولا يمكن إدراكه بهذا الحس' 
الظاهرى الدنيوى بل بالحواس الباطئة الأخروية؛ و تلك الحواس هى ال بها 
يسمع و يبصر و يذوق و يشم و بلمس مالا وجود له. 

و تقول أيضا: إن سكر الطبيعة و خدر النفس”” فى هذه الدار لأجل اشتغاها 
بأعمال البدن يمنعها أن تدرك آفات النفس و آلامها الحاصلة اء المكتسبة من 
ننائج أعماها و لوازم أخلاقها و ملكاتها الردية إدراكاً حا غير مشوب با تورده 
الحواس علبها. و تشتغل به و تلهو و تنسى؛ فإذا ارم الحمجاب عن الإنسان 
بالموت و انكشف الغطاء وقع بصره”” يومئذ إلى تبعات أفعاله و لحقات أعماله؛ 
فيقع ها حينئذ إن كان سىء الأخلاق قبيح الأعمال ردّى الاعتقاد: الألم الشديد و 
الذاهية العظيمة كما فى قوله تعالى: «فكشفنا عنك غطاءك فبصرك اليوم حديد». 
فجحيم الآخرة و إن كانت ألطف من نعيم هذه الدنيا إلا أن عذاب الأشقياء و 
آلامها على الوجه اللائق أثما يتحقق فيها لافى هذه الدار. لأن لطافتها توجب 


* قوله؛ «فلا يذوقون...» العبارة الكاملة هكذا: فلايذوقون فى الدنيا إلا الموتة الأولى التى هى الح. 

*#* قوله: «و خدرالتفس...» خدر بالخاء المعجمة و الدال المهملة المفتوحتين. و فى منتهى الأرب: 
خدر بالتحريك سستّى بينائى جشم با كرانى جشم از جيزى كه بدان افتد. و كاهلى و واب 
كرفتكى دست و يا و سستى اندام. والفعل من مع. 

*** قوله: «وقع اليوم بصره» كلمة اليوم زائدة. 
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ذلك لكون الإدراك الذى هو ملاك العذاب و مبنى التألم فيها أصدق و أصفى, و 
قوله تعالى: «ؤ إن جهئّم لحيطة بالكافرين» يشير إلى أن بأعث الألم و العذاب 
موج ود بالفعل هاهنا للكفار. و هم لايدركونه لسكر طبيعتهم و تخدر أذواقهم, و 
عمى بصيرتهم من إدراكه. و من تأمّل فى الأهوال العظيمة الَتى قديراها الإنسان 
فى نومه أو يتوهّمها من غير سبب خارجى ولا جهة محسوسة, مع أنه م يقصر 
إيلامها عن إيلام الخارجيات بل ربّما زاد عليها بما لايقاس ليعلم يقيئاً أن عذاب 
الآخرة أشد و أبقى من عذاب الدنيا. لأئه أشد استقراراً و أوصل إلى النفس و 
أغرز فيها من هذه الحسيّات. 

و منها أن التعذيب" بالجهل المركب و غيره من الأحوال التى وعدها الشارع 
إن كان يلحق الجوهر الروحانى ممرداً عن علائق الأجسام فكيف يحصل من مثله 
هذا التصور المحدود ‏ و ليست مع قوة التخيل ‏ و الجهل المركب لابد فيه من 
صورات و دينات خلاف/مايتقى هنهاها التقيلة وموم أن الناتض من 
المبادى مالم يكن سوءاستعداد جرمى لايكون إلا ما طابق الواقع من الاعتقاديات 
واغيزهاءافان هات الغر و الآفة و الكزب و الها الذئ هو طرب :من الضورة 
العلمية و غيرها راجع إلى هيئات مادية؛ فموضوع التعذب بالآلام و الشدائد 
الأخروية إن كان هو الجوهر المفارق لعلاقة الأجرام فلاتعذيب بالجهل المركب و 
غيره لعدم التخيل. غاية ما فى الباب أن يبقى فيه أخلاق و ملكات,. فإذا لم يبق 
مدد إدراكى” زالت بالكلية. و لا شوق إلى ما تصوّر له بوجه ولا تخصّص ولا 
قوة شوقية, فلا تألم بالشوق أيضاً إلى مشتهياتها و لذاتها الدنياوية. و قدار تفعت 
المشوصات الحمسية عنه فكان حاله حينئذ كحال من سكنت قواه فنال الفبطة 


* قولسه: هو منها أن التعذزيب...» ضمير «منها» راجع أيضأً إلى قوله: «متشيّتات أخرى» فى صدر 
هذا الفصل؛ أى من تلك المتشيّثات أن التعذيب الخ. 
** قوله: «فإذا ل يبق مدد إدراكى...» أى مدد إدراكى بسبب المتخهّلة زالت بالكلية. 
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العظمسى من الرحمة الإلهية فى عالم القدس و الرحمة. و إن كان موضوع التخيل هو 
الدماغ الإنسانى فهو يفسد حالة الموت و يفسد مع فساده التصور و الحفظ و 
الذكر و الفكر, و إن كان جسماً آخر فلكياً كما ظند بعضهم فمعلوم أنْ علاقه 
الجوهر الروحانى أئما هى لنسبة بين المادة البدنية و بين الجوهر الروحافى, فأيّة 
نسبة حدثئت بينهما بالموت حيّى أوجب اختصاصه به وانجذابه من بين سائر 
الجواهر المفارقة لأبدانها إليه دون غيره من الأجرام بل إلى حيّزه دون بقية 
الأحياز من نوع ذلك لشم . ' 

ثم إن الجسم الذى هو موضوع تخيلات النفس يجب أن يتصرف فيه النفس و 
تحركه بحركات جرمية تابعة للحركات النفسانية و الانتقالات الفكرية كما يعرض 
لجوهر الدماغ من الانفعالات و التغيرات, و إلا فلوم ينفعل و / يتغير الجسم 
الذى تصرفت فيه النفس بانفعالاتها و تغيراتها لم يكن ا تصرف فيه بوجه من 
الوجوه؛ فلا اختصاص له ببادون سائر الأجسام. و ظاهر أن الجسم الفلكى يأبى 
عن تصرف متصرف فيه غير نفسه ا محركة إياه حركة متشابهة متصلة على نعت 
الاستمرار على نهسج واحد. و إن كان موضوع ذلك التخيل جرماً مركباً دخانياً 
تحت كرة الأثير, و تحت فلك القمر المائل كما زعمه قوم أخر فهو أيضأ غير 
صحيح لعدم اعتدال فيه يصلمح لقبول النفس المديرة له؛ فإنه إن قرب من النار أو 
من الفلك فى حيّز النار” فيحيله النار بسرعة إلى جوهرها أو تميله سرعة حركة 


الفلك إلى جوهر النار و إن بعد منهاء و يكون فى حيّر الهواء فإما أن يتخلخل 


* قوله: «من نوع ذلك الجسم» أى الجسم القلكى. 

** قوله: «أو من الفلك في النار» العبارة حرفة. و الصواب فى حيّزالنار. فتحيله النار بسرعة إلى 
جوهرها إن كان قريب من النار؛ أو تحيله سرعة حركة الفلك إلى جوهر النار إن كان فى حيِّالنار؛ و 
إن بعد منها و يكون فى حيّزاهواء فإمًا أن يتخلخل فيصمد بحر. أو يتكائف فيغزل بيرد. 
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فيصعد بحر أو يتكائف فينزل ببرد, و ليس فيه جرم حيط يغلب عليه" من اليبس 
و الصلابة ما يحفظه من التبدد و يحرسه عن مازجة غيره به كما للجوهر الدماغى 
فينالستعين فيه مل التخيل متشكلابه, و لابد فيه من جوهر يابس لتنحفظ فيه 
الصورء و جوهر رطب لتقبل. 

ثم لما كانت النفوس المفارقة عن الأبدان الإنسانية غير متناهية لزم ما ذكروا 
اجتماع” المفارقات كلّها على جسم من أجسام العالم فيلزم [ما نهاية تلك 
الجواهر أو عدم نهاية ذلك و كلاهما حال. 

والحواب أن التجرد الواقع فى كلام المشكك إن إرادبه التجرد عن الأجسام 
الحسسية والأشباح البرزخية جميعاً فليس الحال كذلك فى نفوس الناقصين” ”و 
المتوسطين لأنها و إن تردت عن الحسية لم تتجرد عن المثالية, و إن أرادبه 
التجرد عن الحسسية دون المثالية فهو صحيح و لا فساد فيه كما سيجىء بيانه فى 
باب المعاد. و أما قوله فكيف يحصل عن مثله هذا التصور المحدود ‏ و ليست معه 
قوة التخيل ‏ فهو تمنوع؟ لأن الجوهر المفارق عن القوى الطبيعية دون المثالية و 
عن الحواس الظاهرة دون الباطنة له إدراكات جزئية تخيلية: و له قوة متخيلة 
منبعثة عن ذاته لما أشرنا سابقاً أن للنفس فى ذاتها سمعاً و بصراً و فوة باطنية***” 
و تحريكية لكن قرة تحريكها و قوة إدراكها ترجع إلى أمر واحد, و كذا ترجع 


* قوله: «يغلب عليه» ضمير عليه راجع إلى جرم محيط. و قوله: «يحفظه من التبرّد» التبرّد تصحيف. 
و الصواب: من التبدد. و التبدد التفرّق. أى يحفظه من التفرق. 

** فوله: «لزم مما ذكروا من اجتماح...» كلمة من زائدة. و قوله: «على جسم من أجسام العالم» أى 
الجسم الفلكى. 

* * * قوله: «فى النفوس الناقصين» و الصواب فى نفوس الناقصين كما فى نسخة مصححة عندنا. 
**** قوله: «و قوة باطنيّة» فى نسخة مصحّحة: و قوَة باطنيّة إدراكيّة و تحريكيّة. لكن قرة تحريكها 
و قوة [دراكها ترجع إلى أمر واحد الم. 
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بعض إدراكاتها إلى بعض فى الوجود الجمعى. فترجع قدرتها إلى إدراكهاء و يرجع 
تخيلها إلى بصرها الباطنى. بل هذه القوى الظاهرة كلّها ظلال لما فى جوهر النفس 
من الجهات والحيثيات الموجودة فى ذاتها بوجود واحد جمعى. و قد تفرقت و 
تكترت و امتدت ظلاها فى مادة البدن. و تشكلت بأشكال الأعضاء و الأدوات. 
فلها فى ذاتهبا عين باصرة و أذن سامعة و ذوق و شم و لمس و قوة فعلية من 
شأتها تصوير الحقائق على الوجه الحضورى المشاهد لا على طبق ما يتصوره 
الآن فى هذا العالم. فإن المعرفة و التصور هاهنا بذرالمشاهدة فى العقى؛ و التفاوت 
بين التصور-هاهنا و المشاهدة هناك يرجع إلى القوة و الضعف - فكل ما يتمنّى 
المرء يدركه ‏ فإن كان تأملات الرّجل و تصوّراته في هذا العالم من باب النيرات 
و الحسنات و النيات الصالحة صارت مادة لمنات و رضوان”'؛ و روح و ريحان؛ و 
ملائكة يسر بمنادمتها فى الدنيا؛ و يرتاح برؤيتها و معاشرتها فى أخراه. و إن كانت 
من الشرور و القسبائح والنيات الفاسدة و الأمانى الكاذبة و المؤذيات الباطنة 
صارت مادة لحيّات و عقارب و نيران فى قبره. و مالك غضبان و شياطين يتضرر 
بمنادمتها فى أولاه؛ و يتأذى بروئتها و مصاحبتها فى أخراه. 

وأمَا قوله: لما كانت النفوس المفارقة عن الأبدان غير متناهية يلزم اجتماع 
المفارقات كلّها الخ. 

فهو مدفوع أمّا أولا”” فلأن الكلام ليس فى جميع المفارقات من النفوس بل 
سا هو فى نفوس الأشقياء و لا يلزم ما ذكره؟ فإن النفوس بعضها مما لا يتعلّق 
بالأجرام. و ما يتعلّق منها بالأشباح المثالية و إن فرض كونها غير متناهية لم يلزم 


* قوله: «صارت ماذة جات و رضوان...» أى صارت منشئاً ها. كما نطقت بها آيات قرآنيّة و 
روايات فى بيانهاء و قد نظم طائفة منها العارف الرومى ف المتنوى. و قد أو مأنا إليها قبيل ذلك و نقلنا 
أبياتاً منها. 

** قوله: «فهو مدفوع أما أولاً...» لايخفى عليك أله يمكن إثيات عدم تناهى نفوس الأشقياه. 
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منه فساد لعدم التزاحم فى الأشبامم المثالية على حل واحد مادّى؛ فيجوز عدم 
تناهبها. و على هذا لايلزم نهاية تلك الجواهر. و لا عدم نهايةالأجسام. و ما 
باقى مقدماته فبعضها نما يحكم بصحتها و نعين عايها لموافقتها لما نحن فيه, و 
بعضها ما لايضرنا صحتها و لافسادها فلا تتعرض ها نفيا و إئياتا و لا قدحأ و 
تصويباً. 

م إني لأتعجّب من بعض الموصوفين بفقه المعارف الإطية و الاستشراف 
للآنوار الملكوتية كصاحب التلويحات مع شدة توغله فى الرياضيات الحكمية. و 
فهسم الأسرار و اعتنائه بوجود عام آخر بين العالمين', كيف صوّب ف التلويحات 
قول بعض العلماء من كون جرم سماوى موضوعاً لتخيلات طوائف من السعداء و 
الأسقياء؟ لأنهم لم يتصوّر لهم العالم العقلى ولم ينقطم علاقتهم عن الأجرام. و هم 
بعد فى عقوهم بالقوة التى لم تخرج نفوسهم منها إلى الفعل و احتاجت إلى علاقة 
البدن. 

فقال: إنه كلام حسن *” إلا أنه خالف ذلك القول فى تعلّق نفوس الأشقياء بتلك 
الأجرام الشريفة ذوات النفوس النورانية, و قال: و القوة تحوجهم إلى التخيل 
الجرمى. و ليس يمتنع أن يكون تحت فلك القمر و فوق كرة النار جرم كرى غير 


إن إن عو 


منخرق””” هو نوع بنفسه. و يكون برزخاً بين العالم الأئيرى و المنصرى موضوعاً 





* قوله: «بوجود عالم آخر بين العالمين» وهو عال البرزخ؛ كيف صوّب فى التلويحات الخ. و لم يجمل 
الجرم البرزخى موضوعاً ها؟ا. 

** قوله: «فقال إنه كلام حسن...» ضميرالفعل أعنى قال راجع إلى قوله: بعض الموصوفين بفقد 
المعارف الإفية...؛ و كذلك ضمير أنه فى قوله: إلا أنه خالف ذلك, و كذلك ضمير فعل قال بعد سطر؛ و 
قال و القوة الخ. 

*** قوله: «جرم كرى غير منخرق...» لأنه لو كان ينخرق كالدارة و اهالة و قوس قزح و الضباب و 
نحوها من كائئات الجر لايصلح لتعلّق الرنوح به لعدم قراره من التبداد. 
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لتخسيلاتهم؛ فيتخيلون به من أعماهم السيئة مثلا من نيران و عقارب تلذع. و 
حيات تلسع. و زقوم يشرب و غير ذلك. 

وقال: و بهذا يندفع" ما بقى من شبه أهل التناسخ و لست أشك لما اشتغفلت 
به من الرياضات إن الجهّال و الفجرة لو تجردوا عن قوة جرمية مذكرة -2 
مستتبعة الملكاتهم و جهالاتهم مخصصة لتصوراتهم نجوا إلى الروح الأكبر | 

اك قد ره ووسترن الجا لكا أ دن لكى ورمريا 
لتخيل نفس لا تست تستنم إلا بأن يكون له معها علاقة علية و معلولية بالذات: أو 
دي دي ل ا بالذات بآن تكون النفس صورة كمالية له 
بذاتها أو بحسب بعض قواها الذاتية أو العرضية. و بالجملة لاب أن ن يكون ذلك 
الجسم فى تصرف النفس بوجه من الوجوه. و أقل ذلك كما يكون لها بالنسبة إلى 
الة وضعية كالمرائى أو الأشياء الصقيلة التى قد قد تكون مظاهر بعض إدراكاتها 
بحسب علاقة وضعية لتلك الآلة إلى المادة البدنية التى هى موضوعة لأفاعيل 
النفس. و مادة لقواهاء و مسرم لأتوارها المنبعثئة عن ذاتها النيرة | ليده و ليس 
الجرم الفلكى أو ما يجرى محرا مما يؤثر فيه شىء مبائن عن نفسه الفائضة 
عليه من مبدئه. و قد أشرنا سابقاً إلى أن الأجرام العلوية ليست متأثرة عن غير 
مسبادئها العقلية, لامنطبعة ولا قابلة لتأثيرات غريبة من العلل القسرية و الأسباب 


* قوله: «و قال و بهذا يندفع...» ضمير فعل قال راجع أيضاً إلى قوله: «بعض الموصوفين بفقه المعارف 
الإهيّة». أى قال و بهذا يندفع ما بقى من شبه أهل التناسخ من لزوم انتقاها إلى أبدان الحيوانات. 

** قوله: «إلى الروح الأكبر» الروح يفتعم الراء. 

*** قولسه: «أو بتوسط ما له معها...» ضمير له راجع إلى ماء و ضمير معها إشارة إلى النفس أى مع 
النفس و ما أى من قواها. 

**** قوله: دما يؤثر فيه شىء...» خبر لقوله: ليس الجرم الفلكى. و ضمير عن نفسه و كذلك 
ضمير الفائضة عليه راجعان إليه أى إلى الجرم الفلكى. 
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الاتفاقية, و كذا ما يجرى محراها" من كونه جرماً علوياً غير متخرق, والما لم يكن 
لتلك النفوس المفارقة أبدان عند هؤلاء الذاهبين إلى كون جرم سماوى موضوعاً 
لتخيلاتهم حتّى يكون لأبدانهم علاقة وضعية إلى تلك الأجرام العالية لتصير تلك 
الأجرام كالمرأة لتلك النفوس تشاهد ما فيها من الصور بتوسط العلاقتين, إحداهها 
طبيعيّة. و الأخرى وضعيّة متوقفة على الطبيعة؛ فمتى ارتفعمت العلاقة الطبيعية 
للنفس بالنسبة إلى بدنها بالموت مثلا ارتفعت العلاقة الوضعية ها بالنسبة إلي جرم 
من الأجرام إذ الثانية متفرعة على الأولى؛ فإذا بطل الأصل بطل الفرع فظهر 
بطلان ما ذهبوا إليه. 

وأيضاً على تقدير أن يكون الجرم الفلكى كالمرآة موضوعاً لتخيلاتهم كان 
المتخيل لهم من الصور” هى الموجودة فيه المتمثلة عند نفسه. و ليست الصور 
المتمثلة فى الأفلاك إلا ماهى من تخيلات الأفلاك لا ما هى من تخيلات تلك 
النفوس, و حال أن يكون جرم علوى نسبته إلى نفسه نسبة جوهر الدماغ إلينا ثم 
يتصوّر بنقوش”” وصور خيالية غير التى أنشأتها نفسه الشريفة العلوية. و إذا 
كان الأمر كما ذكرناه فيمتنع أن يكون فالأجرام العالية هيئات مؤلمة””*" و أوهام 
مظلمة موحشة معذية حتّى يتعذب بها الأشقياء, و ما يتعذب به تلك النفوس 
على ما اعترفوا ليس إلا هيئاتها الرديّة. و تخيلاتها 0 الباطلة, و 
آرائهم الخبيثة, دون الصور المطابقة لما فى الواقع لان ؟ الكاء ئن فى القابل اذى فى 
غاية الخنلوص و الصفاء كالأجرام العالية من الفاعل الذى فى غاية الشرف و 
التقدس كالمبادى العقلية لايكون إلا صوراً حقة ومثلا عينية مطابقة للأمور الواقعة 


* قوله: «و كذا ما يجرى مجراها...» قيل: و هو الجرم المتوسط بين فلك القمر و كرة النار. 
** قوله: «كان المتخيّل لحم في الصّور» و الصواب من الصور. 

*** قوله: «يتصور بنقوش» ضمير الفعل راجع إلى جرم علوى. 

**** قوله: «مؤلة شريفة» كلمة شريفة زائدة. 


فى نفس الأمر. فلا يستتم ما قالوه. و لا يستقيم ما تصوروه من كون تلك الصور 
مما يتعذب به الأشقياء, و كما أن هذا الرأى فى الجرم الفلكى غير صحيح فكذلك 
فى الجسرم الإبداعى المنحصر نوعه فى شخصه" غير صحيح. لأن هذا الجرم أيضا 
طببسيعة خامسة فلكية على ما صوره و إن كان حيّزه تحت كرة القمر للزوم كونه 
عديم الحركة الفير المستديرة دائماً و سائر ما يلزمه من صفات الأفلاك. و لعل 
عدد نفوس الأشقياء غير متناهء فكسيف يكون جرم موضوعاً لتخيلاتهم أى 
لتصرفات نفوسهم فيه. و لصورها الإدراكية الغير المتناهية المنقوشة فيه كما هو 
رأى هؤلاء القوم. ولا أقل من أن يكون ذاقوة غير متناهية إذ لابد أن يكون 
بإزاء كل ارتسام بصورة فى جسم قوة استعدادية أو انفكال فى ذلك الجسم. و هو 
معلوم الفساد. بل الحو ما حققناه من أن الصور الملذة للسعداء أو المؤلمة للأشقياء 
فى النشأة الثانية كما وعدها صاحب الشريعة الإهية و أوعد عليها و هى واقعة فى 
نشأة أخرى و فى صقع آخر غير حالّة فى جرم من الأجرام, ولا قائمة فى قوة 
جرمية بل قائمة بذواتها أئما مظاهرها نفوس هاتين الطائفتين بضرب من الفعل 
والتأتين: كما أن الصسوو.والأسباح التى فى المرآة* ليست قائمة مها بل 
مظهرها تلك المرأة بضرب من القبول. ولا منافاة بين صدور الفعل عن قوة 
غيةرو انتعالها الذاذا و إجلاما عيية أخرئ كما أن الصحة بر امرض اديت 
ينهآن من نفسه فى بدنه فى هله الدار. ثم تنفعل النفس عنهما و تكون من 
أحدهما فى لذة و راحة و من الآخر فى ألم و مشقة. و ذلك لكون النفس ذات 
جهتين جهة عقاسية فعلية و جهة طبيعية أنفعالية؛ فهكذا يكون حاها بحسب 
فعل الطاعات و المعاصى المؤُدَية للصور السنة و القبيحة فى الدار الآخرة عند 
تجسم الأعمال فيتنعم بإحداهما و يتعذب بالأخرى. و تانك الجهتان المصحّحتان 


* قوله: «المنحصر نوعه فى شخصه» المتوسط بين فلك القمر و كرة النار. 
** قوله: «والأشباح فهى فى المرآة» و الصواب: والأشباح التي فى المرأة. 
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لكون النفس فاعلة لشىء و منفعلة عنه هما موجودتان فى النفس قبل أن تصير 
عقلا محضاء و حينئذ يكون فمَالا و دراكاً بجهة واحدة كما أشير عليه سابقاً من أن 
فيه وعنه فى العقل البسيط و هو العقل الفعال شىء واحد؛ ققد ث- ثبت أن جميع ما 
يلحق النفس ف الآخرة هو ما ينشأ منهاء و النفوس الغير الكاملة علماً و عملا 
أو علماً فقط أى نفوس السعداء المتوسطين أو الناقصين" فى العلم و العمل أو 
الناقصين فى العلم والأشقياء الناقصين فيهما” و إن تجردوا عن المواد و 
الأجرام الدنيا الطبيعية لكنها متعلّقة بعد بالأشباح الأخروية الَتى هى فى ياب 
الإلذاذ و الإيلام أشد و أدوم من هذه الأجرام المستحيلة كما فى قوله تعالى: 
«و لعذاب الآخرة أشد و أبقى» بل هذه النار و إيلامها من حملة آثار النار 
الآخرة و عذابها أو عينها لكنها تنزلت و تكدرت و ضعفت قوتها و تأثيرها 
كما روى عنه(ص) إن ناركم هذه من نار جهنم غسلت بسبعين ماءاً ثم نزلت, 
و قس النور على النار حتّى تعلم أن نعيم الدنيا بالنسية إلى نعيم الآخرة شىء 


حقير. 
تأمية و تذكرة 

و ممايؤيد ما ذكرناه من بطلان تعلّق النفوس بعد الموت ببرم فلكى أو 

عنصرى. و ينورما قرئرئاه من أن الصور الأخروية ألتى بها تعيم السعداء و جحيم 

الأشقياء ليست هى الت انطبعت فى جرم فلكى أو غير فلكى. بل هى صورة 

معلّقة موجودة للنفس من النفس فى صقع آخر مرتبة بأعمال و أفعال حدث عنها 

فى دار الدنياء و أرت فى ذاتها أخلاقاً و ملكات مستتبعة لتلك الصور المعلّقة هو 


* قوله: «المتوسطين أوالناقصين» أو الناقصين زائدة. 
** قوله: «الناقصين فيهما» أى فى العلم و العمل. و قوله: «و الأجرام الدنيا الطبيعية» و الصواب و 
الأجر ام الدنياوية الطبيعية. 
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0 
ما قاله قدوة المكاشفين محيىالدين العربى": عليك أن تعلم أن لبوزغ الذى يكون 
الأرواح فيها بعد المفارقة من النشأة الدنياوية هو غير البرزخ م الذى بين الأر واح 
المجرتدة والأجسام لذن تغزلات الوجود و معارجه دورية, و المرتبة ألتى قبل النشأة 
الدنياوية هى من مراتب النغزلات, و ها الأولية و الَتى بعدها من مراتب المعارج, 


+ 


وها الآخرية . 
و أيضاً التى تلحق الأرواح فى البرزخ الأخير أنما هي صور الأعمال, و نتيجة 


* قوله: «ميىالدين الأغرابى» و الصواب: نحبىالدين العربي قدس سره. 

** قوله: هوطا الأخروية» والنسخة المصسّحة و ها الآخرية. مقابل قوله و ها الأليّة. فوله: «و أيضاً 
الْتى تلحق الأرواح فى البرزخ الأخير إئما هى صور الأعمال و نتيجة الأفعال الابقة فى الدنيا...» 
فاعام أن الفصل السادس من مدخسل شرح العلامة القيصرى على فصوص الحكم للشيخ الاكبر 
مي الدين العربى فيما يتعلق بالعالم المثالى صعوداً و نزولاً. و نكتقى هاهنا بنقل ما أفاده فى التنبيه 
الثانى من ذلك الفصل و هو آخر ذلك الفصل. فقال: «عليك أن تعلم أن البرزخ الذى تكون الأرواح 
فيه بعد المفارقة من النشأة الدنياوية هو غير البرزخ الذى بين الأرواح الجردة و بين الأجسام. لذن 
مراتب تغزلات الوجود و معارجه دورية. و المرتية الى قبل النشأة الدنياويّة هى من مراتب التغزئلات 
وها الأوكيّة, والتى بعدها من مراتب المعارج و اها الآخرية. 

و أيضأً الصور التى تلحق الأرواح فى البرزخ الأخير أئما هى صورالأعمال و نتيجة الأفمال 
الابقة فى النشأة الدنياوية بخلاف الصور البرزخ الأول. فلايكون كل منهما عين الآخر, لكنّهما 
يشتركان فى كونهما عالماً روحانيًاً و جوهراً نورائيّاً غير مادّى مشتملاً لمثال صورالعال. 

و قد صرح الشيخ ‏ رضواله عنه ‏ في الفتوحات ف الباب الحادى و العشرين و ثلائاة: بآن 
هذا البرزخ غير الأول. و يسمى الأول بالغيب الإمكانى, و الثانى هالغيب اماي لإمكان ظهور ما فى 
الأول فى الشهادة, و امتناع رجوع ما فى الثانى إلبها إلا فى الآخرة؛ و قليل من يكاشفه لاف 
الأول و لذلك يشاهد كثير منّاء و يكاشف اليرزخ الأول فيعلم ما بريد أن يقع فى العالم الدنياوى من 
الحوادث. و لايقدر على مكاشفة أحوال الموقى والله العليم الخبير. (ج ,١‏ ص ١52‏ بتصحيحنا و 
تعليقاتنا عليه). 
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الأفصال السسابقة فى الدنيا.. بخلاف صور البرزخ الأول فلايكون أحدهما عين 
الآخسر لكسئّهما يتستركان فى كونمما عالماً روحانياً و جوهراً نورانياً غير مادى 
أنتهىي. 

ويؤيد هذا أيضأً ما قد صرح به" فى الفتوحات أيضاً فى الباب الحادى و 
العشرين و ثلائمفأة: مسن أن هذا البرزخ غير الأول» و يسمى الأول بالغيب 
الإمكانى. و الثالى بالفيب الصالى لأمكان ظهور ما في الأول فى الشهادة. و 
امتناع رجوع مافي الثانى إليها إلا فى الآخرة. و قليل من يكاشقه بخلاف 
الأول. و لذلك يشاهد كثير منها. و يكاشف بالبرزغ الأول فيعلم ما يريد أن 
بقع فى العام الدنياوى من الحوادث. و لا يقدر على مكاشفة أحوال الموق, و 
كذا فوله فى الباب الثالث و الستين منها بعد تبيين ما يراه الإنسان فى المرأة و 
إلى مسثل هذه الحقيقة يصير الإنسان فى نومه” وإبية عونة: ميري الأعراض 
صوراً قائمة بأنفسها تخاطبه و يخاطبها أجساداً حاملة أرواحاً لايشك فيهاء و 
المكاشف يري فى يقظته""” ما يراه النائم فى حال و د و 
يرى فى الأخسرة صورالأعمال توزن مع كونها أعراضاً. و يرىالموت كيشأ 
أملح. مع أن لوت نسب مفارقة عن اجتماع, و من اناس من بدرا هذ 
المتخيل بعين الحس؛ و منهم من يدركه بعين الخذيال أعنى فى حال اليقظة, و 
فى النوم في فبعين الخيال قطماء و قو له أيضاء ا 

ل الور من الأمور بعين الصور الْتى هى بها فى الدنيا. و قوله أيضاً فى آخر 
هذا الباب: و كل إنسان فى البرزخ مرهون بكسبه جمبوس فى صور اعماله إلى 
أن يبعث يوم القيامة فى النشأة الآخرة. 


* قوله: «ما قد صرخ به» والصواب: صرح به 
*# قوله: «يصل الإنسان فى نومه...» والصواب: يصيرالإنسان في نومه. 
ليلب قوله: «والمكاشف ل يقظته... »© والصواب: والمكاشف يري لى بيقظته, 
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(فصل) 
فى تتمة الاستبصار هذا الباب من جهة كيفية نسبة النفس الى البدن و الاشاراة 
الى الموت الطبيعى و اجله و الفرق بينه و بين الاجل الاخترامى 

اعلم أن النفس حاملة للبدن لاالبدن حامل ها كماظنه أكثر الخلق. حيث قرع 
أسماعهم أنها زبدة العناصر" و صفوة الطبائع. و ظنوا أيضاً أن النفس تحصل من 
الجسم و أنها تقوى بقوة الفذاء و تضعف بضعفه. و ليس كما توهموه إِنما النفس 
تمحصّل الجسم و تكونه و هى الذاهبة به إلى الجهات المختلفة. و هى معه و مع 
واه و أعشضاة تديره حي نا آرادت . و تذهب به حيث ما شائت من هبوط 
إلى أسفل أو صعود إن فوق بحيث يمكنه مع كثافة البدن و ثقله؛ فمتى أرادت 
ستعوةة يضتى صناعذا غيل قله شفة: و [ذا أرادك نقواطه يبظ و“تتدل حك 
ثقلاء و أما الطلوع إلى عام السماء و جنة الأرواح و السعداء و المنزل الأعلى فلا 
يمكنها أن ترقى إلى هناك بهذه المثة الكثيفة, بل ببدن نورى من جنس تلك الدار 
إذا تخلصت””" من هذه البنية المظلمة. كما أن الطلوع إلى جنة المقرّبين و صقع 
الكاملين من الصور المفارقة العقلية و مثل الأفلاطونية النورية لا يتيسّر لها إلا إذا 
انفصلت عن علوق الأبعاد و الأجرام, و انقطعت عن الأمثال و الأشباح, و 
تجردت عن الكونين و رفضت العالمين. و الغرض من هذا الكلام أن النفس لترقيها 
إلى هذه المعارج أجل من أن تنبع اليدن فى وجودها. بل البدن من توابع وجودها 
فى بسض الراضب السفلية. و بهذا الأصل ينفسخ مذهب التناسخ. و مذهب من 
يرى أن منشا انقطاع النفس عن هذا البدن بالموت الطبيعى هو انتهاء قوة البدن و 
نفاد حرارته الغريزية, و كلال آلاته. و تعطّل نظامه. و تزلزل أركائه. و راب 
* قوله: «من أنها زيدة المناصر» و الصواب: قرع أسماعهم أنها زبدة العناصر. 
*" قوله: «مديّره حيث ما أرادت» و الصواب: تديره حيت ما أرادت. 


**» قوله: «إذا تحصُلت...» والصواب: إذا تخلصت من هذه البنية الم. 
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دكانه كما ظنه الجمهور من الأطياء و الطبيعيين إن انقطاعها من البدن لاختلال 
البنية و فساد المزاج. بل الحق إن النفس تنفصل عن البدن بسبب استقلاها فى 
الوجود على التدريج. و تنقطع” شيئاً فشيناً من هذه النشسأة الطبيعية إلى نشأة 
ثانية. لما مر من إثبات الحركة الذاتية للوجود فى الجواهر المتعلّقة بالمواد اليولانية, 
فالنفس تتحول فى ذاتها” من طور إلى طور. و تشتد في تجوهرها من ضعف إلى 
قوة, و كلّما قويت النفس و قلت إفاضة القوة منها على البدن لانصرافها عنه إلى 
جانب آخر ضعف البدن و قواه, و نقص و ذيل ذبولا طبيعياً حتّى إذا بلغت غايها فى 
الجوهر و سبلغها من الاستقلال ينقطع تعلقها عن البدن بالكلية و تدبيرها إِيّاه و 
إفاضتها عليه فغرض موت البدن, و هذا هوالأجل الطبيعى دون الأجل الاخترامى 
ألذى بسبب القواطع الاتفاقية, فمنشأ ذبول البدن”” بعد سن الوقوف إلى أن هرم ثم 
يعرض الموت هو تحولات النفس بحسب مراتبها و قربها إلى النشأة الثانية اللتى هى 
نشأة تومّدها و انفرادها عن هذا البدن الطييعى. و انقصالها عن هذه الدار و استقلالها 
فى الوجود. و هذه الحالات البدنيه المشاهدة من الإنسان من الطفولية و الشباب و 
الغسيب و الهرم و الموت كلها تابعة لما بحذائها من حالات النفس فى القوة و الفعل و 
الدة و الضعف على التعاكس, فكلّما حصلت للنفس قوة و تحصّل حصل للبدن و 
هن و عجز إلى أن تقوم النفس بذاتها و يهلك البدن؛ فارتحاها يوجب خراب البيت 
لا أن خراب البيت يوجب ارتحاها فما قيل فى الفرس نظماً: 
جان قصد رحيل كرد كفتم كه مرو كفتا جكنم خانه فرو ميايد 
إفما يصدق فى الموت الاخترامى لا الطبيعى. و بالجملة أكثر القوم لما لم يتفطنوا 


* قوله: «و ينقطع...» و الصواب؛ و تنقطع. و ضمي رالفعل راجع إلى النقس. 

** قوله: «فالتفس يتحوّل من ذاتها...» و الصواب: فالنفس تتحوّل فى ذاتها. 

*** قوله: «فنثأً ذبول البدن» والصواب: فمنشاً ذبول البدن الخ. و قوله: «هو تحوّلات النفس» 
ضمير هو راجع إلى منشأ ذبول البدن. 
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فى النفس بهذه الحركة الرجوعسية. و هى السفر إلى الله الذى أثبتناه فى أكثر 
الموجودات ذكروا وجوهاً غير سديدة فى حكمة الموت. و فى مابيناه يظهر المناسبة 
فى اطلاق لفظ الطبيعى على هذا الموت دون ما ذكروه. و قد سبق أيضأ إن الُذى 
بمناه لا ينافى الشقاوة الثابتة لطائفة من النفوس و تعذبهم فى الآخرة بالجحيم و 
اسنيران وغضب ال رحمان. و سائر ما سسيجرى عليهم جزاء لأعماهم, و تبعات 
لأفصالهم. و نتائج لأخلاقهم. و ملكاتهم السيئة, و اعتقاداتهم الرديّة الفاسدة كما 
0 
سيتكشف لك زيادة الانكشاف. و إذا تحقق ما ذكرناه فى الموت الطبيعى: و أن منشاه 
توجه جبلى إلى جانب الآخرة والقرب من الله تعالى ظهر و تبيّن بطلان التناسخ 
مطلقاً بجميع أقسامه. و استحالة تعلق النفس بعد موت بدنها العنصرى سواء كان 
بالأجل الطبيعى أو بغيره ببدن طبيعى اخر.و انتقالها من بدن إلى آخر, إذ لو انتقلت 
من بدن و تعلقت بآخر لكان تعلقها به عند أول تكونه حين كونه نطفة " حيوان أو 
جئين فى رحم كما اعترفوا به؛ فسيلزم على ما أَصّلناه من البيان الحخلف من عدم 
التطابق التعاكسى بين مراتب استكمالات اللفس و البدن على الوجه المذكور. 


تذكرة فيها تبصرة 
اعلم أيها السالك إلى الله الراغب إلى دار كرامته بقوة الحدس أنك قاصد إلى 
ربك صاعد إليه منذ يوم” خلقت نطفة فى قرار مكين, و ربطت بها نفسك تنقل 
مسن أدون حال إلى حال أكمل, و من مرتبة هى أنقص إلى مرتية هى أعلى و 
أحكم و إلى درجة هى أرفع و أشرف إلى أن تلقى ربّك”” و تشاهده. و يوفيّك 


* قوله: «حتى كونه نطفة...» و الصواب: حين كونه نطفة. 

** قوله: «صد يوم...» المبارة تحرّفة, والصواب: منذ يوم خلقت الخ. 

*** قوله: «إلى أن بلقى ربّك» و الصواب: إلى أن تلقى ربّك. و كذلك قوله: فيبقى عنده؛ و الصواب: 
فتبقى علده. 
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حسابك و يوزن ححمسناتك أو سيّئاتك. فتبقى عنده إما فرحانة مسرورة مخلدة أبداً 
مسرمداً سع النبسيين و الصّديقين و الشهداء و الصّالحمين. و حسن لوثئك رفيقاً و إما 
حصزونة متألمة خاسرة معذبة بنار لله الموقدة التى تطلع على الأفئدة مع الكفرة و 
الشياطين. و الفجرة و المتافقين؛ فبئس القرين. و نحن قد بينا من قبل إن جميع 
الموجودات الت فى هذا العالم فى السلوك إلى الله تعالى و هم لا يشعرون لغلظة 
حجابهم و تراكم ظلماتهم. لكن هذه الحركة الذاتية و هذا السير إلى الله" تعالى فى 

الإننسان أبسين و أظهر سيما فى الإنسان الكامل المكمّل لذي" حل قام هل ار 
الصعودية الى كنصف دائرة من الخلق إلى الحق, كما يعرفه اهل الكشف و الشهود 
من العلماء الّذين لم تعم أبصارهم الباطنية عن إدراك حقائق الأشياء كما هى عليها 
بغشاوة التقليد و الامتراء و حجب اطوى و الدنيا و ذلك فضل اله يؤتيه من يشاء. 


شيل 

أن مثال البنية”” الإنسانية فى هذا العام مثال السفينة الحكمة الآلة فى البحر 
من فبها من القوى النفسائية, و الجتود العماله فيها المسخرة بإذن الله المرتبة فى أمر 
هذه السفينة المصلحة لحاها" " ؛ فإن سقينة البدن لايتيسر السعر بها إلى الجهات 
إلا بهبوب رياح الإرادات؛ فإذا سكنت الريح وقفت السفينة عن السير و الجريان 
«و بسم الله مجراها و مرساها» فكما أنه إذا سكنت الريح التي نسبتها إلى السفيئة 
نسب النفس إلى البدن وفقت النفينة قبل أن يطل حىء لين أركانها و يختل 
واحدة من الآتها, كذلك جسد الإنسان و الآته إذا فارقتها النفس لا يتهيّاله 


* قوله: هو هذا يسرٌ إلى اللّه» و الصواب: و هذا السير إلى الله تعالى. 
** قوله: «الكامل الذى...» والصواب: الكامل المكمّل الذى. 

*** قوله: «تثيل أى مثال البنية» و الصواب: تثيل إن مثال البنية. 
و قوله: «من فيها من القوى» والصواب بمن فيها من القوى. 

*ة ** قوله: «المصلحة بحاطا...» والصواب المصلحة لماها. 
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الحسس و الححياة التى فى مثالنا بمنزلة حركة السفينة, و إن لم يعدم بعد شىء من مواد 
السبدن و الآته و أعضائه إلا ذهاب نفخ الروح الذى بمنزلة ريح السفينة, و البرهان 

حقق أن الريح ليس مسن جوهر السفيئة بل حركتها تابعة لحركته, ولا السفينة 
حاملة للريح بل الريح حاملها. و حركها بإذن لله. و يحراها باسم الله. و لا تقدر 
السفينة و من عليها من الجنود و القوى المختلفة الراكبة علبها” على استرجاع الريح 
بعد ذهابها بحيلة يعملونها أو صنئعة يصنعونها. كذلك الروح و نفخه ليس من جوهر 
المسد. ولا الجمسد حامل الروح. ولايقدر أحد من القوى و الكيفيّات المزاجية على 
استرجاع النفس إذا فارقت الجسد؛ فهذا مثال أن حياة البدن و حركته تابعتان 
للنفس لاالنفس تابعة هماء و لهذا بطل مذهب التناسخ الّذى عبارة عن استرجاع 
النفس» .و تقلها إلى البدن بعد ذهابها عنه تارة أخري من جهة صلوح مزاجه" لأن 
المزاج تابع للنفس كما سبق من أنها الحافظة للمزاج الجامعة لأجزاء البدن الجابرة 
لعناصره على الإلتيام لا النفس تابعة له و لعناصره. 

و أما الفرق بين الأجل الطبيعى و الاخترامى فى مثال السفينة هو أنك إذا 
علمت أ ن هلاك السفينة با هى سفيئة من جهتين: إما بفساد من جهة جرمها أو 
انحلال تركيبها فيدخلها"”” و يغرق و يهلك من فيها إن غفلوا عنهاء و لم يتداركوا 
بإصلاح حافا, كهلاك الجمسد و قواه من جهة غلبة إحدى الطبائع من تهاون 
صاحبه به و غفلته عنه. فلا تبقى النفس معه إذا فسد مزاجه و تعطل نظامه. و 
تعوكجت نسبته و انمحرفت عن الاعتدال و ضعفت آلته'”” كما لا يبقى الريح 
للسفينة بسبب اختلال التها. و الريح موجودة فى هبوبها غير معدومة فى الموضع 


* قوله: «الراكية علبها...» صورة العبارة الصحيحة هكذا: الراكبة علبها على استرجاع الريح بعد 
ذهابها بحيلة يعملونا الم. 

** قوله: «صلوح مزاجه...» و الصواب صلوح مزاجه و استعداد مادّته. 

“ ** قوله: «فيدخلها...» والصواب: فيد خلها الماء و يغرق و يهلك من فيها. 

*** قوله؛ «توضعفت آلته...» العبارة الصحيحة هكذا: كما لايبقى الريع السّفينة بسيب اختلال آلتها. 
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اذى كانت قبل هلاك السفينة؛ فتلك النفس ياقية فى معدنها كبقاء الريح فى أفقها و 
عالمها بعد تلف الجسم. و أَمَا الجهة الثانية فهى بأن يكون هلاك السفينة بقوة الريح 
العاصفة الابّة الواردة منها على السفيئة ما ليس فى وسعها و وسم آلاتها حمله؛ 
فتضعف الآلة و تكسر الأداة لضيق طاعتها عن حمل ما برد عليها, كذلك النفس 
إذا قوت جوهرها و اشتدت حرارتها الغريزية” المنبعتة عنها إلى البدن ضعف 
البدن عن حملهاء و انحل تركيبه و جفت الاآته, و نيت رطوباته لاستيلاء الحرارة, 
فإن التحقيق عندنا ان ا حرارة العزيزية فى المشايخ أكثر و أشد من حرارة الشبان, 
و إلما لم يظهر أثرها” ' فيهم لقلة الحامل و ذبول المادة. عكس ما هو المشهور من 
أن حرارتهم أقل من حرارة الشبان. و كذا منشأ عروض الموت الطبيعى غلبة 
الحسرارة بالذات الموجية لإفناء الرطوبة المؤدى إلى فناء الحرارة عن البدن 
بالعرض؛ فيقع الموت ضرورة””” فعروض الموت الطبيعى من باب الضرورات 
اللازمة لبعض الغايات الذاتية كما علمت فى مباحث أقسام العلل و الغاية الذاتية 
هاهنا هى قوة النفس و كماطاء و اشتداد جوهر الروح وقوة ذم نفخ الصور 6 
نظيرها فى مثال السفينة شدة الريح العاصفة عليها. م لايخفى عليك أن أحوال 
سكان هذه السفينة عند هذه العاصغة الشديدة لاتخلو عن أمرين: فإن كان من 


يمضنا 


فيها"”” عارفين بموجب التقدير الربانى اطمأنت نفوسهم. و سلّموا إلى ريّهم قبل 
أن ينكشف الغطاء و ارتحلوا من الدنيا. . و وعظ بعضهم بعضاأً بالصبر و قلة الجزع 
وشوق الارتحال الى دار المعاد؛ فاذا م هم العلم بهذه السّياسة القدرية و الحكمة 

ثية و العمل بموجب العقل و الايمان فقد استراحوا من الم و الحزن؛ و وصلوا 


* قوله: «و اشتدّت حرارتها الفريزية...» زعم الشيخ الرئيس ف القانون أن الحرارة الغريزية بعد سن" 
الوقوف تأخذ فى الانتقاص الح. كما فى المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط هند. ج 7. ص 5281). 

** قوله: «و إنما لم يظهرها أئرها» و الصواب: و إنما لم يظهر أثرها. 

*** قوله: «فيقع الموت ظاهراً» والصواب: فيقع ا موت ضرورة. 

*#*** قوله: «فإن كان من فيها...» أى من فى السفينة. و فيهما غلط. 
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ع 0# سم 
إلى النعيم الدائم. و إن كانوا غير عارقين بموجب التقدير الإلطهى. و أن كل ما يفعله 
و الحرمان عن النعيم, و البعد عن رضرازالله العليم الحكيم. 


فصل (0) 

فى أن لكل شخص انسانى" ذاتاً واحدة هى نفسه و هى بعينها الحى المدرك 

السميع البصير العاقل. و هى أيضاً الغاذى و المنمى و المولد بل الجسم الطبيعى 
المتحرك النامى الحساس بوجه 

اعلم أنا قد ينا هذا الممنى بوجه من البرهان فيما سبق إلا أنا نريد أن نوضح 
ذلك زيادة ايضا-" "لما فيه من عظيم الجدوى فى باب معرفة التوحيد الأفمالي 
للحق' الأول؛ فنقول: إن كل أحد ما يعلم بالوجدان قبل المراجعة إلى البرهان أن 
ذاجها و سقيفسه اضر واحد لا أمور كثيرة. و مع ذلك يعلم أنه العاقل المدرك 
الحساس المثستهى. و الغضبان و المتحيز و المتحرك و الساكن الموصوف بمجموع 
صفات وأسماء. بعضها من باب العقل و أحواله, و بعضها من باب الحس و التخيل 
و أحواطهماءو بعضها من باب الجسم و عوارضه و اتفعالاته. و هذا و إن كان أمراً 
وجدانياً لكن" أكثر الناس لايمكنهم معرفته من باب الصناعة العلمية بل أنكروا هذا 


* قوله: «فصل فى أن لكل شخص إنسافى...» إن شئت فراجع المباحث المشرقيه للفخرالرازى فى 
مباحث هذا الفصل (ط حيدراباد هند. ج ؟. ص )5١5‏ و الفصل السابع من المقالة الخامسة من الغن 
السادس من طبيعيات الشفاء فى عد المذاهب الموروثة عن القدماء فى أمرالنفس و أفعاها و أنها واحدة 
او كسثيرة و تصحيح القسول الحسق فيها. فإن نت فراجع (نفس الشفاء, ص 76١‏ بتصحيح الراقم و 
تعليقاته و تحقيقاته). 

** قوله: «نوضح زيادة إيضاح...» قد سقطت كلمة ذلك عن الطبع. و الصواب نوضح ذلك زهادة 
إيضاح. 
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التوحميد إذا جاؤًا إلى البحث و التغتيش إلا من أيّده الله بنور مئه. و من عجز عن 
توحصسيد نفسه كيف بقدر على توحيد ربه؟ و الذى وصل إلينا من ادا فى هذه 
المسألة إنهم لما فرقوا أصناف الأفمال على أصناف القوى. و تسبوا كل واحد منها 
إلى قوة أخرى احتاجوا إلى بيان أنْ في جملتها شيئاً كالأصل” و المبدء. و أن سائر 


القوى كالتوابع و الغروع. 1 
و لنذكر المذاهب المنقولة فى هذا الباب و دليل كل فريق؛ فذهب بعضهم إلى أن 
النفس واحدة و هم على قسمين: 


فمنهم من قال: إن النفس تفعل الأفاعيل”” بذأتها لكن بواسطة آلات منتلفة 
يصدر عن كل قوة خاصة فعل خاص منها. و هو مذهب الشيخ الرئيس و من فى 

و منهم من قال: إن النفس ليست بواحدة و لكن فى البدن نفوساً عدة بعضها 
حساسة. و بعضها مفكرة. و بعضها شهوائية, و بعضها غضبية. . 

أما المنكرون لوحدة النفس فقد احتجوا ما سبق ذكره من أنا نجد النبات و له 
النفس الغذائية, و الحسيوانات و ها السنفس الغذائية و الحساسة دون المفكرة و 
العقلية. فلما رأينا النفس النباتية موجودة مع عدم النفس الحساسة و النفس 
الحساسة موجودةمع عدم النفس الناطقة "” علمنا أنها متغاير 5. إذ لو كانت 
واحدة لامتنع حصول واحد منها إلا عند حصول كلها بالإسم. و لما ثبت تغايرها 


* قوله: «أن فى جملتها شىء كالأصل» والصواب أن فى جملتها شيئأً كالأصل. 

** قوله: «فمنهم من قال: إن النفس تفمل الأفاعيل...» فى تعليقة مخنطوطة على بعض نخ الكتاب 
عندنا أن هذا تفريع على أصل المطلب أى بيان المذاهب لاعلى قوله: وهم على قسمين؛ أى فمنهم 
قائل بأن النفس واحدة. و منهم قائل بأن النفس ليست بواحدة. 

*** قوله: «مع عدم النفس الناطقة...» عرض على العبارة سقط, و تمامها هكذا: مع عدم النفس 
الحسّاسة. و النفس المّاسة موجودة مم عدم النفس الناطقة علمنا الح 
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قا 
واستغناء بعضها عن بعض ثم رأيناها مجتمعة فى الإنسان علمنا أنها نفوس 
متغايرة متعلقة ببدن واحد. 

و هذا الاحتجاج ردئ فإن كثيراً من الأنواع البسيطة كالسواد قد يوجد بعض 
مقوماتها الموجودة بوجود واحد فيه كاللون موجوداً فى موضع مع عدم المقوم 
الآخر كقايض البصرء ولا يلزم من ذلك أن وجود اللون غير وجود قابض البصر 
فى حقيقة السواد. 

وأيضاً ليست القوة الغذائية الموجودة فى النبات ثلا هى القوة الغذائية 
ا موجودة فى الحسيوان متحدة بالنوع. و كذا ليست الحسّاسة الموجودة فى الحيوان 
الير الناطق مع الحسّاسة الموجودة فى الإنسان متحدة فى الحقيقة النوعية. بل 
إنهما متحدان فى المعنى الجنسى - أعنى إذا أخذ معناهما مطلقاً بلاشرط المخلط و 
التجريد مع غيره ‏ فالمساس مثلا معنى واحد جنسى و إن كان هو فصلا 
للحيوان المأخوذ جنساً؛ فإذا أخذ هذا المعنى أى الحسّاس بحيث يكون تام 
التحصّل الوجودى فهو ئما قد تم وجوده من غير استعداد و استدعاء لأن يكون 
ناكام آخين واهداعنا ف سائز الحرواناته و إذا أحذ على أندغين تفل 
الوجود بل لايتحصّل وجوده و حقيقته إلا بأن يكون له تام آخر به يتم حقيقته 
و يكمل وجوده. فهذا المعنى مغاير للمعنى الأول بالنوع و إن كان واحداً معد 
بالجنس. فالحكم بأن الحساس مغاير للناطق أنما يصح فى القسم الأول منه دون 
القسم الثانى؛ فالنفس الحساسة فى سائر الحيوانات مغايرة للنفس المتفكرة و لكنها 
شىء واحد فى الإنسان, و هكذا القول في النفس الغاذية التى فى النبات والتى في 
الحيوان والإنسسان بالنسبة إلى النفس الحسّاسة أو الناطقة؛ فاعلم هذه القاعدة 
فإنها تنفعك جدا. 

وأمَا الموحّدون فقد احتجوا على مذهبهم بأن قالوا قد دلّلنا على أن الأفعال 
المستخالفة للنفس مستنده إلى قوى ستخالفة, و أن كل قوة من حيث هىهى 
لايصدر عنه إلا فمل مخنصوص؛ فالفضبية لاتنفعل عن اللذات. و الشهوية لاتتأثر 
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عن المؤذيات, ولا تكون القوة المدركة ' متأثرة ما تأثر عنه هاتان القوتان, و إذا 
ثست ذلك فنقول: إن هذه القوى تارة تكون معاونة على الفعل, و تارة تكون 
متدافعة. أما المعاونة فلأنا نقول متى أحسننا الشىء الفلانى اشتهينا أو غضيناء و 
ما المتدافعة فلأًنا إذا توجهنا إلى الفكر اختل الحس أو إلى الس اشتل القضب 
أو الشسهوة, و إذا نبست ذلك فتقول: لولاوجود شىء مشترك هذه القوى يكون 
كالمديّر ها بأسرها لامتنع” وجود المعاونة و المدافعة. لأن فعل كل قوة إذا لم يكن 
مرتسبطأ بالقوة الأخرى ‏ وليست الآلة مشتركة بل لكل منها آلة مخصوصة ‏ وجب 
أن لاحصل بينها هذه المعاونة, و إذا يت وجود شىء مشتزك فذلك المشترك إما أن 
يكون جسماً أو حالاً فى الجسم أو لا جسماً ولا حالا فيه. و القسمان الأولان 
باطلان بما سبق فى الفصول الماضية؛ فبقى القسم الثالث و هو أن يكون مجمع هذه 
القوى كلّها شيئاً واحداً لايكون جسماً و لا جسمانياً و هو النفس. 

أقول: هذا كلام غير مد فى هذا الباب, و لاواف بحل الإشكال؛ فإن لأحد أن 
يقول: مادر يتم بكون النفس رباطأ هذه القوى؛ فإن عنيتم به أن النفس علّة 
لوجودها فهذا القدر لايكفى فى كون النفس هى بعينها الحسّاس الغاذى التاكن 
الكاتي العاعف. بل كوبا علة لو جود هذه القوى لايكفى فى كون البعض معاونا 
للآخر فى فمله أو معاوقاً عنه*””؛ فإن العلّة إذا أوجدث قوى مخصوصة فى حال 
متبائنة. و أعطت لكل واحدة منها آلة مخصوصة كان كل واحدة منها منفصلة عن 
الأخرى غنية عنها متعلقة بها بوجه من الوجوه؛ فشروع بعضها فى فعله الحخناص 
كيف ينع الآخر عن فعله, أليس أن العقل الفعال عند كم مبدء لؤجود - جميع القوى 


* قوله: «ولا يكون القوة المدركة..:» والصواب: ولا تكون القوة المدركة...» و قوله: «تارة تكون 
متعاونة» والصواب: معاونة. و قوله: «وأما المتعاونة», و الصواب و أما المعاونة. 

** قوله: «و إلا لامتنع « و إلا زائدة و الصواب لامتنع. 

*** قوله: «على فعله أو معاوقاً له» والصحيح: فى فعله أو معاوقاً عنه. 
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الموجودة فى الأبدان, فيلزم من كونها بأسرها معلولة لمبدء واحد وعلّة واحدة أن 
يعوق البعض عن البعض أو يعينه يعينه على ذلك. و إن عنيتم به إن النفس مدبّرة هذه 
القوى و محركة لها" فهذا يحتمل وجهين: ‏ 

أحدهما أن يقسال؛ إن النفس تبصر المرئيّات و تسمع المسموعات و تشتهى 
الممتستهيات, و تكون ذاتها محلا هذه القوى و مبدء هذه الأفعال و متصفة بصفاتها, 
و هذا هو الحق الذى لايأتيه الباطل من بين يديه و لا من خلفه. و لكن من الذي 
أحكمه و أتقنه و دفع الشكوك و أزاح العلل المائعة لإدراكه؛ فإن الأمر إذا كان 
كذلك فكيف يقع و يسوغ القول بتعدد القوى و تحصّل التداقع " تارة فى فعلها إذا 
كان الكل جوهراً واحداً له هوية واحدة. و بالجملة القول به يوجب القول ببطلان 
القسوى التى أنبتها النسيخ و غيره من الحكماء فى الأعضاء المخصوصة المختلفة 
المواضع؛ فإن النفس إذا كانت هى الباصرة والسامعة و المشتهية فأ حاجة إلى 
إنبات قوة باصرة فى الروح التى فى ملتقى العصبتين؟ و إلى إثبات قوة سامعة فى 
الوح التى فى العصب المفرونى الصّماخى؟ 

و أيضاً يلزم أن يكون الإنسان أنما أبصرو سمع لا بإبصار و سماع قائم بذاته 
بل بإيصار و سماع قائم بغيره. ك 00 

و الوجه الثانى أن يقال: إن المعسنى بكون النفس رباطا أن القوة الباصرة إذا 
أدركت صورة شتخص 'نفين أدركت النفن الناطقة أن فى الوجود شخضاً موصوفاً 
بلون كذا و شسكل كذا و وضع كذاء و كل على وجه كلّى لايخرج انضمام بعضه 
إلى بض فى شىء من ذلك الشىء عن الكلية؛ فإئك قد عرفت أن الكلّى إذا قيد 
بصفات كليّة و إن كانت ألف صفة لايصير بذلك جزئيّاً شخصيّا و بالميلة 
فالإحساس بذللك المزئى سيب لاستعداد النفس لأن تدرك ذلك الجزئى على 


» قوله: هو حمرككة » والصواب هو حركة ذا». 
ادن قولهء فو يحصف التدافع » و الصواب.: و تحصل التدافم. 
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وجه كلّى ثم يكون ذلك الإدراك سبباً و باعثاً لطلب كلّى لتحصيل ذلك الشىء. 
فمند ذلك يتخصّص ذلك الطلب. و يصير جزئياً لتخصّص القابل. و ذلك الطلب 
الجزئى هو الشهوة, و كذا قياس الغضب و سائر الأحوال الجزئية المنسوبة إلى 
النفس الإنسانية, فهذا غاية ما يمكن أن يقرر فى كون النفس رباطاً للقوى 
الجسمائية و مجمعاً على مذهب الشيخ و اتباعه. 

وأقول: ليس هذا بسديد لأن نسبة الشهوة و الغضب و الحسس و الحركة و 
سائر الأفمال الجزئية و الانفعالات الشخصية إلى النفس ليست كنسبة فعل أمر 
مسباين إلى أمر اريس قاب أن يدرك على وجه كلى كل ما يدركه الآخر على 
وبمه جزئى, و إلا لكان العقل الفال أيضاً ذا شهوة و غضب و حس و حركة كما 

إن الإنسان كذلك. مع أنا تعلم ضرورة, أنه برىء من هذه الآثار و الشواغل و 
الانفصالات. و أنا نهد مسن أنفسنا أن لنا ذاتاً واحدة تعقل و تحمس و تدرك و 
تتحرك و تعتريه التهوة و القضب و غبرهها من الانقعالات, و نعلم أن : الذى 
يدرك الكلّيات منا هو بعينه يدرك الشخصيّات؛ و أن الذى يشتهى منا هو بعينه 
الذى يغضب. و كذا الكلام فى سائر الصفات المتقابلة, و لا تكفى فى هذه الجمعية 
وحدة النسية التأليفية كالنسبة بين الملك و جنوده. و صاحب البيت و أولاده. و 
عبيده و إمائه. بل لابد من وحدة طبيعية ذات شؤون عديدة كما يعرفه الراسخون 
فى علم النفس و منازهاء و فى معرفة الوجود الحق و شؤوله الآإفية المستفادة من 
علم الأسماء الذى علّم الله به آدم(ع) المشار إليه فى قوله تعالى: «و علّم آدم 
الأسصاء كلّها» و قد أشرنا إلى تحقيق ذلك فى مواضع من هذا الكتاب لمن كان له 
قلب أو ألقسى السمع و هو شهيد. حيث بَِا أن الوجود كلما كان أشد قوة و 
بسساطة كان أكثر جمعاً للمعانى.و أكثر آثاراً. و أن العوالم ثلات: عام العقل. و عالم 
النفس الميوانى, و عالم الطبيعة و الأوّل مصون عن الكترة بالكلية, و الثانى مصون 


* قوله: «تعلم ظاهر» و الصحيح؛ نعلم ضرورةً أله 577 
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عن الكثرة الوضعية و الانقسام المادى, و الثالث مناط الكثرة و التضاد و الانقسام 
إلى المواد. 

و إذا تقرر هذا فتقول؛ إن النفس الإنسانية من بين سائر النفوس الحيوانية لها 
مقامات ثلاث:': مقام العقل و القدس, و مقام النفس و الخيال, و مقام الس و 
الطبيعة. و كلّما يوجد ها من الصفات و الأفعال فى شىء من هذه المقامات يوجد 
فى مقام آخر لكن كل بحسبه من الوحدة, و الكترة. والشرف. و الخسة, و البراءة, 
و التجسم. فهذء الحواس د القوى الإدراكية و التحريكية موجودة فى مادة البدن 
بوجودات متفرقة, لأنْ المادة موضوع للاختلاف و الانقسام و محل للتضاد و 
الشباين؛ فلا يمكن أن يكون موضع البصر موضع السمع؛ و لا جحل الشهوة هو حل 
الغضب. و لا آلة البطش آلة المشى. و كذا يقوم بعضو من الإنسان” ألم حسّى 
لمسى كتفرق الاتصال. و بعضو آخر راحة لمسية كالإلتيام, ثم نجد هذه القوى كلها 
موجودة فى مقام الخيال. و عالم النفس الحيوانى بوجودات متميزة متكثرة فى 
الخيال متّحدة فى الوضع, بل لا وضع لما كما مر؛ فلها حس واحد مشترك يسمع و 
يرى و يشم و يذوق. و يلمس سمعاً جزئياً. و بصرأ جرئياء و شما و ذوقاً و مسا 
جزئياً من غير أن ينقسم و يفترق مواضعها كما فى الحواس الظاهرة. و كذا يشتهى 
و يغضب و يتألم و يس من غير تفرق اتصال ولا النيام تفرئق كل ذلك متكثر**" 
فى عالم الح الظاهر غير متكثر فى عالم الحس الباطن, ثم نجد الجميع موجودة فى 
مقام العقل على وجه مقدّس عن شوب كثرة و تفصيلء معرى عن شوب تفرقة و 


« قوله؛ «مقامات ثلانة» و الصواب: مقامات تلاث ثم قد تقدم لى أواخر الفصل الثانى من هذا الباب 
فوله: حكمة مشرقيّة إن للنفس الإنسانيّة نشئات ثلاث إدراكية الحخ. 

** قوله: «و كذا يقوم ببعض من الإنسان» و الصواب: و كذا يقوم بعضو من الإنسان. 

*** قوله: «كل ذلك متكثر...» العبارة فى نسخة مصحعة هكذا: «كل ذلك غير متكثر فى عام 
الحسّ الباطن. متكثر في عام الحس الظاهر» و مآل العبارتين أعنى مفاد هما واحد كمالا يخفى. 
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مفقود منها شسىء؛ فالإنسان العقلى روحانى و جميع أعضاته عقلية موجودة فى 
ذلك الإنسان بو جود واحيد الذات كثبرة المعنى و الحقيقة؛ فله وجه عقلى, و بصر 
أفاده أرسطاطاليس ف أتولوجيا. 
الأعمال فما الحاجة إلى إثبات هذه القوى الكثيرة التى بعضها من باب الإدراك 
كالسمع و البصر و غيرهما.ء و بعضها من باب التحريك كالجاذبة و الدافعة و 
الشهوة و الغضب؟ 

/ م وخ ا 

قلنا: هى و إن كانت كل هذه القوى إلا ان وجود هذه القوى و خلهورها فى 

ب و2 

عام المواد لا يمكن إلا بالآت جسمانية متبائتة متخالفة الوضم. لأن عام الجسم 
عام التفرقة و الانقسام لا يمكن أن يكون جسم واحد مع طبيعة واحدة عنصرية 
مبده لصفات كتيرة كالسمع والبمرء و غبرهما من صفات الإدراك و هيئات 
التحريك؛ فعضو واحد لايمكن أن يكون سمعاً و بصراً و جاذبة و دافعة لنقصان 
وجوذه عمسن جامعية المعانى.؛ يخلاف جوهر روحانى يحسب وجوده الجمعى 
النفسسانى الروحانى؛ فالذات الواحدة النفسية مبدء لجميع الأفاعيل الصادرة عن 
قواها المستفرقة المتشتتة فى مواضع مختلفة على نعت الاتحاد و الجمعية؛ و كذا 
القوى النفسانية و الحسية و الطبيعية لكن على وجه أشرف و أعلى؛ و على وجه 
يليق بوجودها العقلى كما بيّناه مراراً. 

فإن قلست ماالفرق بين العقل المفارق و بين النفس فى هذه الجمعية حيث إن 
النفس احتاجت فى الاتصاف بعانى القوى من وجود آلات و أعضاء مختلفة, و لم 
يقع الاكتفاء بوجود ذاتها من غير تعدّد هذه القوى و موادها المختلفة و أعضائها. 
و أمًا العقل فلم يقع له فى صدور أفعاله و ظهور معانيه و حالاته حاجة إلى مواد 
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و آلات جديدة. قلنا: صفات العقل و كمالاته تنزل منه الى المواد النارجية على 
سبيل الإفاضة و الامجاد من غير أن يتأئّر منها أو ينفعل و يستكمل بسبيها. و أمَا 
النفس فليس ها أن تستقل بذاتها. و تتبرّه عن التغيّر و الالفعال من خوادمها و 
آلاتها إلا بعد أن تصير عقلا مضا ليس له جهة نقص و لاكمال مننظر. و أمّا قبل 
ذلك فهى ذات أطوار مختلفة تحتاج إلى كلها: فتارة في مقام الحمس و الطبيعة, و 
تارة في مقام النفس و التخيّل. و طورا فى مقام العقل و المعقول. و هذا حاها ما 
دامت متعلّقة الذات بهذا البدن الطبيعى؛ فإذا القطعت عن هذا العالم كان مقامها إِمّا 
المقام العقلى المجرد إن كانت من الكاملين في العلم و العملء و إِمّا المقام الثانى 
المثالي الأخروى إن لم يكن كذلك على اختلاف أنواعها بحسب غلبة الملكات و 
الأحوال و تصوّرها بصورة ما يناسبها من الأنواع الأخروية. 


فصل (2) 
فى ضعف ما قاله صاحب المطارحات فى هذ المقام دفعا لما قيل في تكثر القرى من 
غير ان يرجع الى ذات واحدة كما بزغ نور الحق عليك من افق تباينه حسب ما 
نبهناك عليه مراراً 

اعلم أن بعض المكثرين لمبادى الأفمال الصادرة عن الإنسان التى بعضها 
جسمائية و بعضها روحائية قال بما حاصله؛ إن النفس و قواها لو كانت شمئاً 
واحداً لوجب أن يكون من شأنها مخالطة المادة تارة و ذلك عند ما يتصرف فى 
الغذاء.و ينمي و يولّد و يدرك إدراك الجسمانيات, و التجرد عنها تارة أخرى و 
ذلك عند إدراك المعقولات و هو متنع, 

و أيضماً كان يجب أن يكون جميم الأشياء المحفوظة فى خزانتها مشاهدة ها أبدا 
كما هوخال القرة العقلية بالفغل. 

فأجاب عنه فى المطارحات أنّا أن المنيال جسمانى فالقدماء يعترفون به و إن 
كان فسيه ضروب مسن التحقيق لايلائم هذا الموضع, و إن كان فيه للحمواس 
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الظاهرة مدخلء و هذه إلى البيان أقرب. و أمّا أن النفس تمتاج إلى مخالطة 
المادة عند ما تتصرف ف الغذاء و غيره فلعله لايتمشى. و ريّما يجوز ان يكون 
غير المخالط يتصرف تصرقاً ما فى الغذاء و نحوه. و رما يعتمد على بقاء أثر 
قوة ممع التفاء قوة أخرى, و بطلان التوليد و النمو ربّما يلل فى بعضٍ 
الأثسخاص أو الأوقات ببطلان استعداد مزاجى يناسب ذلك الفعل. و كما أن 
الروح الذى فى التجاويف مع قرب الأمكئة اختلف مزاجه للاختلاف الى 
أوجب استعداد القوى المختلفة على ما ذكر, فمجوز أن يكون أمزجة" الأوقات 
من العمر يختلف بها استعداد التأثر عن مبدء واحد بآثار كثيرة, أو أثر واحد 
مطلقاء أو النواعف فين عنهة رافلة يفول الخصم, كما أن مزاج السن اقتضى 
بطلان النامية نفسها مع بقاء واهب النامية من النفس أو العقل على ما جوزت 
فاخ أن يكنؤن عبد النمو شيئاً واحداً هو مبدء أفاعيل أخرى, و بطلان 
النمو فى وقت لبطلان الاستعداد المتعلّق بالقابل. ثم كثير من القوى أضيك النيا 
أفعال لايصح حصولطا إلا من وأهب الصور فإذا كانت اهيئآت كلها منه و 
القوة معدة فيجوز أن يحصل الاستعداد من أمور هى قوى غبر جوهرية فمّالد 
انتهى قوله بألفاظه. 

و فيه أبحاث, تحقيقيّة: 

منها أن تسليمه لكون الخال قوة جسمانية على طريقة القدماء غير صحيح 
لما علمت من ائها مجحردة عن البدن الطبيعى عندهم حسبما أقمنا البراهين 
عليه. 


و سنها أن تجويزه لككون قوة ير جسمانية متصرقة في الفذاء على وجه 


* قوله: «فيحوز أن يكون أمزجة...» العبارة الصحيحة هكذا: فيجوز أن تكون أمزجة الأوقات م 
العمر يختلف بها استعداد التأثر (التأثير ‏ نسخة) عن ميدأ واحد ال. 
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للأمور السفلية لكن ليس ذلك على الوجه الذي ينفمل عنها أو يستكمل بها بوجه 
من الوجوه. 

و منها أن إسناده بطلان النولّد و النممٌ فى بعض الأوقات إلى بطلان الاستعداد 
فى ذلك الوقت نأ من الخلط بين أحوال التوع و لوازمه. و أحوال الشخص و 
عوارضه. و أن الأولى لامكن أن تكون مستندة إلى استعداد المادة و أحواها 
الاثفاقية؛ فإن اذى يحصل بمجسرد حال المادة و عوارضها لايكون دائميّاً ولا 
أكثرياً أيضاً يبخلاف الذى يقتضيه المبادى الفاعلية من الأمور المطردة فى أشخاص 
النوع كلّها أو أكثرها. و من هذا القبيل وقوف النامية و المولدة مطلقاً و عروض 
الموت الطبيعى كما بيّناه؛ فإنها أحوال منشأها أسباب فاعلية مقتضية لأحوال 
مطردة إمّا بالذات كالاستكمالات و الانتقالات إلى الغايات الذاتية, و إما 
بالعرض كالنقصانات اللازمة لبعض القوى بواسطة استكمالات تعرض لبعض 
أخسرى, أو انصصراف القوة عسن قصل لأجل توجّهها إلى قعل آخر. كالنقس إذا 
انتقلت إلى نمأة أخرى انصرفت قوتها عن هذه النشأة البدنية فيعرض الموت 
بالسبع؛ فقوله مزاج السسن اقتضى بطلان النامية ليس عندنا كلاماً حكمياً بل 
العكس أولى. فإن اختلاف أحوال الأسبنان كالشباب و الشيب و الموت الطبيعى 
تابع لاختلاف أحوال النفس فى تقلّباتها فى الأطوار الذاتية, و اتتقالاتها فى 
نثشئات الطبيعة من بعضها إلى بعض؛ ثم فى نشئات الحياة من بعضها إلى بعض. 
م فى نشئات العقل؛ 07 
و استعدادات أيضاً كما علمت تابعة لمبادئها و القوة تابعة للفعل, فالقول بأن 
المبدء بصفة المبدئيّة باق والأثر غير موجود 0 يصحّ لأجل عائق خارجى 
على سبيل الندرة و الاتفاق فى بعض أشخاص النوع لافى كلها؛ فيمتنع أن تكون 
الناسية موجودة و النمو غير حاصل إلا لمائع اتفاقى يقع عن الشذوذ 0 
خلذكى فإن وشوف السو و التوليد ف سن الشيخوخة أمر مطرد فى جميع 
الأشخاص كلها. 
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ومنها أن قوله القوى أضيف إليها أفعال لايصح صدورها إلا من وأهب الصور 
ال بناءا على ما ذهب إليه من إنكار الصور الجوهريّة؛ و قد علمت و هن قاعدته 
و بطلان إنكاره للصور و القوى حيث ذهب إلى أن الغاذى و المنمى و المولد فى 
الأجسام النباتية و الحيوانية ليست نفوسها و قواها. ولا فى الإنسان نفسه بل 
جوهر مفارق؛ قفإنا قدبيتا فى مواضع أن مباشر التحريكات و الإحالات” هى 
الطبائع المتعلّقة بالأجسام و قواهاء و كون المفارق العقلى مبدء للكل و إن كان 
صحيحا لكن ليست مبدئيته على سبيل المباشرة و المزاولة. و الفرق بين المعد و 
المقتتضى ممالا يخفى على من أمعن فى الأجحاث الحكمية, فالقوة النارية فى 
التسخين و الماء فى التبريد و غيرهما فى بابه ليست معدات لما يصدر عنها دائماً بل 
مقتضيات و موجبات و أسباب فاعلية بلا شبهة سيّما ما بنشاً فى موادها المنفعلة 
عنها دائماً. و كذلك القوى النباتية و الحيوانية على ما مر مستقصئ في مياحث 
الصور. فالمرجع في توحيد النفس إلى ما ذكرناه. 


قصل (7) 
فى أن هذه القوى البدنية*' كلها ظل لما فى النفس من اهيئات النفسانية 
و اعلم أن القوى القائمة بالبدن و أعضائه و هو الإنسان الطبيعى ظلال و مثل 
للنفس المدبرة و قواها. و هى الإنسان النفسى الأخروى. و ذلك الإنسان 


* قوله: «أنّ مباشر التحريكات و المالات...» و الصواب أغنى العبارة الصحيحة هكذا: «أن مباشر 
التحريكات و الإحالات...» 

** قوله: «فصل فى أن هذه القوى البدنيّة...» در روز جهارشتبه 7١‏ ماء شعبان 5-*1١1هاق‏ - 
ءاش تدريس اسفار در حوزه علميه قم به اين فصل رسيده است كه حوزه تعطيل 


شده است؛ تا در روز دوششبد 29" مهر ماه وك شروع بتدر بس شده است. الحمد لله رب العالمين. 
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البرزخى” بقسواه و أعضائه النفسانية ظلال و مثل للإنسان العقلى و جهاته و 
اعتباراته العقلية. فهذا البدن الطبيعى و أعضاؤه و هيئاته ظلال ظلال. و مثل مثل 
لما فى العقل الإنسافى, أمّا أن قوى الإنسان الطبيعى بمنزلة قشر و غلاف للإنسان 
الحيوانى المحشور فى الآخرة الَتى هى دار الحياة لقوله تعالى: «و إن الدار الآخرة 
همى الحيوان لو كانوا يعلمون» فالدليل عليه أن الإنسان إذا ركد قواه”” الظاهرة و 
حواسه البدنية بالنوم أو الإغماء”” أو غيرهما كثيراً ما يجد من نفسه أله يسمع و 
يرى و يشم و بلمس و يبطس و يمشى. فله فى ذاته هذه المشاعر و القوى و 
الآلات من غير نقصان و عوز لشىء منها لكنها ليست ثابتة فى هذا العالم أى عام 


* قوله: «و ذلك الإنسان البرزخى...» أى ذلك الإنسان النفسى هو ذلك الإنان البرزخى الذى هو 
ظل الإنسان العقلى. فالإنسان الطبيعى ظل للتفسى أى البرزخى و هو ظلّ للعقلى. و اعلم أن المصكف 
يشير فى عد مواضع من هذا الفصل إلى المثل العقليّة. فتدير. 

** قوله: «فالدليل عليه أن الإنسان إذا ركد قواه...» اعلم أن رسالتنا الكرية الفريدة القيّمة 
بالفارسية الموسومة ب «انسان در عرف عرفان» تبحث عن هذه الغاية القصوى و البغية العليا فى أربعة 
فصول. و كل فصل يحوى حقائق و لطائف فى معرفة النفس الناطقة الإنسانية و شهود الحقائق العقلانية 
والمثل الروحانية: و قد طبعت تلك الرسالة عدة مرات على أنّنا قدجعلناها الكلمة 88 من كتابئا 
«الف كلمة و كلمة»: و لابد لك فى فهم ما فى تلك الرسالة من الحقائق إلى أسئاذ حكيم عارف سالك, 
و نعم ما أفاد العارف الرومى ف المتنوى: 


هر كه كيرد ييشه أى بىاوستا ريشخندى شد بشهر و روستا 
هيجكس بإىاوستا جيزى نشد هيج اهن خنجر تبزى نشد 
هر كه در ره بىقلاوزى رود هر دو روزه راه صد ساله شود 


ثم إن رسالتنا المطبوعة المسمّاة بالمئل, و كذلك رسالتنا الأخرى الممّاة بالمثال كل واحدةمنهما نعم 
العون فى المقام. و الله سبحاته و تعاش شأنه فنّاح القلوب و متاح الغيوب. 
*#** قوله: «أو الاعمال» و الصواب: أو الاغماء. 
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الحسس و الشهادة و إلا لشاهدها كل سليم امس و ليس كذلك, فعلم أن موطتها 
عالم آخر هو عام الغيب و الباطن. و أما أن تلك القوى و الآلات الباطنية ظلال 
و أشباح لما فى العقل الإنسانى فلأن العقل بسيط و هو منشأ هذه القوى فى النفس 
و يتوسّطها فى البدن, و لولم يكن فيه من الاعتبارات و الجهات ما يليق بذاته ثم 
يكن منشأ صدور هذه الأمور الكثيرة عن الأمر البسيط. و ذلك لأن كل جوهر 
عال فى الشرف مبدء" لجميع الكمالات الموجودة فيما دوئه من الجوهر النازلة 
على وجه الجمعية. 

و قد نقلنا عن المعلم الأول صريح القول بأن الإنسان العقلى فيه جميع الأعضاء 
التى فى الإنسان الحسى على وجه لائق به. 

و قال أيضأ فى مواضع أخرى من كتابه: إن فى الإنسان الجسمانى الإنسان 
النفسانى و الانسان العقلى و لست أعنى هو هما لكن أعنى به أنه يتصل بهما”” 
لأنه صنم هماء و ذلك أنه يفعل بعض أقاعيل الإنسان العقلى, و بعض أفاعيل 

: 
الإنان النفانى, و ذلك أن فى الإنسان الحسّى كلمات الإنسان النفسانى و 
كلمات الإنسان العقلى. فقد جمع الحسّى كلتا الكلمتين إلا أنها فيه ضعيفة 
قليلة نزرة*”” لأه صنم الصنم. ققدبان أن الإنسان الأول العالى حسّاس إلا أنه 
بنوع أعلى و أفضل من الحسّ الكائن فى الإنسان السفلى. و أه إِنما ينال 
المسس””” من الإنسان الكائن فى العالم الأعلى العقلى كما بناه التهى كلامه 
فما أشد نور عقله و قوة عرفانه و ما أشمخ مقامه فى الحكمة الإليّة و أعلى 


* قوله: «مبداً...» والصواب: مبدأ فهو ممع لجميع الكمالات الم. و قوله: «فيه جميع الأعضاء...» 
والصواب فيه جميع الأعضاء التى فى الانسان الحتى. 

** قوله: «أنه يتصل بهما» أقول: بل يتحد بهما إكحاداً وجودياً. 

* ** قوله: «قليلة نذرة» والصواب قليلة نزرة. 

**+* قوله: هوأئه إنما ينال...» ضمير آنه أنما راجع إلى الإنسان العالى. 
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مرتبته حيث حقق هذه المسألة على وجه وقف أفكار من لحقه من المتفكر ين 
دون بلوخغ شأوه. و جمهور الحكماء الإسلاميين كالشيخ أبى على و من فى 
ا ١‏ لشي تنعط ل النفاء اقول النصوب ل 
مفارق أبدى. فكيف لو سمع" 11 ا اد 
را 0 0 لل 
للإنسان العقلى و مثال له. و هو المحشور إِما فى زمرة السعداء و اهل الحنّة أو 
فى زمرة الأشقياء و أهل الجحيم. و أمّا الإنسان العقلى فهو فى مقعد صدق عند 
مليك مقتدرء و الإنسان النفسى له الإحساس بذاته للأشياء و الحكم بذاته 
الحسوسات و إن كان بصورة زائدة حاضرة عنده أو حاصلة فيه إلا أن إدراكه 
لها بعين تلك الصّور لابصورة أخرى و إلا لزم التسلسل فى تضاعف الصور 
هكذا فى كل نوع من الحسوسات فهو فى ذاته لذاته مع و بصر و شم و ذوق و 
لمس, و قد علمت فيما سبق اتحاد الحمس بالممسوس فهو حس جميع الحواس,؛ و 
أيضآً له الحكسم بذاته فى القضايا الوهمية و غيرها لا بأمر زائد من صور 
القضايا و هو الشهوة لذاته للمشتهيات. و الغضب لذاته على المنافرات من غير 


* قوله: «فكيف لوسمع...» أقول: الإنسان المفارق الأبدى شامل على البرزخى و العقلى واللاهون 
كلّها. فسالقول بأن فى الوجود انسانين كأنه قول بأن فى الوجود أربعة أناسى. ثم كلام الشيخ في الشفاء 
يطلب فى الفصل الثانى من سابعة إِغيّات الشفاء (ص 5١5‏ بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه. و 
ص ١7‏ 5, ج ؟ من الطبع الأول الحجرى الرحلى)؛ و تفصيل البحث ف المثل يطلب فى تعليقاتئا على 
الشفاء. سيما فى رسالتنا المطبوعة فى المثل الاطيّة). 
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شهوة زائدة و غضب زائد. و كذا قياس الإنسان العقلى البسيط فى نظائر ما 


ذكرناه. 
قال الفيلوف الأعظم: إن هذه الحسائس عقول ضعيفة, و تلك العقول 
نات قوية: 


ثم لقائل أن يقول: إن الإنسان إذا كان فى العام الأعلى يكون حمّاساً. و 
المساس فصل جنسه. و الحمس لسيس إلا انفعالاً من صورة طبيعية جسمانية 
فكيف يمكن أن يكون فى الجوهر الكريم العالى حس و هو موجود فى الجوهر 
الدنى السافل. 

فالجواب عنه كما يستفاد من كلام الفيلسوف إن نسبة هذا ال حس إلى 
الحس العقلى كنسبة هذا الحيوان اللحمى إلى الحيوان العقلى. و كذا نسبة 
الممسوس هاهنا إلى الأمر المحسوس هناك. و لذا قيل: الس الذى" فى هذا 
العام الأدني لايشبه الحس اذى فى العام الأعلى. فإن الحس هناك على 
المحسوسات الَتى هناك. فلذلك صار بصر هذا الحموان السفلى متعلقاً ببصر 
الحيوان الأعلى و متصلا يه. 

أقول: و كذا سمعه بسمعه و ثمه يشمه و ذوقه بذوقه و لمسه بلمسه كاتصال 
هذه الأنواع الطبيعية المادية بصورها العقلية الموجودة فى العالم الأعلى و فى علم 
لله الأزلى كما ورد فى الحديث النبوى على قائله و آله الصّلوة و السّلام: إن هذه 
النار غسلت بسبغين ماء ثم انزلت. إشارة إلى أن هذه النار من مراتب تنزلات 
النار العقلية. و كان رسول اللّه(ص) بهذه الحواس الباطنية الأخروية يدرك الأمور 
الغائبة عن هذه الحواس الداثرة. حيث قال فى الذوق: أبيت عند ربى يطعمنى و 


* قوله: «ولذا قيل الس الذى...» و الصواب و لذا قال و ضمير الفعل راجع إلى الفيلوف. 
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يسقينى, و فى الشم: إنى لأجد نفس الرحمان من جانب اليمن, و فى البصر: زويت 
لى الأرض” فأريت مشارقها و مغاربهاء و فى اللمس: وضعاللّه بكتفى يده فأحس" 
الجلد”” بردها بين ندّى, و لى السمع أطت السماء و حق ها أن تأط ليس فيها 
موضع قدم إلا و فيه ملك ساجد أو رأكع. و بالجملة الإنسان العقلى يفيض بنوره 
على هذا الإنسان الطبيعى السفلى بواسطة الإنسان النفسى المتوسط بين العقلى و 
الطبيعى. 

و اعلم أيضاً أن إثراق النفس على الصّور الموجودة فيها كإشراق الشمس 
على الأجسام وغيره بوجه, فإن مقتضى الأول إفادة ذات المرئى الإشراق*”. و 
مقتضى الثانى إفادة ظهوره. فالنفس عند تخيلها للأشياء تفيد صورها الخنيالية 
الموجودة فى عالمها لا فى هذا العالم, و يدركها بذاتها لا بصورة أخرى, و أما 
إدراكها للمبصرات الخارجية فهو أيضاً كما حققناه سابقاً فى مباحث الإبصار من 
أن المادة و وضعها بالنسبة إلى آلة الإبصار مخصّص لأن يفيض من النفس صورة 
مساوية للصورة المادية, و هى مجحردة عنها و عن غواشيها موجودة فى صقع النفس 
كالصّور الخيالية. و الفرق ببنهما باشتراط المادة و عوارضها الخارجية فى المبصرة”””” 
و عدم الاشتراط مها فى المتخيلة. 


* قوله؛ «و فى البصر زويت لى الأرض...» بضم الزاء اخت الراء و كسرالواو. 

** قوله: «فأحس الجلد...» الجبارة بصورتها الصحيحة هكذا: زوبت لى الارض فأريت مشارقها, و 
فى اللمس وضع اله يكتفى يده فأَحس الجلد بردها بين تدبى. و فى السمع أَطْت السماء و حق فا أن 
تنط ليس فيها موضع قدم إلا و فيه ملك ساحد أو راكع. و قوله: «على الصورة الموجودة» و الصواب 
على الصور الموجودة. 

*** قوله: «إفادة ذات المرثى الإشراقى» و الصواب إفادة ذات المرئى الإشراق. 

* * * * قوله؛ «فى المبصرة؛ في نسخة؛ فى الباصرة. 
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يق 
فضل (ثم) 
فى المتعلق الاول للنفس" 

إن النفس لاتتصرف فى الأعضاء الكثيفة المنصرية إلا بوسط مناسب للطرفين. 
و ذلك الوسط هوالجسم اللطيف التورانى المسمى بالروح النافذ فى الأعضاء 
بواسطة الأعصاب الدماغية, و هذه الدعوى أى كون النفس غير متصرف أولا إلا 
لذلك الروح اللذى قيل إنه خلوق من لطافة الأخلاط و بخاريتها, كما أن البدن 
مخلوق من كثافة الأخلاط و رديها قريبة من الوضوح غير محتاجة إلى البرهان إذ 
درجات الوجود متتالية مترتبة فى اللطافة و الكثافة فيما يتصف مهماء كما إنها 
مترتبة فى الشرف و الفسّة:؛ ففى الحيوان الواحد جزء هو ألطف أجزائه. و هو 
السروح الحوى بالشرائين. و جزء هو أكثف أجزائه هو كالمقيم فى الورك. و ما بين 
ألطف لطيفة و أكثف كثيفة وسائط مناسبة قد كُضد بعضها”” بالبعض كما فى 
طبقات الأجرام الكلية الفلكية و العنصرية على تدبير نمكم الإلمى الإههى ٠و‏ النظم 
البديع العلوى. ولا شك أن ألطفها أبين فملا و أقل انفعالاً و أكثفها بعكس ذلك, 
مثاله 8 الروح الغريزى”” مؤثر بالجمبلّة فى الدم الطبيعى إذ هو فى أفق الدم ثم 
لاسنعكس الأمر. والدم الطبيعى مؤثر فى الرطوية الدّماغية إذ هو فى أفقها و 
لابنعكس. و تلك الرطوبة مؤثرة فى اللّحمان العضلية من غير عكس. و هكذا فى 
كل جزء بعد جزهء إلى أن ينتهى إلى أصلب الأجزاء, و هو القابل المتأثر على 


* قوله: «فصل ف المتعلق الأول للنفس...» راجع المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط هند. ج ؟. ص 
4 . قوله: «المسمّى بالروح النافذ فى الأعضاء...» أى الروح البخارى. 

** قوله: «قد نضد بعضها...» أى قد تركب بعضها بالبعض. و قوله: «كما فى طبقات الأجرام الفلكيّة» 
و الصواب كما فى طسيقات الأجرام الكلية الفلكية؛ كما فى نسخة مصمّحة عندنا و قد سقطت كلمة 
الكلية فى الطبعة الأولى الرحليّة 

*** قوله: «مثاله أن الروح الغريزى...» أى الروح الطبيعى الذى مبدئه الكبد. 
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الإطلاق من غير أن يؤثر فى شىء ما عداه. و كذلك يجب أن يتصوّر النّضد و 
الترتيب فى الروحانيات كما تصورت فى الجسمانيات. و كذلك الحال فى أجسام 
العال الكبير كما علمت ف العام الصّفير. فإن فى جسمياته جزء هو ألطف أجزائه 
و هوالفلك الأعلى الجسمانى. و فيها جزء هو أكثف أجزائه و هو الأرض 
السفلىء. و بين ألطف لطيفه و أكثف كثيفه وسائط متناسقة منضدة بعضها على 
بعض على التقدير الإلمى, و النظم الحكمى. و قد دلت الأدلة علي أن ألطفها ذاتاً 
أبينها تفعيلا. و أكثفها ذاتاً أيبنها انفعالا. و لهذا ما ورد فى الأدعية التوجه إلى جانب 
السماء عند طلب الحاجات. و استجلاب النيرات. و استجابة الدعوات, و هذا معنى 
ما ورد فى لسان بعض العرفاء أن النور الإلمى معنى أحدى إنما يكون افتنائه بحسب 
المعادن المجعولة, و المراد أن الوجود الفائض من الحق المسمّى عند بعضهم بالنفس 
ال حمانى أمر واحد حقيقة مختلف المراتب بحسب القرب و البعد من الأول تعالى. 

إذا تقرر هذا فاعلم أن جوهر النفس لكونه من سنخ الملكوت و عام الضياء 
الحض العقلى لايتصرف في البدن الكثيف المظلم المنصرى بحيث يحصل منهما نوع 
طبسيعى وحدانى إلا بمتوسط. والمتوسط ببنها و بين البدن' الكتيف هوالجوهر 
اللطيف المسمى بالروح عند الأطباء. والمتوسط بينها كل واحد من الطرفين» و 
لذلك المتوسط أيضاً منوسط آخر مناسب لطرفيه كالبرزخ المثالى بين الناطقة و 
الروح الحيوانى و الدم الصاى اللطيف بينه و بين البدن. ثم الدليل على وجود هذا 
الجوهر المسمى بالروح أن سد الأعصاب يوجب إبطال قوة الحس و الحركة عما 
ا موضع السد ممايلى جهة الدمء والسد لايمنع إلا نفوذ ذ الأجسام: و 
الستجارب الطبية أيضاً شاهدة بوجوده؛ فإن كثرته يوجب الفرح و النشاط و القوة 


* قوله: «و المتوسط بينها و بين البدن...» ضمير بينها راجع إلى النفس فى قوله «أن جوهر النفس». 
و قوله: هالمسمّى بالروح عند الأطبّاء» أى المسمّى بالروح البخارى عندهم. و قوله: «متوسئط آخر». 
و هوالقوى. 
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و الشجاعة و الشهوة؛ و قلته يوجب الصرع و السكتة و الغم و الحسزن و 
الماليخولياء و عند انقطاعه عن القلب يعرض الموت فجأة, و كما أن تعلق النفس 
بالسبدن لأجله فلابد أيضاً من تعلّقها لكونها واحدة من عضو واحد' هوالمتعلق به 
السنفس بواسطة هذا الرّوح البخارى. و سائر الأعضاء يكون متعلقاً بها بواسطة 
ذلك العضو الّذى هو الرئيس. 

و قد اختلفوا أن ذلك العضو الرئيسى المطى لقوة سائر الأعضاء و روحها 
هوالقلب أو الدماغ. و عند الأكثرين من الأطباء و الطبيعيين أنه هو القلب لكونه 
أحرّ ما فى اليدن"". و الدماغ ليس هو كذلك فهو المناسب لتكوّن الروح الحارٌ 
الغريزى. 

و أيضاً الحمركات الفكرية يسحْن الدماغ تسخيئاً شديداً؛ فلو لم يكن بارداً فى 
أصله لزم احستراقه عند اجتماع التسخينين: تسخين الروح. و تسخين الحركة 
الفكرية. 

و أيضاً أول ما يتخلق فى البدن هو القلب”” و هو أول ما يتحرك من 
الأعضاء و آخر ما يسكن؛ فهو المتعلّق الأول للنفس ثم بواسطته بالدماغ و الكبد 
و بسائر الأعضاء على الترتيب. 

فإن قيل: لو كان القلب عضواً رئيسياً معطياً و كانت الأرواح النفسانية فائضة 
منه إنى الدماغ لكان القلب منبت الأعصاب دون الدماغ لأن منبت الآلة يكون 
من المبدء لامن الآخذء و لما لم يكن كذلك بطل ما قلتموه. 


* قوله: «من عضو واحد» متعلق بقوله فلايد. 

** قوله: «لكونه آحي ما فى البدن» أحرٌ بالحاء المهملة و تشديد الراء من الحرارة. و قوله: «فهو 
المناسب لتكون الروح...» لتكون مصدر باب التفل من الكون. 

*** قوله: «أوّل ما يتخلّق فى اليدن هوالخاق» والصواب: هوالقلب. 
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قلنا: قد قال بمض شراح القانون إنه لم يقم دليل قطع" على أن متبت 
الأعصاب هو الدماغ ألبتة. و مع قطع النظر عن ذلك القول لمانع أن يمنع كون 
منبت الآلة واجباً أن يكون هو المبدء. لم لايجوز أن يكون العضو المستفيد منبتاً 
لآلة. و كانت استفادته القوة من المبدء بعد أن وصلت الآلة إلى العضو المفيد 
فحينئذ يتأدى فيه الأرواح الحاملة للقوى الإحساسية و التحريكية, و الاستقصاء 
فى هذا المبحث يناسب الكتب الطبية. 


* قوله: «لم يقم دليل قطع» والصواب: لم يقم دليل قطمى. 


الباب التاسع 


فى شرح بعض ملكات النفس الإنسانية و أفعاهاء و انفعالاتها و منازل الإنسان 
م86 6 . 6 
و مقاماته. وان ققواه بعضها ارفع وجودا و اقل قبولا للتجزى من بعض و فيه 
فصول: 


فصل(١)‏ 
فى خواص الانسان" 
فمنها النطق إعلم أن من عظيم حكمة الله فى خلق الإنسان من العناصر و 
الأركان إحداثه الموضوعات اللغوية فيه و الداعى إلى ذلك إن الانسان مفتقر فى 
معيشته الدنياوية إلى مشاركة ما و معاونة من بنى نوعه؛ فإن الواحد من الإنسان 
لو تفرد فى وجوده عن أقراد نوعه و جنسه و لم يكن فى الوجود إلا هو و الأمور 


* قوله: «فصل فى خواص' الإنان...» عميدة مطالب هذا الفصل أعنى بها خواص الإنسان إلى الخخاصة 
التاسعة يتمامها هى ما فى الفصل الأول من المقالة الخامسة من نفس الشفاء (ط ,١‏ ج .١‏ ص 7*8 من 
الطبع الرحلى الحجرى)؛ و كذا هى مطالب الفصل الأول من الباب السادس من نقس المباحث 
الشرقيّة للفخرالرازى (ط حيدراباد الدكن, ب ؟. ص 604). و بالجملة أن الأصل فيهما هو الشفاء, 
إلا أن لصاحب الأسفار محقيقاً أنيقاً تفرد به فى آخر الفصلء. فتديّر. 
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المنضووة ف الاسيقة للك ستريناً. أن سنيف سيقي لاع ليقع :| ل امور 
زائدة على ما ف الطبيعة مثل الغذاء المعمول و الملبوس المصنوع؛ فإن الأغذية 
الطبيعية غير صالحة لاغتذائه. و الملابس الطبيعية أيضأ لاتصلح له إلا بعد 
صيرورتها صناعية باعمال إرادية؛ فلذلك يحتاج إلى تعلّم بعض الصناعات حتق 
تسن معيشته, و الشخص الواحد لايمكنه القيام بمجموع تلك الصناعات بل لابد 
من مشاركة و معاونة بين جماعة حتى يخبز هذا لذاك؛ و ذاك ينسح هذاء و هذا 
بنقل لذاك, و ذاك يعطيه بإزاء عمله أججرة؛ فلهذه الأسباب و أمتاها احتاج 
الإنسان فى المعاملات و غيرها أن يكون له قوة على أن يعلم الآخر" الذى هو 
شريكه با فى نفسه بعلاقة وضعية. و أصلح الأشياء لذلك هو الصوت لأنه ينشعب 
إلى حروف يتركب منها تراكيب كثيرة من غير مؤونة يلحق البدن. و الصّوت من 
الأمور الضرورية للإنسان لتنفسه المضطر إليه فى ترويح حرارة القلب. و أيضاً 
الهيئات الصّوتية لايثبت و لا يدوم عدده فيؤمن من وقوف من لايحتاج إلى 
شعوره علسيه, و بعد الصوت فى صلاحية أمر الإعلام هى الإشارة إلا أنه أدل 
منها”” لأنها لا ترشد إلا من حيست يقع عليه البصر. و ذلك أيضاً من جهة 
مخصوصة و يحتاج المعلم أن يحرك حدقته إلى جهة مخنصوصة حركات كثيرة 
يراعى بها الإشارة؛ ففائدة الإشارة أقل و مؤونتها أكثر: و أما الصوت فليس 
كذلك فلاجرم قد تقرر الاصطلاح على التعريف لما في النفس بالعبارة؛ فجملت 
الطبيعة للنفس أن يؤلّف من الأصوات ما يتوصل به إلى تعريف الغير. و أمّا 


* قوله؛ «على أن يعلم الآخسر...» يعلم من الإعلام. و قوله: «بعلاقة وضعية» والصواب بعلامة 
وضعيّة. أى على أن يعلم الآخر الذى هو شريكه بما فى نفسه بعلامة وضعيّة. 

** قوله: «فيؤمن وقوف من...» والصواب: فيؤمن من وقوف من لايحتاج الج. 

*** قوله: «إلا أ أدل منها» أدل بالدال من الدلالة؛ و أما بالواو كما فى الطبعة الأولى الرحلية فغلط 


بلا دغدغة. 


مفاتيح الا سرار لسلاكق الاسفار أبمع 


الحسيوانات الأخرى فإن أغذيتها طبيعية أو قريب منهاء و ملابسها مخلوقة معها 
كالإهاب و الشعر و الثتقب و الكهوف" فما كان ها حاجة إلى الكلام و مع ذلك 
فإن لما أصواتاً مناسية لما فى بعضها من شوب رويّة و [علام يقف بها غيرها على 
ضاق :تفونمها و تنهائرها ..ولكين دلالة تلك الأصوات دلالة إحمالية يكفى 
لاغراضها من طلب ملائم أو دفع منافر, و أمَا الأصوات الإنسانية فلها دلالة 
تفصيلية, و لعل الامور التى يحتاج إلى أن يعبر عنها الإنسان فى أغراضه يكاد أن 
لايتسناهى, فمسا كسان يمكسن أن يطبع بإزائها أصوات بلائهاية فلأجل ذلك و 
لضرورات أخرى يحتاج إلى وضع الألفاظ و الاصطلاح عليها. 

و من خواصه العجيبة استنياط الصنائع العملية الغريبة؛ و أمّا الحيوانات 
الأخرى”” و خصوصاً الطير فى ماع بيوتها و مساكنها سيما النحل فى بنائه 
النيوت اندي قات المسدس أوسع الأشكال بعد الدائرة و أشبهها بالدائرة, 
من :هه أن نا عله رن ارت ا 37 فى نصف محميطه كالدائرة, 


* قوله: «و الثقب والكهوف...» العبارة الصّحيحة بعد الكهوف هكذا؛ فما كان لها حاجة إلى الكلام. 
** قوله: «فى نقوسها و ضمانرها...» العبارة الصحيحة بعد قوله: «وضمائرها» هكذا: ولكن دلالة 
تلك الأصوات دلاثة اجماليّة يكفى الم 

*** قوله: جو أماالحيوانات الأخرى» ف العبارة سقط و تمامها هكذا: و أما الحيوانات الأخرى 
فلها شىء من ذلك و خصوصاً الطير الح. 

**** قوله: «سيّما النحل فى بنائه البيوت المسدّسة...» قال العارف الرومى فى أوائل المْجلّد الأول 


من كتاب المثنوى المعنوى: 
أنجه حق أموخت مر زنبور را ان نباشد شير راو كوررا 
خالنهدها سازد بير از حلواى تر حق بر او ان علم را بككشود در 
أنجه حق أموخت كرم يبلهرا هيج ييلى داند ان كون حيله ر 


عد إن مإ عد جز قوله: «تحصل من صرب تصف قطره...».أى نصف قطره الأقصر و هوالذى رم من 
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و إنما ترك الاستدارة لأن لايقع خارج البيوت من الفرج فضل مهملء و كذا 
المريّع لثلايبقى زوايا ضائعة داخل البيوت فوضعت البيوت على هيأة أشكال 
متراصّة شبيهة بشكل صاحب البيت؛ فإن النحل مستدير مستطيل و لوكانت 
مستديرة لم تتراص. ولو كانت مضاعة غير المسدّسة فإما أن لم يتراص أيضاً 
كالمخمس والمسبع و غيرهها أو يقع ها الفرج داخلا كحاد الزوايا مثل المثلث و 
المربع و مع ذلك كلّه ليس صدور مثل هذه الصئعة العجيبة عن تلك الحيوانات من 
تدبير نفسها الشخصية الجزئية عن استنباط” و إلا لم يكن على و تيرة واحدة, بل 
صدورها عن إِلمهامو تسخير من مدبّرات أمرها و ملائكة نوعهاء و أكثر فائدة 
تلك الصنائع يرجع إلى صلاح نوعها أو صلاح غيرها كالإنسان الّذى كأنه الصفوة 
والغاية فى فملها و وجودها و وجود صنائعهاء و ما يرجع إلى بدح تخصيا 
فهو قليل بخلاف الإنسان يما هو إنسان سيما الفرد الكامل منه؛ فإن جميع ما 
يقصده و يكسبه أنما ترجع فائدته إلى ذاته الشخصية, و العلّة فى ذلك أن حكم 
الهوية الشخصيّة منه كالحقيقة النوعية من غيره فى أن ها الديهومة الأخروية 
بيشخصها و البقاء العقلى بذاتها. و الحيوانات الأخرى لايبقى إلا بالنوع لا بالعدد. 


منتصف ضاع إلى منتصف ضلع آخر يوازيه. فإن الأطول يخرج من زاوية إلى أخرى تقابلها. وقوله: 
من الفرج؛ بيان للفضل. و قوله: فضل مهمل: فاعل لقوله لايقع. و ما فى النسيع فضلاً مهملاً مهمل و ذا 
كانت أشكال البسيوت المفروضة ممسّمة, فتصوّر وقوع الفضل خارجها أو داخلها ليس فيه صعوية 
كتيرة. و قوله: من مدبّرات أمرها وملائكة نوعها. يعنى بها المثل الإهيّة أى أرهاب أنواعها. و قوله؛ 
والعلّة فى ذلك. لعلّه إشارة إل سر و هو أن الإنسان أشرف الأنواع بحسب نوعه. و أشرف الموجودات 
من و هوالكامل الذى خلقة ما سواه به. 

* قوله: «عن استنباط » والصسيح عن استنباط و قياس؛ و قد سقطت كلمة «و قياس » عن الطبعة 
الأولى الرحليّة. ١‏ 
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و من خواصّه أيضاً أنه يتبع إدراكه للأشياء" النادرة حالية انفعالية تسمّى 
بالتعجّب و يتبعه الضحك. و يتبع إدراكه للأشياء المؤذية انفعال يسمى الضجرة و 
يتبعه البكاء. 

و سنها أن المشساركة الصلحية تقتضى المع من بعض الأفعال و انث على 
بعضهاء م إن الإنسان بعتقد ذلك من حين صغره و يستمر نشوه عليه. فحينئذ فحينئد 
اند وي سناد عون الأسا) من أحدهها و الإقدام على الآخرء وركز فى 
نفسه ذلك عناية من الله لأجل النظام فيسمى الأول قبيحاً و الثانى حسئأ جميلا. و 
أمَا سائر الحسيوانات فإئها إن تركت بعض الأمور مثل الأسد المعلّم لايأكل 
صاحبه. و مثل الفرس العتيق النجيب لايسافح أَمّهه فليس ذلك من جهة اعتقاد 
فى النفس بل طيأة نفسانية أخرى؛ و هو أن كل حيوان يحب بالطبع ما يلائمه و 
يلذه. و الشخص الذى يطعمه حبوب عنده فيصير ذلك مانعاً عن أكله لذلك 
الشخص. و15 نوو عيد اكلتيى اول امتروو القدعا شرا اخرافة الكلفة ** 
يزجره عن الشهوة إلى إتيانها. و ربّما تقم هذه العوارض عن إهام إهى مثل حب 
كل حيوان ولده. 

وملها إن ن الانسان إذا حصل له شعور بأن غيره اطلع على أنه أرتكب فعلا 
قبيحاً فإله ينبع ذلك الشعور احالة انفعالية فى نفسه يسمّى بالخجالة. 

و منها أنه متى قد ظ””” إن أمراً يحددث فى المستفبل يضره فيعرض له النوف 
أو ينقعه فيعرض له الرجاء, ولا تكون للحيوانات الأخرى هاتان الحمالتان إلا 
بحسب الآن فى غالب الأمر و ما يتصل به. و الذى تفعله من استظهار ليس لأجل 
شعور بالزمان المستقبل و ما يكون فيه بل ذلك أيضاً بضرب من الإهام من الملك 


* قوله: «إدراكه الأشياء» و الصواب: إدراكه للأشياء. 
** قوله: «ضرباً آخر من الألفة...» أى غير الألفة التق تحصل من الشهوة. 
*** قوله: «ومنها أنه قد ظن..» و العبارة الكاملة: و منها أنه مى قد ظن. 
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المدبّر لنوعهاء كالذى يفعله النمل فى نقل البر بالسرعة إلى جحرها” منذرة بالمطر؛ 
فإئها إِمَا أن يتخيّل أن ذلك مؤذ يكون أو مطر ينزل, كما أن الحيوان يهرب عن 
الضد لما يتخمّل إن ذا يضربه و يؤذيه أو أن يقع ها ضرب من الإغام. و بالجملة 
أن الأفعال الحكمية و العقليّة إنما تصدر من الإنسان من جهة نفسه الشخصية و 
من سائر الحيوانات من جهة عقلها النوعيّة تدبيراً كلياً. 

ومنها ما يتصل بما ذكر من أن الإنسان له أن يروّى فى أمور مستقبلة هل 
ينبغى أن يفعلها أو لاينبغى؛ فحينئذ يفعل وقتاً ما حكمت به رويّته'” و تدبيره أن 
يفعله؛ ولا يفعل هذا وقتاً آخر بحسب ما يقتضى رويّته أن لا يفعله ما كان يصح 
أن يفعله فى الوقت الأول. و كذا العكس. و أما الحيوانات الأخرى فليس لا ذلك 
و إئما له من الإعدادات ما يكون على ضرب واحد مطبوع فيها وافقت عاقبتها 
أو خالفت. 

و منها تذكر الأمور التى غابت عن الذهن فإن سائر الحيوانات لايقوى على 
ذلك أعنى الاسترجاع و التدير. 

و منها وهو أخص الحنواص بالإنسان تصور المعانى الكلية الممجردة عن المادة كل 
التجريد كما مر بيانه فى باب العقل و المعقول و غيره من المواضع, و التوصل إلى 
تعنترفةا المنهولات: تعتديقا و خورا من الغلومات المتاضرف و خض من .هذا كله 
هو اتصال بعض النفوس الإنسانية.بالعالم الإلهى بحيث يفنى عن ذاته و يبقى 
سبقائه. و حيدئذ يكون الحق سمعه و بصره ويده و رجله. وهناك التخلق بأخلاق 
انه تعالى. 


* قوله: «إلى جحرها» بتقديم المعجمة على المهملة, و بضم الأوّل و سكون الثانى. و فى منتهىالأرب: 
جخر بالضم سوراخ دده و خزنده. جحر الضب - از باب فتح يفتح ‏ : داخل شد سوسمار در سوراخ. 
** قوله: «حكمت به رويّته» رويّة كفنيّة: فكر و انديثه در كار (منتهى الأرب). و قوله: «أن 
لايفعله» مفعول قوله يقتضى. و قوله: «و إِنا له من الإعدادات» كخروجها لتحصيل الغذاء. 
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فهذه جملة من خواص الإنسان و صفاته بعضها بدنية و لكنها موجودة لبدن 
الإنسان بواسطة نفسه كالضحك و البكاء و أمثاهما. و بعضها نفسية تعرض من 
جهة البدن كالنوف و الرجاء و النجلة و الحزن و غير ذلك. و بعضها عقلية 
ضنرفة كالحكمة النظرية و العملية:و الأنسان مخض من .بين بنائر الموجوداك 
فضلا على الحيوانات ججامعية هذه الصفات الَتى بعضها طبيعية, و بعضها نفسانية, 

قال الشيخ الرئيس: للإنسان تصرف" فى أمور جزئية؛ و تصرف فى أمور كلية. 
و الأمور الكلية أنّما يكون فيها اعتقاد فقط ولو كان أيضأ فى عمل؛ فإن من اعتقد 
اعتقاداً كلياً أن البيت كيف ينيغى أن يبنى فإنه لايصدر عن هذا الاعتقاد وحده 
فمل بيت مخصوص صدوراً أولياً: فإن الأفعال تتناول لأمور جزئية, و تصدر عن 
إزاء جزئية””. و ذلك لأن الكلّى من حيث هو كلّى ليس يختص بهذا دون ذاك؛ 
فيكون للانسان إذن قوة تختص بالآراء الكلية, و قوّة أخرى تختص بالرويّة فى 
الأمور الجزئية فيما ينبغى أن يفعل و يترك بما ينفع و يضر, و مما هوجميل و قبيح. 
و تماهو خير و شر و يكون ذلك بضرب من القياس و الْتأمّل صحيح أو سقيم. 
غايته إئه يوقع رأياً فى أمر جزوى مستقبل من الأمور الممكنة.لأن الواجيات و 
الممتنعات لا يروى فيها ليوجد أو يعدم و ما مضى أيضأ لا يروى فى إيجاده على 
أنه ماض؛ فإذا أحكمت””” هذه القوّة تبعت حكمها حركة القوة الإجماعية إلى 


* قوله: «قال الشيخ الرئيس للإنسان تصرف...» راجع الفصل الأول من المقالة الخامسة من نفس 
الشفاء (ط ١‏ مسن الرحملى الحجرى. ص *5؛ و نفس الشفاء بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه, 
ص *1585). 

** قوله: «عن إزاء جزئيّة» و الصواب عن آراء جزئمّة. و ذلك لأن الكلى من حيث هو كلّى ليس 
يختص بهذا دون ذاك ال. 

**" قوله: «فإذا أحكمت...» والصواب: فإذا حكمت هذه القوة تتبع حكمها حركة القر الإجماعيّة 


عر الحكمةالمتعالية ‏ املد السادس 


تحريك اليدن كما كانت تنبع أحكام قوّة أخرى فى الحيوان. و تكون هذه القوة 
استمدادها من القوة التى على الكليات؛ فمن هناك تأخذ المقدّمات الكلية 
الكبروية فيما يروى و ينتج فى الجزويات؛ فالقوة الأولى للنفس الإنسائية قوة 
تنسب إلى النظر فيقال عقل نظرى. و هذه الثانية قوة تنسب إلى العمل فيقال 
عقل عملى, و تلك للصدق و الكذب. و هذه للخير و الشر فى الجزئيات. و 
تلك للواجب و الممكن و الممتنم, و هذه للجميل و القبيح و المياح. و مبادى 
نك هن المقديات الأولية .و منبادق.هذه من المشهورات:< المقبولات .ز 
التجربيات الواهنة دون الوثيقة, و لكل واحدة من هاتين القوتين رأى و ظن؛ 
فالرأى هو الاعتقاد المجزوم به. و الظن هو الاعتقاد المميل إليه مع التجويز 
اضرف الآخر. و ليس كل من ظن فقد اعتقد, كما ليس كل من أحس فقد 
عقل أو تخيّل فقد ظن أو اعتقد أو رأى؛ فيكون فى الإنسان حاكم حسى؛ و 
حاكم من باب التخيل و همىء و حاكم نظرى. و حاكم عملى. و تكون المبادى 
الباعنة لقوته الإجماعية على تحريك الأعضاء وهم خيالى. و عقل عملى. و 
شهوة أو غضبء و تكون للحيوانات ثلاثة من هذه. والعقل العملى يحتاج فى 
أفعاله كلّها إلى البدن و إلى القوة البدنية, و أما العقل النظرى فله حاجة إلى 
البدن و إلى قواه و لكن لا دائماً من كل وجه بل قد يستغنى بذاته. و ليس 
واحد منهما” هو النفس الإنسانية بل النفس هو الشىء الْذى له هذه القوى. 
و هو كما يتبين جوهر مفرد له استعداد نحو أفعال بعضها لا يتم إلا بالآلات 
و بالإقبال عليها” ” بالكلية, و بعضها لايحتاج فيه إلى الآلات ألبتة و هذا كله 


إلى تحريك البدنء كما كانت تتبع أحكام قوة أخرى فى الحيوان و تكون هذه القرة الح. 
* قوله: «من المقدمات الأولية» أى من المقدمات الأولية الضر وريّة. 

** قوله: «وليس واحد منها» وليس واحد منهما هوالنفس الح. 

«*** قوله: هو بالإغماض علبها...» والصواب: و بالإقبال عليها بالكلية. 
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سنشرحه فى موضعه انتهى كلامه. 

و فيه موضع أنظار كثيرة لو لامخافة الإطناب لأوردتها. ولكن فيما ذكرناه من 
معرفة النفس و شرح أطوارها و كيفية وحدتها الجامعة لمقاماتها و درجاتها كفاية 
للطالب المهتدى و السامع الذكى. و لو تأمل أحد فى قوله: فيكون فى الإنسان 
حاكم حسىء و حاكم من باب التخيل وهمى, و حاكم نظرى. و حاكم عملى إلى 
قوله: بل قد يستغنى بذاته تأملاً شافياً يتنبط منه أن ن النفس الإنسانية تمام هذه 
القوى كلها. لا كما ذكره إنه ليس ولا واحد منها” هوالنفس الإنسانية بل الشىء 
الذى لههذء. القوى إلا على وجه دقيق يعرفه العارفون بحقيقة الوجود و 
أطوارها؛ فإن هذه القوى و إن تكثرت و تعدٌّدت بحسب تعدد آلاتها و أفعاها و 
انفعالاتها لى عام الطبيعة و الحمس لأنه عام التفرقة و التزاحم و الانقسام إلا أنها 
مجتمعة فى ذات النفس على نعت الوحدة, إذ لاشبهة لأحد فى أن كل شخص من 
الإنسان له هوية واحدة و نفس واحدة منها تصدر جميع الأفعال المنسوبة إليه, و 
مع ذلك لاشبهة أيضأ لمن له تدرب فى الصناعة أن الحاكم الحسى لابد أن يكون 
منن باب المس و الممسوس. والحاكم الخنيال لابد أن ن يكون مرتبته مرنبة القوة 
الخيالية. و الحاكم العقلى العملى لابد أن يكون مرتبته مرتبة المجرد ذاتاً المتعلق 
نسبة و إضافة إلى الصّور الجزئية كما ذكرنا فى باب الوهم و الموهومات" أنه 
عقل مضاف إلى المسء 0 
امحسض؛ فتبت من هذا أن النفس تنتقل انتقالا جوهريّاً من طور إلى طور حسبما 


* قوله: «ليس ولا واحهد منها...» والصواب ليس ولا واحدة منهماء أى ليس ولا واحيدة من القوتين 
أى القوّة النظرية و القوة العملية هى النفس الانسانية الح. 

** قوله: «كما ذكرنا فى باب الوهم و الموهومات...» قد تقدّم فى اخر الفصل الخنامس من الباب 
النامس من هذا السفر أعنى سفرالنفس أن الوهم عقل ساقط؛ و أن النفس تنتقل انتقالاً جوهرياً من 
طور إلى طور. 
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ادُعيناه. و كذا يستفاد من قوله: فله حاجة إلى البدن لكن لادائماً من كل وجه بل 
قد يستغنى يذاته أن النفس جسمانية الحدوث روحانيةالبقاء مع أنه غير قائل 
بهذه الاستحالة الجوهرية؛ فإ حاجة النفس إلى البدن” كما مر ليس كحاجة 
الصّانع إلى الدكان في أمر عارض له لافيما يقوم وجوده بل حاجتها إليه فى 
ابتداء الأمر حاجة جوهرى طبيعى لعدم استقلاها بالوجود دون البدن الحسّى 
و الطبيعى: وهر أيغا إن نفسية التقنن اهن نحو وحودها ال [طنافة عارظة 
لذاتها بعد تمام هويتها؛ فإذا كان الحال كذلك ثم صارت عقلا بالفعل غير 
حتاجة إلى البدن خارجة من حد كونها عقلا بالقوة إلى حد كونها عقلا بالفعل 
صارت أحد سكان عالم العقل كالصور المعقولة الَتى هى بعينها عاقلة لذائها. و 
أين صورة البدن العنصرى المادى و الصورة الى هى بذاتها معقولة بالفمل 
سواءاً عقلها غيرها أولم يعقلها: فهل ذلك إلا" بتقلّبها فى الوجود و استحالتها**” 
في الجوهرية و اشتدادها فى الكون و ترقيها من أدون المنازل إلى أشرف 
المقامات و المعارج كما يشير إليه حمكاية معراج النبى!اص) و ترقيه إلى كل 
مقام حتى بلغ المنتهى: و رأى من ايات ربه الكبرى. و كذا ما حكى الله عن 
الخليل(ع): «و كذلك نرى إبراهيم ملكوت السماوات والأرض» و قوله 
حكاية عنه؛: «إثتى وجهت وجهى للذى فطر السماوات و الأرض» فين 
مرتبته البشرية كما قال تعالى: «قل إثما أنا بشر متلكم» و هذه المرتبة الإطية 
الْتى أشار إليه بقوله(ص) لى مع الله وقت لايسعنى فيه ملك مقرب ولا نى 
مرسل. 


* قوله: «فإن حاجة النفس إلى البدن...» بيان لكونه استحالة جوهريّة. و قوله: «دون البدن المسيّة و 
الطبيعيّة.» و الصواب: دون البدن الحسى و الطبيعى. 

** قوله: «فهل ذلك إلا...» جواب لقوله: و إذا كان الحال كذتك. 

**” قوله: «و استصالتها» عبارة زائدة. 
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فصل (؟) 
فى أوصاف النفس الانسائية” و مجامع اخلاقها و اختلافها فى الشرف و الردائة 

أكثر الالحتلاف الواقع لى الصفات الإنسانية راجع إلى قوة النفس و شرفها. و 
مقابلهما أعنى الضعف و الخنسة, و هذا شىء يستفاد من تضاعيف ما ذكرئاه فى 
أحوال الوجود”". و إن شدته و ضعفه مما يوجب اختلاف الأشياء ذاتاً و صفة: 
فنقول: إن النفوس الإنسائيّة”*" ها تفاوت عظيم فى الكمال و النقص و الشرف و 
الحنسة؛ فالنفس القوية منها هى الوافية بصدور الأفعال العظيمة منها و الشديدة فى 
أبواب كثيرة لما مر من جامعيتها للنشئات الوجودية. و النفس الضعيفة فى مقابلها. 

مثال ذلك أنا نشاهد نفوساً ضعيفة يشغلها فعل عن فعل فإذا انصبّت***” إلى 
الفكر اختل احساسها أو إلى الإحساس اختل فكرها.ء و إذا اشتغلت بالتحريكات 


* قوله: «فصل فى أوصاف النفس الإنسانيّة...» إن شئت فراجع القصل الثالث من القسم الثالث من 
الباب الخامس من الجواهر والأعراض من هذا الكتاب: «فصل فى حد الخلق و أقسامه: المخلق ملكة 
يصدر بها عن النفس أفعال ما بهولة من غير تقدم رويّة الخ». و كذلك فراجع المباحث المشرقية 
للفخرالرازي (ط هند, ج 7 ص 532). 

** قوله: «فى أحوال الوجود...» أى فى أحوال الوجود و أنه مقول بالتشكيك. 

*#* * قوله: «فتقول إن النفوس الإنسانيّة...» قال فى الجواهر والأعراض: و بالجملة الحكمة العمليّة قد 
يراد بها نفس الخلق. و قد يراد مها العلم بالخلق. و قد يراد بها الافعال الصادرة عن الدلق. فالحكمة 
العمليّة التى جعلت قسيمة الحكمة النظرية هى العلم بالتلق مطلقا و ما يصدر منه. و إفراطه أيضاً 
فضيلة.و الحكمة المملية التى جعلت إحدى الفضائل الثلاث هي نفس الخلق المخصوص البائن لسائر 
الأخلاق و إفراطه كتفريطه رذيلة؛ و إذا عرفت ذلك فمجموع الأخلات الثلاثة المتوسطة بل هيئة 
اجتماعها عدالة, و مقابله امجور فى أىّ جانب كان من الأطراف. 

***” قوله: «فإذا انصبت...» الكلمة ممرفة و المواب: فاذا انتصبت, (كما فى نسخة مخنطوطة 
مصحّحة) و إن شئت فراجع أيضاً المباحث المشرقية للفخرالرازى (ط هند. ج ؟. ص 515). 
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1 
الإرادية اختل أمر إدراكهاء و ترى نفوساً قوية تجمع بين أصناف من الإدراكات” 
والتحر يكات سيّما 


ما يتعلق بالفضائل الباطنية؛ فالقسم الأول هو صاحب النفس الضعيفة. و الثانى 
صاحب النفس القوية. 

ثم هذه القوة و هذا الضعف قد يكون للنفس بما هى نفس حسّاسة, و قد يكون 
مسا يمسا هى عقسل؛ فالأول كما لأصحاب التخيلات القوية كالكاهن و كصاحب 
العسين. و الثانى كما لأصحاب العلوم الكثيرة, و أمّا النفس الشريفة بحسب الغريدة*” 
فهى الشبيهة بالمبادى المفارقة في الحكمة و الحريّة, أمَا الحكمة فهى إما أن تكون 
غريزية أو مكتسبة؛ فالحكمة الغريزية هى كون النفس صادقة الآراء””” فى 
القضايا و الأحكام. و هذه الحكمة الغريزية هى الاستعداد الأول لاكتساب 
الحكمة المكتسية, و النفوس الإنسانية متفاوت فيها حتّى أن البالغ منها إلى 
الدّرجة العالية هى النفس القدسيّة التبوية المشار إليه”””” بقوله تعالى: «يكاد 
زبتها يضىء ولو /م تمسسه نار» إشارة إلى عدم احتياجه فى اكتساب العلم إلى 
معلّم بشرى و يقابلها النفس البليدة ألتى لاتنتفع بتعليم معألّم. أمّا الحرية فشرحها 
أن النفس إمَا أن لاتكون مطيعة بغريزتها إلى الأمور البدنيّة و مستلذات القوى 
الحيوانية و إمّا أن تكون مطيعة ها؛ فالتى لاتكون كذلك هى الحرة, و إلما ميت 
بها لأن الحسرية فى اللّفة تطلق على ما يقابل العبودية؛ و معلوم أن الشهوات 


* قوله: «تجمع بين أوصاف مسن الإدراكات...» العبارة حرفة. و الصواب:؛ تجمع بين أصناف من 
الإدراكات. 

** قوله: «تحصسب الغريزة» أى بحسب الغريزة والفطرة. 

*** قوله: «صادقة الآراء...» أي صادقة الآراء فى القضايا و التصديقات و الأحكام العقلية. 

** ** قوله: «المشاركة إليه» والصواب: المثار إليه بقوله تعالى 4 
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مستعدة" قاهرة على استخدام النفوس الناقصة, فهى عبدة الشهوة غير حرة عن 
طاعة الأمور البدئية سواء تركها أم لم تتركها, بل الشائق التارك أسوء حالا و أدنى 
درجة من التّائق الواجد فى الحال و إن كان أحسن حالا منه فى المآل لأن غدم 
وجدانه فى المال و اشتغاله بغيرها ربما يزيل عنه ذلك التوقان فى ثانى الحال؛ 
فظهر من هذا أن الحربة الحقيقية ما تكون غريزية للنفس لا الَتى تكون بالتعويد و 
التعليم و إن كانت أيضأ” فاضلة. و هو معنى قول الفيلسوف ارسطاطاليس: 
ا مركي رلكة نقتائية خارسة للنقيى عراسة جنوه رد ل سباعية و بالجطلة .فكلا 
ماكانت علاقته البدنية أضعف و علاقته العقلية أقوى كان أكثر حرية: و من كان 
بالعكس كان أكثر عبودية للشهوات. و إلى هذا اشار أفلاطون بقوله: الأنفس 
المرذولة فى أفق الطبيعة و ظلّها. و الأنفس الفاضلة فى أفق العقل. و إذا علمت 
معنى الحكمة و الحريّة و حاصلهما قوة الإحاطة بالمعلومات و التجرد عن 
الماديات فاعلم أن جمسيع الفضائل النفسانية يرجع إلى هاتين الفضيلتين, و كذا 
الأخلاق الذميمة مع كثرتها ترجع كلها إلي أضداد هاتين, الفضيلتين ولا تكفيك 
تزكية النفس عن بعضها حتّى تزكى عن جميعها. ولو تركت البعض غالبا عليك 
فيوشك أن يدعوك إلى البقية. ولا ينجو من عذابها إلا من أنى لله بقلب سليم و 
قال تعالى أيضاً: «قد أفلح من زكاها و قد خاب من دسّاها» و قال البىاص).: 
يعنت لأهّم مكارم الأخلاق, و كما أن للإنسان””” صورة ظاهرة حسنها بحسن 
الجميع و اعتداله و قبحها بقبح البعض فضلا عن الجميع فكذلك الصورة الباطنة 
ها أركان لابد من حسن جميعها حتّى يحسن النلق و تحصل الحكمة و الحريّة. و 


* قوله: «و معلوم أن الشهوات مستعده...» و الصواب أن الشهوات مستعبدة قاهرة الخ. 

** قوله: «و إن كانت أيضاً» ضمير الفعل راجع إلى التى فى قوله: لا التى نكون بالتعويد. 

*** قوله: «و كما أن الإنسان...» والصواب: و كما أن للإنسان صورة ظاهرة حمسنها بحسن الجميع و 
اعتداله, و قبحها بقبح البعض فضلاً عن الجميع الح. 
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هى أربعة معان: قوة العلم, و قوة الغضب. و قوة الشهوة, و قوة العقل و العدل بين 
هذه الأمور؛ فإذا استوت هذه الأركان الأربعة الى هى مجامع الأخلاق التى 
تنشعّب منها أخلاق غير حصورة اعتدلت و تناسقت حصل حسن الخلق؛ أمّا قوة 
العلم فأعدلما و أحستها أن تصير بحيث تدرك الفرق بين الصدق و الكذب فى 
الأقسوال. و بين الحق و الباطل فى الاعتقادات, و بين الجميل و القبيح فى الأعمال؛ 
فإذا انصلحت هذه القوة و اعتدلت من غير غلوً و تقصير حصلت منها ثمرة هى 
بالحقيقة أصل المنيرات و رأس الفضائل و روحها. قال الله تعالى: «و من يؤت 
الحكمة فقد أوق خيراً كثيرا» و قال أيضاً: «ذلك فضل اله يؤتيه من يشآء والله 
ذو الفضل العظيم بعد قوله: و يعلمهم الكتاب و الحكمة» فهذه الحكمة ثمرة الحكمة 
بالمعنى الأول". و هى كلما كانت أكثر و أشد فهى أفضل يخلاف المعنى الأول: و 
أما قوة الغضب فاعتداها أن يصير انقباضها و انبساطها على موجب إشارة 
الحكمة و الشريعة. و كذلك قوة الشهوة, و أما قوة العدالة فهى فى ضبط قوة 
الغضب و الشهوة تحت إشارة الدين و العقل, فالعقل النظرى منزلته مغزلة المشير 
الناصح. و قوة العدل و هي القدرة التامة مغزلتها منزلة المنفذ و الممضى لأحكامه و 
إشاراته" , و قوتا الغضب و الشهوة هما اللّذان تنفذ فيهما الحكم و الإشارة. و هما 
كالكلب و الفرس للصيّاد حيث ينبغى أن يكونا في الحركة و السكون و القبض و 
البسط و الاخذ و الترك مطيعين له منقادين لمكمه. و أمّا قوة الغضب فيعبّر عن 
اعتداها بالشجاعة و الله تعالى يحب الشجاع؛ فإن مالت إلى طرف الإفراط ستّى 


جهن 


* قوله: «فرة الحكمة بالمعنى الأول...» أي ثمرة الحكمة التى كان الاستعداد الأول لاكتساب الحكمة 
المكتسبة. 

** قوله: «والممضى لأحكامه و إشاراته» الضميران راجعان إلى العقل النظرى. 

*** قوله: وهو المفّة» هذا من طفيان قلم الكاتب, و الصواب و هو الشجاعة. و النجدة جوان 
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خلق الكرم و النجدةو الشهامة و الحلم و التبات و كظم الغيظ و الوقار و غير ذلك, 
و أمَا إفراطها فيحصل منه خلق التهور و الصّلّف و البذخ و الإستشاطة و الكبر و 
العجب: .و أمَا تفريطها فيخصل منه الجين و المهاتة.و الذلة و الخساسة و ضعف 
الحمية على الأهل و عدم الغيرة و صغر النفس. و أما الشهوة فيعبر عن اعتداها 
بالعفة. و عن إفراطها بالشرهء و عن تفريطها بالخمود. فيصدر من العفة السخاء و 
الحياء و الصبر و المساحة و القناعة و الورح و قلّة الطمع و المساعدة, و يصدر عن 
إفراطها الحرص و الوقاحة و التبذير و الرياء و الهتك و الجافة و الملق والحسد و 
الشماتة و التذلل للأغنياء و استحقار الفقراء و غيرذلك. و أمّا قوة العقل و الحكمة 
فيصدر عن اعتدالها حسن العدل و التدبير, وجودة الذهن و نقابة الرأى. و إصابة 
الظن و التفطن أدقائق الأعمال و خبايا آفات النفوس؛ و أمّا إفراطها فتحصل منه 
الجريزة و المكر و الداع و الدهاء. و يحصل من ضعفها البله و الحمق و الغباوة 
والانخداع؛ فهذه هى رؤس الأخلاق الحمسنة و الأخلاق السيئة المعبر عنها فى 
حديث عذاب القسبر للمنافق برؤس التثين, و معنى حسن الخلق فى جميع أنواعها 
الأربعة و فروعها هو التوسط بين الإغراط و التفريط و الغلّو و التقصير فخير الأأمور 
أوسطها. و كلا طرفى قصد الأمور ذميم. قال تعالى: «ولا تجعل يدك مغلولة إلى 
عنقك ولا تبسطها ككل البسط» و قال: «والذين إذا انفقوا ل يسرفوا و لم يقتروا و 
كان بين ذلك قواما» و قال: «أشداء على الكفار رحماء بينهم» و مهما انحرف بعض 
هذه الأمور عن الاستقامة إلى أحد الجانبين فبعد م يتم ' مكارم الأخلاق. 

وما يجب أن يعلم فى هذا المقام أن قوة النفس غير شرفها كما اشمير إليه. و 


مردى و بزركى. و الشهامة جابكى. و الطف تمريف. و الصواب الصلف بفتح الصاد و اللام أى: لافى, 
جايلوسى. و البذخ بفتح الباء و الذال: كردنكشى. و الاستشاط تصحيف و الصواب الاستشاطة من 
ش ى ط. بمعنى برافروختن از خشم. 

* قوله: «فبعد مالم بتم» كلمة ما زائدة. والصواب: فبعد م يتم. 
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كل منهما قد يزيد فى الآخر و قد يتفق لوازمهما" أمَا أن ن كلا من شرف النفس و 
قوته قد يزيد فى الآخر فلأن الشجاعة مثلا قد يصدر لكبر النفس و احتقار 
الخنصم و استشعار الظفر به. و قد يصدر لشرف النفس و الترفع عن المهائة و الذلة 
كما قال الفيلسوف: النفوس الشريفة تأبى مقارنة الذلة. و ترى حياتها في ذلك 
موتها و موتها فيها حياتها؛ فإن كانت من قوة النفس فلابد فيها من الحكمة لأن 
الشجاعة من هذا الوجه عيارة عن مطاوعة النفس غريزتها العقلية الحكمية فى 
الإقدام و الإحجام. و الجين و هو 1 ن تطاوع فى الإحجام و لاتطاوع فى الإقدام. و 
ذلك إمَا للجهل أو للتضعيفء و التهور هو أن : تطاوع فى الإقدام و لاتطاوع فى 
الإحجام و هو لازم لقوة النفس مع جهلها. و أمَا أن القوة و الشرف قد يتفقان فى 
اللوازم فذلك ممثل حب الرياسة فى التفس الشريفة و فى النفس القوية الجاهلة؛ 
فإن الجاهل القوى لجهله بظن بنفسه كونه أهلا لما ليس أهلا له و لقوة نفسه 
يقدم على طلبها. و غنى النفس قد يكون لقوتها وعلمها بالقدرة على دفع 
الحاجات فى أوقاتها. و قد يكون لشرفها و قلّة التفاتها إلى الموجود و اهتمامها 
بالمفقود: و فقر النفس كذلك قد يكون لضعفها و ظنها الفقد عند الحاجة. و قد 
يكون لنستها و احتكارهاء والعدالة لازمة لشرف النفس خصوصاً مع القوة, و 
الجور لمنستها” فى الخسية المثستاقة إلى جمع المال. و الصدق قد يلزم شرف 
النفس و الكذب خستها. و الكرم للقوة مع الشرف, و السفه للضعف مع الخنسة. و 
كبر الهحمة”” لقوة النفس الشريفة أيضاً. و الفشل و صغر اطمة لضعف النفس 
النسيسة. 


* قوله: «وقد يتّفق لوازمها...» العبارة مغلوطة. و الصواب هكذا: و قد يتّفق لوازمهما أما أن كلاً من 
5 

له: هوالجور لنسّتها...» أى والجور لازم لنسستها. 
*** قوله: هو كبراهمّة» بكسرالكاف و فتح الباء. و كذلك صغرافمة بكسرالصاد و فتم الغين. 


مفاتيحالاسرار لسلاك الاسفار 5 


فصل (") 
فى منازل الانسان و درجاته بحسب قوى نفسه 

إن كل إنسان بعسرى باطنه كأئه معجون من صفات قوى بعضها بهيمية, و 
بعضها سبعية؛ و بعضها شيطانية؛ و بعضها ملكيةحتّى يصدر من البهيمية الشهوة و 
الشره و احرص و الفجورء و من السبعية الحسد و العداوة و البغضاء. و من 
الشيطانية المكر و الخنديعة و الحيلة و التكبر و العزّ و حب الماه و الاقتخار و 
الاستيلاء. و من اللكية العلم و التغزه أو الطهارة, و أصول جميع الأخلاق هذه 
الأربعة و قد عجنت فى باطنه عجناً جمكماً لايكاد يتخلّص منهاء و إِنما يخاص 
من ظ لمات الثلاثة الأول بنور اغداية المستفاد من الشرع و العقل. و أول ما 
تحدث فى نفس الآدمى" البهيمية فتغلب عليه الشهوة والششره فى الصبى؛ ثم تخلق 
فيه السبعية قتغلب عليه المعاداة و المناقشة, ثم تخلق فيه الشيطانية فيغلب عليه 
المكر و النديعة أولا إذ تدعوه البهيمية والغضبية إلى أن يستعمل كياسته فى طلب 
الدنيا و قضاء الشهوة و الغضب. ثم نظهر فيه صفات الكبر والعجب و الإفتخار** 
و طلب العلو. ثم بعد ذلك يخلق فيه العقل الذى به يظهر نور الإيمان؛ و هو من 
حزب اله تعالى و جتود الملائكة. و تلك الصفات من جنود الشيطان. و جند 
العقل يكمل عند الأربعين و يبدو أصله عند البلوغ. وأمّا سائر جنود الشياطين 
يكون قد سبق إلى القلب قبل البلوغ. و استولى عليه و ألفته النفس و استرسل فى 
الشهوات متابعاً للها إلى أن يرد”” نور العقل فيقوم القتال و التطارد فى معركة 
يالقلب؛ فإنّ ضعف العقل استولى عليه الشيطان و سخره و صار فى العاقبة جنود 
النسيطان مستقرة كما سبقت إلى الغزول فى البداية؛ فيحشر الإنسان حيتئذ مع إبليس 


* قوله: عق عفل الأدمى...» و الصواب: ل نفس الأدمى. 
يننا قوله: «والعجب والافتقار» والصواب: والعجب و الافتخار. 
**» قوله: «متابعاً لها أن برد» والصواب: متابعاً ها إل أن يرد. 
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و جنوده أجمعين, وإن قوى العقل بنور العلم و الإيمان صارت القوى مسخرة و 
انخرطت فى سلك الملائكة محشورة إليها «و ما تدرى نفس باى أارض ُوت». 


فصل (؟) 
فى كيفية ارتقاء المدركات" من أدن المنازل الى أعلاها و الكلام فى مراتب 
التجريد 
اعلم أن لكل معستى ٠«نسول‏ ماهية كلّية لاتأبى الاشتراك و العموم كالإنسان 
مثلا؛ فإن , الماهية الإنسانية من حيث هى إنسانيّة '' طبيعة مطلقة لاهنع تصورها 
عن وقوع الشركة بين كثيرين؛ و هى من حيث هى لاتقتضى التوحيد و التكثير, 
ولا المعقولية ولا الحسوسية, ولا الكلية ولا الشخصية, و إلا ل تكن مقولة على ما 
يقابل مقتضاها كما عرفت فى مياحث الماهية. 
تم إن هذه الطبيعة إذا حصلت فى مادة خارجية يقارنها بعض من الكيف و 
الكم و الأين و الوضع و متى, و جميع هذه الأمور زائدة على ماهيتها كما عرفت 
إلا آئها داخلة فى التشخصات و أنحاء الوجودات, و ليس كما زعمه الجمهور إن 
للماهية وجود فى الخارج. ولأحواها الشخصية وجود آخر؟ و ذلك لعدم معرفتهم 
0 الوجود و أنحائه. بل وجود الإنسان بما هو إنسان فى الخارج هو بعينه 
نشخصه الخارجى المستلزم لقدر من الكم و الكيف و غيرهماء لا أن هذه أمور 


* قوله: «فصل فى كيفية ارتقاء المدركات...» المدركات بالفتح على تمتمى المشاء. لألهم ذهيوا إلى 
تتنشسير السنفس المعسنى المدرك و تجريدها إياه على مراتيه الأربع من الإحساس و التخيّل و التوظّم و 

الستعقل؛ و بالكسر على مشسرب التحقيق من اعتلاء وجود النفس بالإدراك و ارتقائها الوجودى و 

اتحادها بنورالعلم من درجة إلى أخرى و إنشائها و مَظهريّتها و مُظهريتها فى مراتبها النوريّة و أطوارها 

الوجودية حتى يصير كوناً جامعاً. فتدبّر. 

** قوله: «من ححيث هى إنسان» و الصواب: من حيث هى إنسانية طبيعة مطلقة الّْ, 
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زائئدة على وجوده المادى. لكن لما رأوا أن هذه الأمور متبدلة و الإنسانية باقية 
زعموا أن وجودها غير وجود الماهية. و لم يتفطنوا أله كما يجوز للماهية الواحدة 
أعداد من الوجود و أشخاص من الكون بحيث لاينافى ذلك وحدتها النوعية ولا 
وحدتها العقلية التجردية كذلك لايناق وحدتها العددية استحالتها فى الوجود 
الشنخصى من طور إلى طور مع انحفاظ الهوية الشخصية على نعت الاتصال 
التدريمى كما مر بيانه. 

ثم إن هؤلاء القوم لما رأوا فى كتب اسلافهم من الحكماء الأقدمين أن أ انواع 
الإدراكات كالحس و التخيل و الوهم و العقل ألما تحصل بضرب من التجريد 
زعموا أن التجريد المذكور عبارة عن حذف” بعض الصفات و الأجزاء و إبقاء 
البعض: بل كل إدراك إئما يحصل بضرب من الوجود و يتيدل الوجود إلى وجود 
اخر مع اتحاد الماهية و العين الثابت؛ فالوجود المادى يلزمه وضع خاص و مادة 
معينة ذات كم و كيف خاص و أين معين, و الوجود الحسّى وجود صورى غير 
ذى وضع ولا قابل هذه الإشارات الحسية إلا أنه مشروط بوجود الماده 
الخارجية و صورتها الممائلة هذه الصور المعسوسة ضرباً من الممائلة حنّى إه 
لوعدمت تلك المادة الخنارجية لم تكن الصورة الحسيّة مفاضة على قوة الحسء و 
أمَا الوجود الخيالى فهو وجود صورى غير مشروط بحضور المادة ولا الإدراك 
الحسّى إلا عند الحسدوث, و هو مع ذلك صورة شخصية غير متملة للصدق و 
الحمل على الكترة. و أما الوجود العقلى فهو صورة عقليّة غير ممتنعة ” عن 
الاشتراك بين الكثرة و الحمل عليها إذا أخذت مطلقة لابشرط التعيين كالإنسان 
العقلى المشترك بين كثيرين, و كذا أجزاؤه العقلية كالسمع العقلى, و البصر العقلى. 


* قوله: «عبارة من حذف...» والعبارة فى النسخ المصححة: عبارة عن حذف بعض الصفات. 
ن# قوله: «فهر صورة غر متنعة ... * والصواب: فهو صورة عقلية غير فجنعة الج قوله: «وال حمل 
عليها», اى والصدق عليها. 
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و اليد العقليّة, و الرجل المقليّة و جميع الأعضاء العقلية على وجه لاينافى كثرتها 
بساطة" تلك الصور العقليّة بحسب الوجود. فإن الواحد العقلى قد يكون ذا معانى 
كثيرة متخالفة المفهوم متحدة الوجود. 

ثم إنك قد علمت مما ذكرناه مراراً أن الأشياء ذوات الطبائع متوجهة إلى 
كمالاتها و غاياتها: فاعلم أن الإنسان من جملة الأكوان الطبيعية مخقتص أن واحداً 
شخصيّاً من نوعه قد يكون مترقياً من أدنى المراتب إلى أعلاها مع انحفاظ هويته 
الشخصية المستمرة على نعت الاتصال. و لمس سائر الطبائع النوعية على هذا 
المنهاج لأن المادة الحاملة لصورتها تنفصل عنها”” إلى صورة أخرى من نوع آخر 
مسنقطعة عن الاولى, فلا تنحفظ فى سائر التوجنهات الطبيعية هويّاتها الشخصية بل 
ولا النوعسية أيضاً بخلاف الشخص الإنسافى, إذ ربما يكون له أكوان متعدّدة 
بعضها طبيعى, و بعضها نفسانى و بعضها عقلى. و لكل من هذه الأكوان الثلاثة 
ايضا مراتب غير متناهية بحسب الوهم و الفرض لابحسب الانفصال الخارجى 
ينتقل من بعضها إلى بعض أى من الأدون إلى الأرفع و من الأخس إلى الأشرف؛ 
فما لم يستوف"” جميع المراتب الَتى يكون للنشأة الآولى من هذه النشئات الثلاث 
أعنى الطبيعسية و النفسية و العقلية لم يتخط إلى النشأة الثانية. و هكذا من الثانية 
إلى الثلاثة. فالإنسان من مبدء طفوليته إلى أوان أشده الصورى”"" إنسان بشرى 
طبسيعى و هو الإنمسان الأوّل؛ فيتدرّج فى هذا الوجود و يتصفى و يتلطف حتّى 


* قوله: «لاينافى كئرتها فى بساطة...» حرف فى زائد. والعبارة الكاملة الصحيحة: لابنافى كثرتها بساطة 
تلك الصورة الخ. 

** قوله: «تنفصسل عنها» والعبارة فى بعض النسخ المصحّحة تنتقل عنها. و فى المقام مطلب عرشى 
من أن الإنسان مفتص بارتقائه من أدنى المراتب إلى أعلاها. 

#** قوله: «فيما لم يستوف» والصواب: فمام يستوف. 

#*** قوله؛ «إلى أوان أشدٌ الصورى» والصواب: إلى أوان أشدّه الصورى. 


يحصل له كون أخروى نفسانى و هو بحسبه إنسان نفسانى, و هو الإنسان الثانى, 
والنه اغفاء نفسانية لاتحتاج فى وجودها النفسانى إلى مواضع متفرقة كما إذا 
ظهرت فى المادة البدنية حمين وجودها الطبيعئ؛ فإن المواس' فى هذا الوجود 
متفرقة ممتاج إلى مواضع مختلفة ليس موضع البصر موضع السمع. ولا موضع 
الذوق موضع الشم. و بعضها أكثر تجزيًاً من البعض و أشد تعلقاً بالمادة كالقوة 
اللامسة. و هى أوّل درجات الحيوائية و لذا لايخلو منها حيوان و إن كان فى غاية: 
الدسة و الدنائة قريباً من أفق النباتية كالأصداف و الخراطين. و هذا فلاف 
وجودها النفسانى فإئه أشد جمعية من هذا الوجود فتصير الحواس كلها هناك 
حساً واحداً مشتركاً. و هكذا قياس القوى الحركة ففى هذا العالم بعضها فى الكبد. 
و بعضها فى الدماغ. و بعضها فى القلب. و بعضها فى الأنتيين. و بعضها فى غير ذلك 
من الأعضاء. و فى العالم النفسانى مجتمعة. ثم إذا انتقل من الوجود النفسانى إلى 
الوجود العقلى و صار عقلا بالفعل و ذلك فى قليل من أفراد الناس” فهو بحسب 
ذلك الوجود إنسان عقلىء وله أعضاء عقلية كما أومأنا إليه و هو الإنسان الثالث. 
هذا إذا أخذ الترتيب من هذا العالم, و أما إذا أخذ من عالم العقل فالإنسان الأوّل 
هوالعقلى, و بعده النفسانى. و الثالث هو الطبيعى: كما فعله إمام المشائيين و 
معلّمهم. و لامشاحة فى الاصطلاحات” فقد قال فى كتاب أثولوجيا: الإنسان 
العقلى يفيض بنوره على الإنسان الثانى الذى فى العالم النفسانى, والإنسان الثاني 


* قوله: هو ذلك فى قليل من أفراد الناس» و قد تقدم الكلام فى ذلك فى الحجة الأولى من الباب 
السادس فى بيان ترد النفس الناطقة الإنسانية أن التجرد العقلى غير حاصل لجميع النفوس البشرية. 
و كذلك فى ذيل الحجة الثالثة من ذلك الباب حيث قال: إن هذا البرهان برهان قاطع, لكن على تجرد 
بعض النفوس الإنانية لا التقوس العاميّة. 

** قوله: جولا مشاحّة فى الاصطلاحات» أى لامشاحّة بأن يسمّى الإنسان الأول بالعقلى في 
اصطلاح. و بالإنسان البشري الطبيعي في اصطلاح آخر. 
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يشرق بئوره على الإنسان الثالث و هو الذى ف العالم الجسمانى الأسفل؛ فإن كان 
هذا على ما وصفناه قلنا: إن فى الإنسان الجسمانى الإنسان النفسانى و الإنسان 
العقلى. و لست أعنى أنه هو هما" لكنه أعنى إنه متصل بهما و إِنّه صئم طماء و 
ذلك إنه يفعل بعض أقاعيل الإنسان العقلى و بعض أفاعيل الإنسان النفسان. و 
ذلك أن فى الإنسان الجسمانى كلمات الإنسان النفسانى و كلمات الإنسان العقلى؛ 
'فقد جمع الإنسان الجسمانى كلتا الكلمتين أعنى النفسانى و العقلى إلا أنهما فيه 
قليلة نزرة لأله صنم الصنم انتهى كلامه. و لا منافاة بين ما ذكرناه من أن بعض 
أفراد التاس إنسان طبيعى ثم يصير إنساناً نفسانياً ثم يصير على سبيل الندرة و 
الشذوذ إنساناً عقلياً. و بين ما ذكره من أن فى الإنسان الجسمانى كلتا الكلمتين 
فإن نظرنا فيما خرج من القوة إلى الفعل و صار مقامه ذلك المقام يعني مرتبة 
هويته الوجودية. لا اذى هو بعد بالقوة و من جهة محرد الارتباط والاتصال و 
قبول الآثار و حكاية الأفعال. 

وممايجب أن يعلم”” أن الإنسان هاهنا مجموع النفس و البدن و هما مع 
اختلافهما فى المنزلة موجودان بوجسود واحد؛ فكأئهما شىء واحد ذو طرفين 
أحدهما منبدل دائر فان و هو كالفرع. و الآخر ثابت باق و هو كالأصل. و كلما 
كملت النفس فى وجودها صار البدن أصفى و ألطف و صار أشد اتصالاً بالنفس. 
وصار الاتحاد بينهما أقوى و أشد حتى إذا وقع الوجود العقلى صارا شيئاً واحداً 
بلامغايرة. و ليس الأمر كما ظنه الجهور: إن النفس عند تبدل وجودها الدنيوى 
إلى وجودها الأخروى تنسلخ عن بدنها و تصير كعريان يطرح و1 ر ذلك 
لظنهم إن البدن الطبيمى الذى تدبّره و تنصرف فيه تدبيرا ذاتيا و تصرّفا اوليا هذه 


* قوله؛ «ولست أعنى هوهمأ» العبارة الصحيحة هكذا: ولست أعنى أنه هو هما. 
** قوله: «و مما يهب أن بعلم...» الكلام فى معيّة البدن و تبعيّته لنفسه فى مراتب كمال النفس. 
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الجثة الجمادية التى يطرح بعد الموت, و ليس كذلك بل هذه الجئة الميتة " خارجة 
عن موضوع التصرف و التدبير و إئما هو كنفل و دردى يقع مدفوعاً عن فعل 
الطبيعة كالأوساخ و ما يجرى مجراهاء أو كالأشعار و الأوبار والقرون و الأظلاف 
ما تحصّله الطبيعة خارجاً عن ذاتها لأغراض خارجية كالدار يبنيها الإنسان 
لالأصل الوجود بل لدفع الحرّ و البرد. و سائر ما لايمكن التعيش بدونها فى هذا 
العالم مع أنها لانسسرى فبها الحيوة” الإنسانية؛ فالبدن الحقيقى هوالذى يكون 
سريان نور امس و الحياة فيه بالذات لابالعرض و نسبته إلى النفس نسبة الضوء 
إلى الشمس.ء و لو كانت هذه المثة الساقطة مما سرت فيه قوة الحياة بالذات ل١‏ 
كالظرف و الوعاء لما بقيت مطروحة منهدمة كالدار التى خربت لارتحال صاحبها 
مئها. و بالجملة حال النفس ق مراتب تجردها كحال المدرك الخنارجى إذا صارت 
حسوساً ثم متخيلا ثم معقولا؛ فكما أن قوهم لكل إدراك بضرب من التجريد و 
أن تفاوت مراتب الإدراكات بحسب مراتب التجريدات معناه هوالذى ذكرناه من 
أن التجريد للمدرك ليس عبارة عن إسقاط بعض صفاته و إبقاء البعضء بل 
عبارة عن تبديل الوجود الأدنى الأنقص إلى الوجود الأعلى الأشرف”” فكذلك 
تيرد الإنسان و انتقاله من الدنيا إلى الأخرى ليس إلا تبديل نشأته الأول إلى 
نشأة 'ثانية, و كذا النفس إذا استكملت و صارت عقلا بالفعل ليس بأن يسلب 
عنها بض قواها كالحساسة و يبقى البعض كالعاقلة, بل كلما تستكمل و ترتفع 
ذاتها كذلك تستكمل و ترتفع سائر القوى معها إلا أنه كلما ارتقع الوجود لنشىء 


* قوله: «بل هذه الميتة...» و العبارة الصحيحة الكاملة هكذا: بل هذه المثّة المينة خارجة الح. وقوله: 
«و إما هو كثقل» و الصواب وإئما هو كتفل بالفاء. و فى منتهى الأرب: تفل بالضم كنجاره و درداز هر 
جمز. 

** قوله: «مع أنها لاتسرى الحيوة» و العبارة الكاملة الصحيحة: مع أها لاتسرى فيها الحيوة. 

*** قوله: «إلى الوجود الأعلى أشرف» والصواب إلى الوجود الأعلى الأشرف. 
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صارت الكثرة و التفرقة فيه أقل و أضعف. و الوحدة والجمعية فيه أشد و أقوى. 

و يؤيد ما ذكرناه قول هذا الفيلسوف بعد الكلام اذى نقلناه: فقد بان أن 
الإنسان الأول حساس إلا أنه بنوع أعلى و أفضل من الحمس الكائن فى الإنسان 
السفلى. و أن الإنسان السفلى أنا ينال الس من الإنسان الكائن فى العالم الأعلى 
العقلى كما بيناه و أوضحتاه فإنا بينا كيف يكون المس فى الإنسان, و كيف 
لانستفيد الأشياء العالية من الأشياء السفلية بل هى المستفيدة من الأشياء العالية 
لأنبا متعلقة بها؛ ؛ فلذلك صارت هذه الأشياء متشبثة بتلك الأشياء فى جميع 
حالاتها. و أن قوى هذا الإنسان أنا هى مستفادة من الإنسان العالى و أنها متصلة 
بتلك القسوى, غير أن لقوى هذا الإنسان محسوسات غير محسوسات قوى إنسان 
العام الأعلى. و ليست تلك الممسوسات أجساناً. و لا ذلك الإنسان يحس و يبصر 
مثل هذا الإنسان؛ لأنّ تلك المسوسات و ذلك البصر خلاف هذه له يبصر 
اس الل 1 لان عدا و ااا لل ارده 
أقوى و أكثر نيلا للأشياء من هذا البصر. لأن ذلك البصر يبصر الكليات و هذا 
البصر ببصر الجزئيات لضعفه لضعفه. و إغا صارت ذلك البصر أقوي من هذا البصر لأنه 
يقع على أشياء أكرم و أشرف و أبين و أوضح من الأبدان؛ فلذلك صار ذلك 
الس و ذلك البصر أقوى و أكثر معرفة. و صار هذا البصر ضعيفا لأنه أئما ينال 
أسياء خسيسة دنية. و هى أصنام لتلك الأشياء العالية. و نصف تلك الحسائس؛ 
فنقول إنها عقول ضعيفة . و نصف تلك العقول؛ فنقول إها حسائس قوية على ما 
وصفناه من أنه كيف يكون الس ف الإنسان العالى انتهى كلامه. 

و قال فى موضع آخر من ذلك الكتاب: فإن ن كانت النفس”” على هذه الصفة 
أى إن فيها كلمات الفواعل فلا حالة إنْ فى النفس الإنسانية كلمات فواعل تفعل 


* قوله: «فأقول إنها عقول ضعيفة» كذا فى النخ, و الصواب: فنقول إنها عقول ضعيفة, 
** قوله: +فإن كانت النفس...» هذا كلامه بعد ما ذكر النفس النياتية و الحيوانية. 
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الحسياة والنطق. و إذا صارت النفس اهيولانية أى الساكنة فى الجسم على هذه 
الصفة قبل أن يسكن فيه" فهو إنسان هناك لاحالة. فإذا صارت ف البدن صنّم 
إنساناً آخر و نقسه على نمو ما يمكن أن يقبل ذلك الجسم من صنم الإنسان 
الحق ”, و كما أن المصوّر يصوّر صورة الإنسان الجسمانى فى مادتها و فى بعض ما 
يمكنه أن يصوّر فيه و يحرص على أن يتقن تلك الصورة و يشبهها بصورة هذا 
الإنسان على نحو ما يمكن أن يقبل العنصر الْذى يصرّرها فيه؛ فتكون تلك 
الصورة ألما هى صنم هذا الإنسان إلا أئها أدون و أنقص منه بكثير. و ذلك أنه 
ليس فيه كلم الإنسان فواعل”", و لا حياته ولاحركته و لاحالاته ولاقواه؛ 
فكذلك هذا الإنسان الحسى ألما هو صنم لذلك الإنسان الأول الحقّ إلا أن 
المصوّر هى النفس؛ فقد حرصت أن يشبه هذا الإنسان بالإنسان الحق و ذلك أئها 
جعلت فيه صفات الإنسان الأول إلا أنّها جعلتها فيه ضعيفة قليلة نزرة, و ذلك 
أن قوى هذا الإنسان و حياته و حالاته ضعيفة و هى فى الإنسان الْأوّل قوية 
جداً. و للإنسان الأول حواس قوية ظاهرة أقوى و أبين و أظهر من حواس هذا 
الإنسان لأن هذه أئما هى أصنام لتلك كما قلناه مراراً؛ فمن أراد أن يرى الإنسان 
الحقّ الأول. فينبغى أن يكون خيّراً فاضلاء و أن يكون له حواس قوية لاتتخفش 


* قرله: «قبل أن يسكن فيه...» لى العبارة تقديم و تأخير. أى فهو إنسان هناك قبل أن يسكن فيه. 
أى لما كان النفس المسيّة الإنائيّة التى ساكنة فى المسم أى البدن متّصفة هذه الصفة. فهى قبل أن 
تسكن فى البدن كانت انسائاً بنحو أعلى و أشرف. 

** قوله: «من ضُنم الإنسان الحق» الإنسان الحق أي الإنان الصرف المتالص, و صنم الإنان 
الحق أى النفس الكلى التى هى أيضاً صنم للإنسان العقلى. و هو الإنسان الحق. 

*** قوله: «فواعل والصواب «و فواعله...» و ذلك أى النفى الكلّى أنه ليس فيه كلم الإنسان و 
فواعله و لا حيوته ولا حركته و لا حالاته و لاقواه أى على نحو. و قوله: «فقد حرصت...» أى فقد 
حرصت أن يشبه هذا الإنسان أى الإنسان الحسّى بالإنسان الح أى العقل. 
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عند إشسراق الأنوار الساطعة عليهاء لأنَ الإنسان الأول نور ساطع فيه جميع 
الحالات الإنسانية إلا أنها فيه بنوح أفضل و أشرف و أقوى, و هذا الإنسان” و 
هو الإنسان الذى حده أفلاطون الإلمى له زاد فى حده فقال إِنّه الذى يستعمل 
البدن و تعمل أعماله بأداة بدنية. فهذه النفس تستعمل البدن أولا فأما النفس 
الشريفة الإهية فإئها تستعمل البدن استعمالاً ثانياً أى بتوسط النفس الميوانية, و 
ذلك أنه إذا صارت”” النفس الحيوانية ملكوتية اتبعتها النفس الناطقة الحيّة و 
أعطتها حياة أشرف و أكرم. و لست أقول إنها امحدرت من العلو لكنى أقول إنها 
زادتها حياة أشسرف و أعلى من حياتهاء لأن النفس الحية الناطقة لم تبرح عن 
العالم”” العقلى لكنها تتصل بهذه الحياة. و تكون هذه متعلقة بتلك فتكون كلمة 
تلك متصلة بكلمة هذه النفس. و لذلك صارت كلمة هذا الإنسان و إن كانت 
ضعيفة خفية أقوى و أظهر لإشراق كلمة النفس العالية عليها و اتصاها بها. 

فان قال قائل: إن كانت النفس هى ف العالم الأعلى حسّاسة فكيف يمكن أن 
يكون فى الجواهر الكرية العالية حس و هو موجود فى الجوهر الأدنى. 

قلنا: إن الس الّذى فى العالم الأعلى أى فى الجوهر الأكرم العقلى لا يشبه هذا 
الحس الذى فى هذا العام الدنى. و ذلك أنه لا يمحس هناك هذا الحس الدنى لأكه 


05-000 


يمحس هناك على نحو مذهب امحمسوسات التى هناك, و لذلك صار حسس هذا 


* قوله: هو هذا الإنسان...» أي هذا الإنسان الحسى هوالإنسان الذى ال. و قوله: «لأنه زاد فى 
حده...» دليل على أن المراد به الإنسان الحسّى لا العقلى. 

** قوله: «و ذلك أنه إذا صارت...» و العبارة فى نخة مصصحة هكذاء و ذلك أله إذا صارت 
النفس الحيوائيّة ملكوتية حسّاسة اتبعتها النفس الناطقة الحيّة و أعطتها الح. 

*** قوله: «لم تبرح عن العالم...» و الصواب كما فى نسخة مصحّحة:؛ لاتبرح عن العالم. 

**** قوله: جو لذلك صارحس هذا...» أى و لكون حس الإنسان العالى أصلاً و حقيقة الحس. و 
قوله: «فإفا يتال...» و العبارة المصحّحة هكذا: فإنه أنما ينال هذا الإنسان الخ. و قوله: هو لكان 
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الإنسان السفلى متعلقاً يمحس الإنسان الأعلى و متصلا به؛ فإنه نما يئال هذا 
الإنسان الحمس من هناك لاتصاله به كاتصال هذه النار بتلك النار العالية, و الس“ 
الكائن في النفس التى هناك متّصل باحس الكائن فى النفس التى هاهناء و لو كانت 
فى العالم الأعلى أجسام كرية مثل هذه الأجسام لكانت النفس تحس بها و تناها. 
و لكان الإنسان الذى هناك يحس بها و ينالها أيضا؛ فلذلك صار الإنسان الثانى 
اذى هو صنم للإنسان الأول فى عالم الأجسام يحس بالأجسام و يعرفها بأن فى 
الإنسان الآخر الذى هو صنم للإنسان الأوّل كلمة الإنسان الأول, و فى الإنسان 
الأول كلمات الإنسان العقلى انتهى كلامه و أراد يالانسان الأول هاهنا الإنسان 
النفسانى فإئه أوّل بالإضافة إلى هذا الإنسان الجسمان. 


فصل(ه) 
فى أن قوى النفس المتعلقة بالبدن بعضها أقل قبولا للتجزى. و بعضها أكثر قبولا 
للتجزى. و أنها كيف تكون مع تبدها و تبدل افاعيلها شخصية منسوبة الى نفس 
شخصى, و كذا البدن كيف يبقى بدناً شخصياً مع تبدله فى كل حين 
قدعلمت أن وجودات الأشياء متفاوتة فى الكمال و النقص. و أن قاعدة 
الإمكان دلت على أن كل مرتبة من مراتب الوجود الَتى تكون متوسطة" بين 
أعلى الموجودات و أدناها هى واجبة التحقق فى العالى و قد أوضحنا ذلك فيما 
سبق حيت فصّلنا أنواع الجمادات و النباتات و الحيوانات, و أن أنواعها متفاوتة 


الإنسان الذى يحسرء بها...» فى العبارة سقط. و تامها هكذا: ولكان الإنسان الذى هناك يحسر بها. و 
قوله: هو أراد بالإنسان الأول هاهنا» أى فى هذه العبارة المخصوضة لا فى العيارة السابقة, 

* قوله: «التى تكون متوسطة...» كالمتوسطات بين الجماد و النبات. و بين النبات والحيوان. و بين 
الحيوان و الإنسان. 
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الوجود, و آخر الأفق” من الثلاثة متصل بأوّل الأفق الْذى بعده. 

فاعلم هاهنا أن كل حقيقة جميعة تأليقية كالحقيقية الإنسانية المشتملة على 
جزء أعلى كالنفس و جزء أدنى كمادة البدن فلابد أن يكون الارتباط بينهما 
بمتوسط مناسب للطرفين. و كذا بين كل من الطرفين و الواسطة؛ فإذن فى الإنسان 
قوى مختلفة بعضها إدراكية و بعضها تحريكية, و الإدراكية بعضها عقلية و بعضها و 
همية و بعضها خيالية و بعضها حسية. و النفاوت بين هذه الأقسام بالشدة و 
الضعف ظاهر مكشوف. و إن أشدها تجرداً” هى العقلية, ثم الوهمية,ثم الخيالية. 
ثم الحمسية, و الحسيات خمسة مشهورة. و فيها أيضاً تفاوت بالكمال و النقصء و 
أشدها تعلقأ بالمادة هى اللّمسية. ثم الذوقية,ثم الشمية. ثم السمعية,ثم البصرية. و 
كل مسن هذه الأقسام الثمانية لايخلو من تفاوت بين أفرادها. و كذلك القوى 
التحريكية كالغضبية و الشهوية و النباتية بعضها أشد تعلقاً بالمادة من البعض. و 
كلما كانت أشدٌ تعلقاً بالمادة كانت أكثر تجزياً. و كلما كانت أقل تعلق بها كانت 
أقل انقساماً. و النفس و إن كانت بحسب ذاتها الجردة غير قابلة للتجزى و 
الاتقسام لكنها من جهة اتصاها بالبدن قابلة للتجزى و الاتقسام. 

قال الفيلسوف الأكرم: إن النفس تتجزى بالعرض و ذلك أها إذا كانت فى 
الجسم قبلت التجزية بتجزى الجسم. كقولك إن الجزء الفكرى""" غيرالجزء 
البهسيمى. و جزئها التسهوانى غير جزئها الغضبى؟ فالنفس إئما تقبل التجزية 
بالعسرض لا بذاتها أى بتجزى الجسم الذى هى فيه؛ فأمًا هى بعينها فلاتقبل 
التجزية ألبتة؛ فإذا قلنا إن النفس متجزية فأئما نعنى بذلك أنها فى كل جزء من 


* قوله: هو آخر كا لأفق» و العبارة الصحيحة هكذا: و آخر الأفق من الثلاثة. 

** قوله: «و إن أشد منها تجرداً» والصواب: و إن أشدها تجرداً. قوله: «و فيها أيضاً تفاوت...» أى 
و فى الحسّيات أيضاً تفاوت بالكمال و النقص. 

*** قوله: «إن الجزء المفكرى» و الصواب إن الجزء الفكرى. 
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أجزاء الجسم لأنها تتجزى بتجزى الجسم. و الذليل على ذلك أعضاء البدن, و 
ذلك أن كل عضو من أعضاء البدن حساس, و أكما يكون حساساً دائماً إذا كانت 
قوة النفس فيه؛ فاذا كانت قوة النفس الحسّاسة فى جميع الأعضاء ذوات الس" 
قيل لتلك القوة إنها تتجزى بتجزى الأعضاء الْتى هى فيهاء و قوة النفس و إن 
كانت منبستة فى جسيع الأعضاء لكتها فى كل عضو تامّة كاملة و ليست متجزية 
كتجزى الأعضاء و إئما تتجزى بتجزى الأعضاء كما وصفناه مراراً انتهى قوله. 
و اعلم أنْ هذه القوى المتعدّدة هى مجتمعة فى النفس متفرقة فى البدن. و سبب 
افتراقها فى البدن أنَّ لابد لكل منها ما يناسبه من الأعضاء. فإن العضو الى هو 
آلة للبصر مثلا لايمكن أن يكون مثل العضو الذى هو آلة للسمع. و كذا العضو 
الذي يصلح لأن يكون فيه موضع الغضب غير الذى يصلح أن يكون مل الشهوة, 
و هكذا القياس فى غيرها من الأعضاء. و أمّا اللمس فلكونها قوة سافلة دنية من 
جنس أوائل الكيفيّات العنصرية فأكثرالأعضاء صالحة لقبوها و هذا تنبث فيها. 
قال الفبلسوف: إن لكل قوة من قوى النفس موضعاً معلوماً من مواضع البدن 
تكون فيه, لا أنها تحتاج إلى المواضع 'لثباتها و قوامها لكنها تحتاج إليها اظهور 
فعلها من ذلك المكان المتهتىء لقبول”” فعلها لألها ألما تمع العضو باهيأة الى 
تريد أن بظهر فعلها منه؛ فإذا هيّأت النفس العضو على اطيأة الملائمة لقبول قوتها 
أظهرت قوتا من ذلك المضو, و إِئما تختلف قوى النفس على نحو اختلاف هيأة 
الأعضاء. و ليس للنفس قوى مختلفة ولا هى مركبة منها بل هى مبسوطة ذات 
قوة تعطى الأبدان القوى أعطاءاً دائماً. و ذلك ألها فيها بنوع بسيط لابنوع تركيب؛ 
فلمًا صارت النفس تعطى الأبدان القوى و بسبب تلك القوى آلاتها لأئها علّة ها 


* قوله: «ذوات الحس » بيان أو بدل ميخ الأعضاء. 
** قوله: «لقبول...» العبارة الصحيحة الكاملة هكذا: لقبول ذلك الفملء و النفس هى التى صيرت ذلك 
العضو متهيّاً لقبول فعلها. لأنها أئما تهتّى النفس على الم. 
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و صفات المعلول أحرى بأن تنسب إلى العلّة منها إلى المعلول لاسيما إذا كانت 
شريفة تليق بالعلّة أكثر تم تليق بالمعلول. نرجع إلى مأ كنا فيه” فنقول: إنه إن م 
يكسن كل قسوة من قوي النفس فى مكان معلوم من أماكن البدن و كانت كلّها فى 
غير مكان لم يكن بيئها فى أن يكون داخل البدن أو خارجاً منه فرق ألبتة؛ فيكون 
البدن المتحرك الحسّاس لاتغير طاء و هذا قبيح, و يعرض من هذا أيضاً أنا لانعلم 
كيف تكون أعمال النفس الكائنة بالآلات الجسدانية إذا صارت قواها ليست فى 
البدن انتهى قوله. 

وأمًا الإشكال فى أن قوى المتبدلة الوجود كيف تكون باقية ل لنفس 
واأحدة شخصية فأئما ينحل بأن الأشياء المتبدلة الطويات تنحفظ وحدتا 
الشخصية بأمر وحدانى الذات" نسبته إليها نسبة الروح إلى البدن و نسبة الصورة 
إلى المادة. و قد مرت الإشارة مراراً إلى أن التركيب بين المادة والصورة اتحادى, و 
كذا النفس و البدن لأثها تمامه و تمام الشىء هو هو على وجه أقوى و أكمل. فقكل 
واحدة من القوى النازلة السفلية تنحفظ هويته المتجددة مهوية ثابتة هى أصل 
هويتها. و هى قوة أخرى فوقهاء و هكذا إلى أن ينتهى إلى أمر ثابت الذات من 
كل وجه. 

و بهذا يندفع الإشكال الّذى يرد فى اللامسة من أن اللمس لايكون إلا بتغير 
العضو اللامس عن مزاجه بورود كيفية هى ضلّ كيفيته المزاجية الملموسة. أيض)”"” 
لأن المثل لايدرك المثل إذ كل إحساس انفمال و الشىء لاينفعل عن مثله. 

و أيضاً يلزم اجتماع المثلين و هو أيضاً محال كاجتماع الضدين؛ فعلى أى 


* قوله: «نرجع إلى ما كدّا فيه» جواب لقوله: لما صارت النفس. 

** قوله: «بأمر وحدانى الذات...» ذلك الأمر كالنفس. 

*** قوله: «هى ضد كيفيته المزاجية الملموسة أيضاً» ضمير كيفيته راجع إلى العضو اللامس. أى كما 
أن الكيفيّة الواردة من الكيفيّات الملموسة. 
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تقدير منهما يلزم بطلان الكيفية الأولى عند ورود الثائية, و يبطل ببطلانها القوة 
اللمسية التى فيها, و الإدراك لايكون إلا ببقاء المدرك من الصورة المدركة. 

و وجه دفمه أن القوة اللمسية و إن انعدمت و تجددت أمثالها لكن القوة 
الإدراكية الْتى هى فوقها تجمع السابقة فتدرك بالسابقة الأمر اللاحق و تحفظهما 
معاً. و إن بطل السابق حين ورود اللاحق. 

قال الفيلسوف: فقوة النفس على ضربين أحدهما يتجزى بتجزى الجسم مثل 
القوة" النامية, و القوة الى هى شهوانية؛ فإنهما منيثتان فى سائر الجسم من النبات 
و الحيوان والقوى المتجزية يتجزى الجسم تجمعها قوة أخرى أرفع منها و أعلى؛ 
فقد يمكن إذن أن تكون قوة النفس المتجزية بتجرى الجسم غير متجزية بالقوة 
التى فوفها التى لا تتجرّى و هى أقوى القوى المتجزكة مثل الحسائس" ؛ فإئها قوة 
من قوى النفس تنجزى بتجزى الآلات المسمانية. و كلها تجمعها قوة واحدة هى 
أقوى الحواس. و هى ترد عليها بتوسّط الحواس. وهى قوة لاتنجزى”” لأنها 
لاتفمل فعلها بآلة لشدة روحاتيّتها و لذلك صارت الحسائس كلها ينتهى إليها؛ 
فتعرف الأشياء التى تؤدى إليها الحسائس و تقيزها معأ"” من غير أن تغفل آثار 
الأشياء المحسوسة؛ فلذلك صارت هذه القوة تعرف الأشياء الممسوسات و قيزها 
معاً فى دفعة واحدة انتهى قوله. 

أقول: إن ما ذكره تحقيق شريف نافع جداً ينتفع به فى كثير من المطالب. 


* قوله: «بتجرّى الجسم البدن مثل القوة...» كلمة «اليدن» زائدة, 

** قوله: «مثل الحسانس» قبل: المسائس جمع الحماسة, 

*** قوله: «وهى قوة لاتجرّى» ضمير هى راجع إلى قوة واحدة. 

**** قوله: هو قيّزها معأ» أى من شأنها التميّز و المعرفة معاً من غير أن تغفل آثار الأشباء 
الحسوسة الخ. 
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مسنها إثسبات المعاد الجسمانى وحشر الأجساد كلها حبّى النبات و الجماد". و 
منها كيفية ارتباط المعلولات بعللها. 

و منها كيفية بقاء الإنسان مع تبدل ذاته فى كل آن, و هى ألتى عجز عن دركها 
الشيخ الرئيس بفرط ذكائه و شدة فهمه و لطافة طبعه, فقال عند سؤال بهمنيار 
عنه فى تجويز تبدل الذات لايلزمتى جوابك لأنى لست يسول عنه حين الجواب. 

و اعلم أن هذه الدقيقة و أمثاها من أحكام الموجودات لايمكن الوصول إليها 
إلا بمكاشفات باطنسية و متساهدات سسريّة و معاينات وجودية, و لايكفى فيها 
حفظ القواعد البحثية, و أحكام المفهومات الذائية و العرضية. و هذه المكاشفات و 
المشاهدات” لا تحصل إلا برياضيات و مجماهدات فى خلوات مع توحش شديد 
عمن صحبة الخلق و انقطاع عن أعراض الدنها و شهواتها الباطلة, و ترفعاتها 
الوهمية. و أمانيها الكاذبة. و أكثر كلمات هذا الفيلسوف الأعظم ما يدل على قوة 
كشفه و نور باطنه و قرب منزلته عندالله. و إِنّه من الأولياء الكاملين. و لمل 
اشتغاله بامور الدنها و تدبير الخلق و إصلاح العباد و تعمير البلاد كان عقيب تلك 
الرياضات و المجاهدات. و بعد أن كملت نفسه و تت ذاته و صار فى كمال ذاته 
بحيسث لم يشغله شأن عن شأن فأراد ا ممع بين الرئاستين و تكميل النشأتين؛ 
فاشتغل بتعليم الخلق و تهذيبهم و إرشادهم سبيل الرشاد تقرياً إلى رب العباد. 

و أمًا الشيخ صاحب الشفاء””” فلم يكن اشتغاله بأمور الدنيا على هذا المنهاج. 
والعجب انه كلما انتهى بحثه إلى تحقيق الهويات الوجودية دون الامور العامة و 
الأحكام الشاملة تبلّد ذهنه و ظهر منه العجز. و ذلك فى كتير من المواضع: 


* قوله: «حتى النبات و الجماد» و ذلك لأنّه أنبت نفسأ هما. 

** قوله: جو هذه المكاشفات و المشاهدات...» اعلم أن رسالتنا الفارسية السمّاة ب «انسان در عرف 
عرفان» المطبوعة مراراً نعم العون فى المقام. و الله سبحانه فتّاح القلوب و منّاح الغيوب. 

*** قوله: هو آما الشيخ صاحب الشفاء...» أورد في المقام اعتراضات على الشيخ الرئيس فى مطالب. 
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منها منعه الحركة فى مقولة الجوهر؛ فإنّه زعم إنها توجب خروج الموضوع عن 
ماهية إلى ماهية أخسرى. فلو تحرك زيد متلا فى إنسانيته لزم عنده خروجه من 
الإنسانية إلى نوع آخر مع أنه لابد فى الحركة من بقاء الموضوع, و ذلك لذهوله 
عن احوال الوجودات. و إن لماهية واحدة قد يكون انحاء متفاوتة من الوجود 
بعضها أتم من بعض بل يجوز أن يكون لشخص واحد أنحاء و أطوار كثيرة من 
الوجود. نعم لو كان الوجود كما زعمه جمهو المتأخرين أمراً انتزاعيّاً كان الأمر كما 
زعمه و ليس كذلك كما علمت . 

و منها إنكاره للصور المفارقة الأفلاطونية, و قد سبق تحقيقها في مبياحث 
الماهية. 

ومنها إنكاره لاتحاد العاقل بالمعقول, و كذا اتحاد النفس بالعقل الفعال, و قد 
مر اثباتهما فى مباحث العقل و المعقول. 

و منها تبلّد ذهنه من تجبويز عشق اهيولى للصورة قد أثبتناه. 

وملا إنكاره تبدّل صور العناصر إلى صورة واحدة معتدلة الكيفية. و قد 
علمت فى مبحث المزاج بيانه. 

و منها عجزه عن اثبات حشر الأجساد و سيأق بيانه. 

و منها رسوخ اعتقاده فى تسرمد الأفلاك و الكواكب و أزليتها بأشخاصها مع 
صورها و موادها و مقاديرها و أشكاهًا و ألوانها و أنوارها كل منها بحسب 
الشخص إلا الحركات و الأوضاع. فإنها قديهة عنده بالنوع و كذا هيولى 
العنصريات و قد مر بيان حدوثها بالبراهين. 

و منها إنه سأله مهمنيار فى بعض أسؤلته ما السيب فى أن بعض قوى النفس 
مدركة و بعضها غير مدركة مع أن الجميع قوى لذات واحدة, فقال فى الجواب: 


* قوله: در ليس كذلك على كما علمت» حرف على زائد من سهو قلم الكاتب. 
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فى لت حفن يدا و ذلك لأنه لم يحصل” ؛ عالرع ني انايد 
البجردة. و قد مر فى مباحث النفس أئها العاقلة و المتخيلة* والحاسّة و 
الممركة. 

و منها أيضاً سأله قائلا لو أنعم بشىء ثابت فى سائر الحيوان و النبات كانت 
المنة أعظم. فقال لو قدرت. 

ومنها أنه سئل هل يتمعر الحيوانات الأشراسوى الإنسان بذوااء وبما 
البرهان عليه إن كان : كذلك. فقال يحتاج أ ن أتفكر فى ذلك. و لعلّها لاتشعر إلا با 
تحس”” أو تتخيل؛ ولا تشعر بذواتهاء أو لعلها تشعر بذواتها بآلات, أو لعل هناك 
شعوراً ما يشترك بين الأظلال يجب أن : افكر و هذا جد كلامة' فى هذا القام ربو 
قد علمت ضيما سبق من طريقتنا””*” أن نفوس الميوانات الَتى لها قوة التخمل 
بالفعل ليست مادية, فهى مدركة لذواتها على الوجه الجزئى لأن ذواتها لها ليست 
لغيرهاء و كلّما كان وجوده له لا لغيره فهو مدرك لذاته كما مر فى مباحث العلم, 
ولا يلزم مسن ذلك كونها جواهر عقلية إذا التجرد عن المادة أعم من العقلية؛ و 
العالم لا يوجب الخناصء و يقرب من ذلك أنه سئل إن جاز أن تدرك قوة 
جسمانيةإن هذا الذئب مهروب عنه. و إن هذا الشىء مخوف منه فجاز أن تدرك 
المعناق المنقو له لأن هذه أيفا عاك العو أن تحل جسماً إذ لا مقدار ها. و 
الذى هنع إدراك المعقولات بآلة جسمائيّة هو ألها ليست ذوات مقدار. و صورته 


* قوله: «لأله لم يحصل...» أى لأن الشيخ الرئيس لم بحصل الح. 

** قوله: «أنها العاقلة و المتخيّلة...» ذلك لأنها بسيط الحمقيقة و هو كل الأشياء الوجوديّة. و قوله: 
«لو أنعم بشو تابت:: + آى لو أنعم بدليل يدل على شىء ثابت الخ. 

*** قوله: :نو لعلّها لاتشعر إلا بما تحس:..» يعنى هذه المرتبة من الشعور. 

* ** قوله: «وقد علمت فيم! سبق من طريقتنا...» ناظر إلى تجرد نفوس الحيوانات. 
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النوف و الأذى كلّها لا مقدار ههاء فأجاب عنه بأنّه من يقول هذا المنوف” و 
المرب كلها معان جسمانية يحتاج إل ضرب عن التجريد حتى تصير عفلية, 9 
هذا جواب غير نافع و كلام مجمل فإن أصل الإشكال بأنْ المنوف و الطرب و 
الشهوة و الغضب و المميّة و مه يجبرى مجحراها كلّها من قبيل المعانى الغير القابلة 
للقسمة, و ليست من قبيل الأمور ذوات الأوضاع و الأشكال و المقادير و 
الأطراف؛ فكيف تحل فى الجسم و هى لاتقبل الوضع و الانقسام لا بالذات و لا 
بالمرض كالسواد و الطعم و الرائحة. و حكمها قبل التجريد حكم كثير من 
الأشياء بعد التجريد. فالحق فى الجواب أن يقال: مدرك هذه المعانى الوحدانية لابد 
أن يكون قوة حيوانية غير حالة فى الأجسام. و لا يلزم أن يكون عقلية كما 2 

و منها آنه سئل أن ما قيل إن الصور الكلية إذا مصلت لشىء صار ذلك 
الشىء بها عقلا أمر عجيب؛ فان الشىء أنما يصير عقلا بأن يتجرد غاية التجرد. 
وكيف يدخل على شىء غير مجرد مأ يجرده؛ فإن قوله يصير به الشىء عقلا 
معناه يصير به الشىء جرداً. فأجاب بأن معنى صار ليس إن صار حيتثذ بل معناء 
نه دل على كونه”” كذلك و هذه كلمة يستعمل مجازاً. 

أقسول: إئما ارتكب الشيخ هذا النجوز البعيد لأن النفس الإنسائية عنده محرد 
عقلى من أول الفطرة خين حدوثها فى الشهر الرابع للجنين. و ليست كذلك كما 
سبق بل إئها في أوائل الأمر خيال بالفعل عقل بالقوة ثم بصير بتكرر الإدراكات و 
انتزاع المعقولات من المحمسوسات. و الكليات من الجزئيات صائرة من حدود 
العقل بالقوة إلى حد العقل بالفعل. فتتحول و تنتقل ذاتها فى هذه الاستحالة 
الجوهرية من القوة الخيالية إلى القوة العقلية, ثم لا يخفى أن الكلمات المنقولة من 
* قوله: «بأنه من يقول هذا الخوف...» على صورة الاستفهام الإنكارى. أى من يقول إن هذه المعافى 
معان غير جسمائية, بل كلها معان جسمانية تصير بعد التجريد غير جسمانيّة فلا إشكال. 
*” قوله: «بل معناه أنه دل على كونه...» أي دل بطريق الإن والاستكشاف. 
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القدماء الناصّة فى هذا الباب كثيرة لا تقبل التأويل. ولا يمكن حملها على المازات. 

و منها أنه قال فى مراسلة وقعت بينه و بين بعض تلامذته و قد سأله عن 
أسماء: إلى قد تأملت هذه المسألة فاستجدتها. و أجبت عن بعضها بالمقنع؛ و عن 
بعضها بالإشارة و لعلى عجزت عن جواب بعضها. أمَا الشىء التابت” فى الحيوان 
و لعلّه أقرب إلى درك البيان [ولى فى الاصول المشرقية خوض عظيم فى التشكيك 
ثم فى الكشف] و أمًا فى النبات فالبيان أصعب و إذا لم يكن تابتاً كان قيّزَه لبس 
بالسنوع فيكون بالعدد”, ثم كيف يكون بالعدد إذا كان استمراره فى مقابلة الثبات 
غير متناه القسمة بالقوة؟ و ليس قطع أولى من قطع, فكيف يكون عدد غيرمتناه 
متجدداً فى زمان محصور فلعل العنصر هوالثابت. ثم كيف يكون العنصر ثابتاً و 
ليس الكم يتجدد على عنصر واحد؟ بل يرد على عنصر بالتغذية؛ فلعل الصورة 
الواحدة يكون لها أن تكسبها و تليسها مادة و أكثر منها. و كيف يصح هذا و 


* قوله: «أما الشىء الثابت...» أى الشىء النابت الذى يكون هو ملاك وحدته فإله دائماً فى التبدّل؛ 
وقوله: «ولعله أقرب» أى و لعلّه أقرب من النبات إلى درك البيان. وقوله: «و آما فى النبات فالبيان 
أصمب» فى نسخة: و أما فى الثّبات فلعل البيان أصعب. و قوله: جو إذا م يكن ثابتاً...» قيل لعل المراد 
إذا لم يكن أمسر ثابت باق فى الحالات فكان السابق متمايزاً عن اللاحق. و إذا كان مَيّره ليس بالتوع 
فسيكون بالعدد. فما جعله جواباً للشرط كان بالحقيقة متعلق الجواب انتهى. أقول: ظى أنه سقط لفظ 
الواو من هذه العبارة و كانت العبارة هكذا: و إذا لم يكن ثابتاً و كان تيه ليس بالنوع فيكون بالعدد. 
وقوله؛ «و اذالم يكن تابتا كان يزه 0 فيكون بالعدد» أى فيكون بالعدد و الششخص 
فالنباتات كلها من نوع واحد. 

** قوله: «فيكون بالعدد» أى بالعدد و الشخص. و قوله: «و ليس قطع أولى من قطع» أى ليس قطع 
أونى فى أن يكون هوالتابت من قطع. قوله: «فى زمان غير جمصور» كلمة غير زائدة. و الصواب: في 
زمان حصور. قوله: «فلعل الصورة...» العبارة الكاملة الصحيحة هكذا: فلعل الصورة الواحدة يكون 
ها أن تكسبها و تلبسها مادة و أكثر منها و كيف يصح هذا الح. 


مقالتيجالاسوار لسلاكك الاسقار سلس ويح 
الصورة الواحدة معيتة لحادة واحدة؟ و لعل الصورة الواحد:ةحفوظة فى مادة واحدة 
أولى تثبت إلى آخر مدة بقاء الشخص. و كيف يكون هذا؟ و أجزاء النامى يتزايد 
على السواء' فتصير كل وحدة من المنشابهة الأجزاء أكثر مما كان. والقوة سارية 
قى الجميم. ليست قوة البعض أولى بأن تكون الصورة الأصلية دون قو البعض 
الآخرء فلعل قوة السابق” وجوداً هو الأصل المحفوظ لكن تسبتها إلى السابق 
كتسبة الأخرى إلى اللاحقء قلسل التبات الواحد بالظن ليس واحداً بالمدد فى 
الحقيقة بل كل جزء ورد دفسه هو آخر بالشخص متصل بالأول ”". أو لمل الأول 
هو الأصل يفيض منه الأثاق شبيهاً له. فنا بطل الأصل بطل ذلك من 
غيراتعكاس. و لعل هنا يصمح ف الحيوان أو أكثر الحيوان ولا يصح فى التيات 
لأنها لاتق”” إلى أجزاء كل واحد منها قد يستقل فى تفسه. أو لعل للحيوان 
أو السبات أصلا غير مخالط**”” لك هذا مختالط لكن هذا مخائف للرأى الذى ' 
يظهر مناء أو لمل المتشابه فى الحس غير متشابه فى الحقيقة. أو لعل النبات له 
واحد فيه بالشخص مطلقاً إلا زمان الوقوف الذي لابدّ منه. فهذه أشراك و حبائل 
إذا حام حواليها العقل و فرغ إليها و نظر فى أعطافها رجوت أن يمد من عند الله 


* قوله: «يتزايد على السواء...» أى جميع الأجزاء متساوية فى الدمو و التغير. 
** قوله: «فلسل قوة السابق...» القوة أى الصورة. و قوله: «هوالأصل و المحفوظ» الواو زائدة, و 


الصحيم: هوالأصل الممفوظ. 
*** قوله: «هو آخر بالشخعى متصل بالأول» أى يكون بحسب الحس شخصاً واحداً ولكن فى 
الواقع مركب من الأشخاص. 


** ** قوله: «لأنها لاتنقسم...» أى لأن الحيوانات لاتنقسم إلى أجزاء كل واحد منها قد يستقل فى 
نفسه. و أعلم أن قوله «منها» قد سقط عن متن الكتاب فى الطبعة الأولى. 

*+**** قوله: «أصلاً غير خالط» أى أصلاً يحرداً. و قوله: «أو لمل النبات لا واحد فيه بالشخص 
مطلقاً» فيكون النبات شيئاً مبهماً فى أثناء الحركة. 


عله الحكمةالمتعالية اجلد السادس 


يخلصاً إلى جانب المق انتهت عبارته. 

أقول: قد ظهر من هذه الترديدات أنه كان عاجزاً من تصحيح الحركة الكمية 
فى النسبات بل فى الحيوان أيضاً بناءأ على عجزه عن اثيات أمر نابت فيهما يكون 
موضع هذه الحركة. لأن النفس هما حالة عنده في مادتهما الجسمانية, و الجسم إذا 
تبدّل بالزيادة أو النقصان تبدل بتبدّ له كل ما يحل فيه. و أنت قد وقفت على 
تحقيق ذلك فيما سبقء و العجب إِنّه قد جرى الحمق على لسانه فى حجملة هذه 
الاحتمالات و الشقوق الفاسدة ول يثبت فيه على الترديد. و هو قوله: أو لعل 
للحيوان أو السبات أصلا غير خالط. و م يعلم أن هذا هوالرأى الحقّق الذى 
لابعتريه شك و لا ريب أما الحيوان فلما ظهر بالبراهين القطعية أن له نقساً غير 
_ ل ا 00 
متصصلة بما فوقها من قوة ثابتة غير متجددة؛ و قد سبق أيضاً إن المادة المقدارية 
داخلة في هوية ماله صورة طبيعة كاملة على سبيل الإبهام ؛ فلا يقدح تبدّها فى 
استمرار هوية شخصية. 

و منها أله لا لم يظفر باثبات تجرد القوة الخيالية للإنسان صار متحيراً فى بقاء 
النفوس الساذجة الإنسانية بعد البدن. فاضطر تارة إلى القول يبطلانها كما فى 
بض رسائله ا مسمى بامجالس السبعة. مع أنه معترف”" يأن الجوهر الغير الجرمى 
لا بطل بسبطلان الجسد. و تارة إلى القول بأنها باقية من جهة إدراكها لبعض 
الأوليات و العمومات. و كل من له قدم راسخ فى الفلسفة يعلم أن النشأة الآخرة 
نشاة إدراكية علمية؛ و النفوس العقلية قوامها بإدراك العقليات, و السشىء لايمكن 
أن يوجد بالعنى العام ما لم يتعين و م يتذوّت. و أى سعادة للنفس”” في إدراك 
* قوله: «على سبيل الإبهام» متعلق بقوله داخلة. 
** قوله: «على أنه معترف» والصواب كما فى النسخة المصححة مع أنه معترف 
*** قوله: هو أى سعادة للنفس...» استفهام إنكارى. و قوله: «أوبآن المساوى...» العيارة حرقة و 
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الشىء و الممكن العام أو الخاص. أو بإدراك أن الكل أكثر من جزئه أو بأن مساوى 
المساوىي مساو و ما يجرى جر هذه. و كما أن فى هذا العام لايمكن وجود أمر 
بمجرد كونه جوهراً مطلقاً أو كيفاً مطلقاً ما لم يتحصل نوعاً مخصوصاً له صورة 
خصوصة؛ فكذا لايوجد شىء فى العالم' العقلى بأن يكون أحد موجودات ذلك العام 
بمجرد كونه شيئاً ًا أو مكنا ما أو جوهراً مالم يصر ذاتاً عقلية عخصوصة. 

و منها أنه زعم أن النفوس الفلكية لم يبق ها كمال منتظر إلا فى أسهل غرض 
يسن غرضء و هى النسب الوضعيّة لأجسادهاء و هذا عند البصير الحقق رأى 
سخيف و اعتقاد فاسد؛ فإن النفس مادام وجودها النفسى ناقصة الذات غير تامة 
الموبة مفتقرة إلى الجسم ليصير ألة لها فى تحصيل كماها الوجودى, متشبثة به 
لضعف وجودها و لتنهىء باستعماها و تحريكها إياه للخروج من القوة إلى الفعل 
فى تجوهرها. لافى أمر خارج عن تبوهرها و وجودها غاية الخروج كالإضافات؟ 
و كيف يسوخ عند العارف البصير أن ينحيس جوهر عقلى بعلاقة جرمية مهاجر 
عسن عا التورى إلى عام الظلمات لأجل تحصيل إضافات و نسب وضعية مع أن 
عتدهم أو العالى لايلتفت إلى السافل. 

و منها أنه ذهب إلى امتناع الاستحالة الجوهرية, و مع ذلك اعترف بأن النفس 
إذا استكملت و تجرّدت عن البدن تصير عقلا و سقط عنها اسم النفس, ولم يعرف 
أن نفسية النفس ليست إضافة زائدة على وجودها كالملك و الريّان حتّى إذا زالت 
عنها الإضافة بقى وجودها كما كان. بل نفسية النفس أكما هى نحو وجودها. و 
إذا اشتدت فى وجودها و كملت ذاتاً عقلية صار وجودها وجوداً آخر. و هذا 


الصواب هكذا: أو بأن مساوى المساوى مساو. و ما يجرى يحرى هذه. 

* قوله: «فكذا لايوجد شىء ف العالم...» فى تعليقة مخطوطة من الحكيم جلوه ‏ رضوان الله عليه -: 
لأن مراتب المعقولية كاشفة عن مراتب العاقلية فيكون وجود العاقل بإزاء المعقول. فإذا كان المعقول 
منحصراً فى معنى العالم يجب أن يكون الماقل أيضاً كذلك. 


7 الحكمةالتعائية ‏ المجلّد السادس 


بعينه استحالة ذاتية و انقلاب جوهرى و قد أنكرها. 

و متها أنه لم يعرف معتى العقل البسيط” و م يحصّل مقاده على الوجه الذى مرء 
انهه بل زعم أَنْه عبارة عن إدراك المعقولات دفعة بلا ترب زمانى بل بترئئب على و 
معلولى. و بأن يعلم الصاقل من ذاتمه صورة بعد صورة دفعة بلا زمان. قال فى 
التعطسيقات: العقلى البسيط هو أن يعقل المعقولات على مذ هى عليه من مراتبها و عللها 
دقعة واحسدة بلا انتقال فى المعقولات من بعضها إلى بعض كالحال في النفس بأن 
تكتسب عسلم بعضها من بعض.ء بأنه يعقل كل شىء و يعقل أسيابه حاضرة معه؛ فإذا 
قيل للأول عمل قيل على هذا المعتى البسيط إِنّه يعقل الأشياء يعللها و أسبابها 
حاضرة معها من ذاته بأن يكون صدور الأشياء عته إذ له عليها إضافة المبدء, لا 
بأن يكون تلك فيه حتّى يكون صورالأشياء المعقولة فى ذاته و كأئها أجزاء ذاته, بل 
يفيض عنه صورها معقولة. و هو أولى يأن يكون عقلا من تلك الصورة القائضة عن 
عقليته "'. و المعقولات البسيطة هى أن يكون كلها على ما هى عليه من ترتب بعضها 
على بعض و علية بعضها لبعض حاصلة له دفعة واحدة على أنها صادرة عنه”” إذ 
هو مبدءطاء و المثال فى ذلك كما تقرء كتاباً فنسئل عن علم مضمونه فيقال لك هل 


تعرف ماف الكتاب تقول نعم إذ كنت تتيقن”” ” إلك تعلم و يمكنك تأديته على 


* قوله: «و منها أنه لم يعرف معنى العقل البسيط» أى لم يعرف علم الواجب تعالى بالأشياء؛ و قد تقدم 
كلامه في ذلك على الاستقصاء فى الفصل الخاصى عشر من الطرف الأول من المرحلة العاشرة فى اتحاد 
العاقل بالمعقول (ج ١‏ من الطبع الأول الحجرى الرحلى. ص ؟15)؛ واج * من هذا الطبع. ص .)59٠‏ 
ثم إن كلام الشيخ الرئيس ‏ رضوان الله عليه فى العقل البسيط يطلب فى الفصل السادس من المقالة 
الرابعة من نفس الشفاء (ج ١‏ ص 788 و 684). 

** قوله: «عن عقليّة » و الصواب عن عقليته. 

*** قوله: «على أئها ضادرة عنه» لأئها حالة فيه. 

**** قوله: «إذ كنت تيقن» و الصواب: إذ كنت تتيّقن. 
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تفصيل. و العقل اليسيط هوالمتصور هذه الصور. و ليس فى العقول اوعاب عقل 
على هذا المثال. و يكون منتصوراً بصور المعقولات جملة دفعة واحدة اللّهمْ إلا أن 
يكون نبيّاً والعسلم العقلى هو بلا تفصيل زمانى و النفسانى هو بالتفصيل انتهى 
كلامه. 

و لقد كرر الكلام في كتاب التعليقات فى بيان العقل البسيط و أكثر ذكر ذلك 
إلا أنه لم ينزد فى القرق بينه و بين العلم النفساني إلا بأن المعقولات هاهنا 
متركبة بترتيب زمانى و هناك مترئبة ترتيياً سبيّاً و مسيّيياً و أن العاقل لحا 
هاهنا مد ثابلن :و هالة موده فاعلوة ول كريس لثه حقيقة معلا دوو أله كل 
المعقولات مع بساطته كما مر و فوت معتى البساطة لأن ذلك مدرك عزيز 
المنال» و مرتقى صعب شريف المثال, و الله ولى الفضل و الافضال و بيده مفتاح 
الامال. 

و منها أْه أبطل و أحال كون الصور الجوهرية المفارقة علوماً تفصيلية تلواجب 
تعالى بالأشياء بناء! على زعمه أنها أمور منفصلة عنه تعالى مباينة الذوات لذاته, 
فكيف تكون لرازم الأول تمالى؟ فإذا لم يكن من اللوازم كان صدورها عنه 
مسبوقاً بصور أخرى يساسل. و تصاعف الصور إلى غير نبهاية. فجعل علمه 
تعالى أعراضاً حالة فى ذاته معتذراً بأن ذاته لا تتفمل منها ولاتستكمل بها. 

وقد علمت فساد ما زعمه و أن الصور العقلية الجوهرية ليست منفصلة 
الذوات عن ذاته كما مر مستقصىء فهذه و أمثاها من الزلات و القصورات أئما 
نشأت من الذهول عن حقيقة الوجود و أحكامها و أحكام الهويات الوجودية. و 
صرف الوقت" في علوم غير ضرورية كاللّفة و دقائق الحساب, و فن ارثما طيقى ” و 
موسسيقى. و تفاصيل المعاللجات فى الطبء, و ذكر الأدوية المفردة والمعاجين. و 


* قوله: «وصرف ألوقت» عطف على الذهول. أى نشأت من الذهول و صرف الوقت. 
90 قوله: دوفن أراطيقى» هذا أيضا نوع سس علم الحساب. 


ان الحكمةالمتعالية ‏ المجلّد السادس 


أختو ال الدرياقات و السموم و المراهم و المسهلات, و معالجة القروح و الجراحات. 
و غير ذلك من العلوم الجزوية الَتى خلقالله لكل منها أهلاء و ليس للرجال الإلمى 
أن يخوض فى غمرتها و لهذا لمسا سئل سقراط عن سبب إعراضه عن العلوم 
التعليمية قال: إى كنت مشتغلا بأشرف العلوم يعنى به العلم الإلهى. و بالجملة 
رأس الأمر و ستامه” لمن أعطاه الله فطرة صافية و طبعاً لطيفاً و ذكاءاً شديداً و 
فهماً ثاقباً و استعداداً بالغا أن لا يشتغل بأمور الدنيا و طلب الجاه و الرفعة. بل 
يكون معرضاً عن الخلق طالباً للخلوة آنسأ بلله آيساً عن غيره. مع حضور القلب 
و اجتماع الهمة و صرف الفكر فى الأمور الإطية, بعد أن حصل له قبل ذلك شطر 
من العلوم الأدبية و المنطقية والطبيعية و الخلقية با لابد فيه للسالكين إلى الله 
تعامى على طريق الاكتساب العلمى. دون الجذوبين إليه تعالى فى أوّل الأمر بججذبة 
رباية توازى عمل الثقلين, و أَما بدون أحد الأمرين المذكورين”” فكيف يتيسر 
الوصول إلى مرتبة الكشف العلمى و الشهود القلبى فى المعارف الإلهية, و أحوال 
المبدء و المعاد. و معرفة النفس و مقاماتها و معارجها إلى الله تعالى مع الاشتغال 
بأمور الدنيا و علائقها و حبائلها. 

قال الشيخ فى بعض مراسلاته إلى تلميذ التمس منه إعادة تصنيف ضاع منه 
فى بعض الأسفار: ثم مَن هذا المعيد. و من هذا المتفرّع **” من الباطل للحق, و عن 


* قوله: «و سنامه» الستام ما يقال بالفارسيّة: كوهان شتر. و سنام الأمر كناية عن علوه. 

** قوله: «بدون أحد الأمرين المذكورين» الأمران هما السلوك و الجذب. 

*** قوله: «ثم مَنْ هذا المعيد و مُن هذا المتفرّع...» كلمة من فى الموضعين للإسنفهام. قوله: «فقد 
أنشب القدر فى مخاليب الغير» فى من فى حرف الجر و ياء الضمير للمتكلّم. يقال بالفارسية: در مّن. و 
مخاليب جمع مخلب بكسر الميم معناه بالفارسيّة جنكال. و فى منتهىالأرب: غيّر الدهر كعنب: سختيهاى 
روزكار كه دكركون كرداند. سَجْف - بفتح السين و كسرها: برده و حجاب سجوف و أسجاف جمع و 
قوله: «عن و ميض...» الوميض الإشراق. قوله: هُمّن الذى. كلمة من قد عرفت ف الطبع يمنن. 
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الدنيا للآخرة. و عن الفضول للفضل؛ فقد انشب القدر فى مخاليب الغير فما أدرى 
كيف أتخنّص. لقد دفعت إلى أعمال لست من رجاهاء و قد انسلخت من العلم 
فإئما ألحظه من وراء سجف تخين مع شكرى لله تعالى فيه على الأحوال 
المختلفة و الأهوال المتضاعفة و الأسفار المتداخلة لا يخلينى عن و ميض يحى قلبى 
و يثبت قدمى إِيّام أحمده على ما ينفع و يضر و يسوء و يسرٌ انتهى. 

أقول: فرضنا أن هذه الشواغل المائقة وقعت له على سبيل الجير و الاضطرار 
من غير إرادة منه و اختيار فمن الذى صنف فى العلوم الجزئيّة التى هى من قبيل 
الصناعات و الحرف مجلدات. أليس الاشتغال الشديد بها و الخوض فى غمراتها 
حجاباً عن ملاحظة الحق عائقاً عن ملازمته. و العكوف على بابه, و الاستجلاب 
لأنوار علمه و مزيد [حسانه. 


الباب العاشر 


فى تحقيق المعاد الروحانى و الإشاره إلى السعادة العقلية و الشقاوة الَتى 
بإزائها. و إلى السعادة و الشقاوة الغير الحقيقيتين و ما قيل فى بيانهما و فيه 
فصول: 


قصل )١(‏ 
فى ماهية السعادة الحقيقية 
اعلم أن الوجود هو الخير و السعادة, و الشعور بالوجود أيضاً خير و سعادة, 
لكن الوجودات متفاضلة متفاوتة بالكمال و النقص" فكلما كان الوجود أتم كان 
خلوصه عن العدم أكثرء و السعادة فيه أوفر, و كلّما كان أنقص كان مخالطته بالشر 
و الشقاوة أكسثر. و أكمل الوجودات و أشرفها هو الحق الأول و يليه المفارقات 
العقلية و بعدها النفوس. و أدون الموجودات هى الهيولى الأولى و الزمان و الحركة 
ثم الصور الجسمية ثم الطبائع تم النفوس. و وجود كل شىء لذيذ عنده ولو حصل 


* قوله: «متفاضلة متفاوتة يالكمال و النقص» تفاضل از همديكر فزون أمدن. و متفاوتة بالكمال و 
النقص عبارة أخرى عن متفاضلة. 


له وجود سبه و مقومه له" لكان أَلد لأنه كمال وجوده قيكون كمال لذته 
بإدراكه. و حيث كانت الوجودات مفاوتة فالسعادات فلتى هى إدركاتها تكون 
متفاضلة أيضاً. و كما أن وجود القوى العقليّة أشرف من وجود القوى الحيولنية 
الشهوية و الفضبيّة الى هى قوس الهائم و السباع و غيرههما من الحيولنات 
فسعادتها أجل و لذتها و عشغها أت فنفوسنا إذا استكمطظت و قويت و بطلت 
علاقتها بالبدن و رجعت إلى ذاتها الحقيقية و ذلت مبدعها تكون ها من البهجة 
والسعادة مالا يكن أن يوصف أو يقاس يه للذذات للسسية. و ذلك لأن أسباب 
هذه اللّذة أقوى و أت" و أكثر و أُلزم للذلت الميتهجة. أمَا أنها أقوى فلان أسباب 
اللذة هى الإدراك و المدرك و للدرك. و قوة الإدراك بقوة المدرك. و القوة العقلية 
أقوى من القسوى الحسية و مدركاتها أقوى؛ فلا جرم هى محصلة الحقيقة الشىء 
المدرك الملائمء و نائلة للبهاء المحض. و الخير الصرف و الوجود للذى هو اصل كل 
موجود و فيّاض كل خير و نظام و كذلك ما بعده من الجواهر العقلية الى هى 
معشوقات بذواتها سواء عشقها غيرها أم لم يمشق. و أمَا المشتهيات المسية 
فإدركها بالقوى الضعيفة الوجود الناقصة الأكوان. و هو يتعلق بالظواهر و 
الأطراف غير متوغل إلى حقسيقة الشىء اللاو التركات فى من باب 
المأكولات و الملموسات و التروائح و الألوان وما أشيهها. و أمَا أتها أكثر فإن 
مدركات القوة العقلية هى كل الأشياء. و مدركات القوى الحسية هى بعضها و 
هوالحسوسات فقط دون المعقولات. 

و أيضاً ليس كل الممسوسات ملائماً لذيذاً الح يل بحظها ملائم للد نو بعضها 
مناف بخلاف العقل. فإنَ كل معقول ملائم له و يه كمال ذاته. و ذلك لأن 


*# قوله: «و مقومه له» له زائدة. 
** قوله: «و ذلك لأن أسباب هذه اللذة أقوى و أتم» و في بعض النسخ المصحّحة: و ذلك لأن أسباب 
هذه اللّذه أقوى و أتم و أكثر و ألزم و ألذ لنذات المبتهجة. 
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الحسيات يقع فيها التضاد و المنافرة لقصور وجوداتها و قبوها النقص و الآفة؛ و 
ما العقليات فلها الفسحة و السعة فى الوجود من غير تزاحم و تضايق. و أمّا أنها 
ألزم للذات" فانّ الصور العقلية إذا عقلها العقل يستكمل بها و يصير ذاته ذاتها 
كما علمت. بل كان بعضها قبل أن يقع الشعور به مقوماً لذات العقل و كان غافلا 
عنه لاشتغاله بغيره. فإذا'استشعر و تنبّه يرى ذلك اليهاء و الجمال فى ذاته فصار 
مبتهجاً بذاته غاية البهجة كما قال معلّم الأوائل: فصرت داخلا فى ذاق خارجاً 
عن سائر الأشياء؛ فأمى فى ذاق من الحسن و البهاء و السناء ما تكل الألسن عن 
وصفه؛ فوصول سبب الالتذاذ إلى هذا المستلذ العقلى أشد و أوغل إذ لا أوصل 
إلى الشىء من ذاته إلى ذاته. و هذه اللّذة شبيهة بالبهجة الْتى للمبدء الأول بذاته. 
و بلذات المقربين بذواتهم و ذات مبدئهم, و معلوم أن لذة الملائكة الروحانيين 
بإدراكاتهم النورية فوق لذة الحمار بإدراك صورة الجماع و القضيم”, و نحن لا 
نشتهى تلك اللذات مادمنا متعلقين مبذه الأبدان بالوجدان بل نعلمها من جهة 
الاستدلال و البرهان إذ لا نتتصور من ذوات الممشوقات العقلية إلا نجسب 
مفهومات كلية ذهنية صادقة عليهاء و مفهوم الشىء و ماهيته و معناه غير حقيقة 
وجوده و هويته العينية؛ فإن مفهوم الحلاوة ليس حلواً. و ماهية السلطنة ليست 
سلطاناً إلا أن البرهان و العقسل يدعوان إلى وجود المستلذات العقلية, و معرفة 
العقليات فى النشأة الأولى منشأ الحضور فى العقى لما مر أن المعرفة بذر المشاهدة, 
و ذلك لأن الحجاب بينتا و بين العقليات إما عدم التفطن لما و هو الجهل و إما 
الاشستغال بغيرها كالبدن و المواد الحسية و قواها المنطبعة؛ فالنفس أنّما تتوصّل 
إلبها باكتساب العلم بحقائقها حتّى تصير قوتها العقلية مستعدة بالطبع تهيؤاً قريباً 


* قوله: جو أما أنها ألزع للذات» و فى نسخة أخرى: و أما أنها ألذّ اللذات. 
** قوله: «والقضيم», القضيم بمعنى جريدن. و قوله: «ونحن لا نشتهى تلك اللذّات» و فى نسخة 
مممّحة؛ تلك اللذة. 
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لقبول صورها العقلية من المبدء المفارق؛ فاذا زال المانع الخارجى بالموت إذ ليس 
بعد المفارقة عن اليدن لصاحب المعرفة إعراض عن تلك الجهة إلى جائب البدن و 
شواغله؛ فيكون مجرد المعرفة باللذيذ المقلى سبب الوصول إليه و الالتذاذيه عند 
رفع المانع و هو الاشتفال بالبدن و قد انقطم بالموت. و هذا بخلاف الشعور 
بالمسوسات اللذيذة فإئه غير كاف للوصول إلبها و الإحساس بها لإمكان 
الحجب الجسمانية بين الحواس و محمسوساتها اللذيذة. و السبب فيه ضيق وجودها 
و ضعف حصوها و فقد بعض أجزائها عن بعض و غيبته عنه؛ فلا حضور للجسم 
عند نفسه ولا عند شىء آخر؛ فكذا الجسمانى القائم به من الصفات و الأعراض 
و هذا ليس للأجسام بما هى أجسام حياة و لاشمور, و أمّا الأجسام الحية فليس 
كونها جسم هو كونها حية إلما الحياة ها بسيب كون آخريطرء عليها بسبب حىئ 
بالذات هو نفسها الحيوائية, و لو كان وجود الجسم حياة له كان وجود كل جسم 
حياة له؟ و ليس كذلك. و أما ما ليس بجسم و إن كان ذا تعلّق به فليس يتنع بأن 
تكنوة وعكوةك يعيب تفياعة كالواعت تال والفقول: و التقوين الفلكية و اللاتسائية 
والحيوانية. و ليست الحياة ما به يكون الشىء حيأ غير نفس وجوده؛ فإنّه من 
المستحيل أن يصير الشىء بهذا الوجود ذا هذا الوجود بل حياة الشىء حيّبته كما 
هو طريققنا فى باب الوجود. و كذا المضاف و الأين و الاتصال فى الصورة 
المسمية, والنفسية” فى النفس. و النورية فى المفارقات, و التقدم و التأخر الزمانيتين 
فى الأكوان المتجددة. 

والغرض من إيراد هذا الكلام هاهنا أن يعلم أن الوجود الجسمانى يصحبها 
المؤزت: .و النفله :و المسران:و القوت: سراء كان هذا الورجوة .مق :طرف المدرك 
المشتاق أو فى طرف المشتاق إليه لما فيه من قلّة الحضور و الوجدان. و بقدز تعلّق 
الشىء سواء كان مدركاً أو مدركا كان الحضور أقل و الإدراك أنقصء حتّى أن 


* قوله: «والنفسيّة» و النفسيّة الثانية كما فى الطبعة الأولى زائدة. 
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شعورنا بذواتنا حين فارقنا البدن كان أشد لأن حضورنا لنا أتم و أوكد. و أكثر 
المنلق لاستغراقهم يأبدانهم المادية و شواغلها نسوا أنفسهم كما قال تعالى: «نسوا 
ال فأنساهم أنقهم» و ذلك لأنهم لايشعرون بذواتهم مع هذه العلاقة الشديده.إلا 
مفلوطا بالشعور بأبدانهم لأن اتصال النفس بالبدن و ارتباطها به كاتصال النور 
بالظل و الشعلة بالدخان و الشخص بالمكس إذا قابلته مرآت لأنا لانعقل شيئاً و 
نحن بدنيون' إلا و التعقل منا يشوب بالتخيل؛ فإدا انقطعت العلاقة بين النفس و 
البدن و زال هذا الشوب صارت المعقولات مشاهدة و الشعور بها حضوراً و العلم 
عينا و الإدراك رؤية عقلية؛ فكان الالتذاذ يحياتنا العقلية اتم و افضل من كل خير 
و سعادة. و قد عرفت أن اللذيذ بالحقيقة هو الوجود و خصوصاً الوجود العقلى 
لخلوصه عين شوب العدم و خصوصاً الممشوق الحقيقى و الكمال الأتم الواجبى 
لأنه حقيقة الوجود المتضمنة لجميع الجهات الوجودية؛ فالالتذاذ به هو أفضل 
اللّذات و أفضل الراحات بل هى الراحة الَتى لا ألم معها. 


فصل (؟) 

فى كيفية حصول هذه السعادة و منشأ احتجاب النفس عنها مادامت فى هذا العالم 

اعلم أن النفى أنما تصل إلى هذه البهجة و السعادة بمزاولة أعمال و أفعال 
مطهرة للنفس”” مزيلة لكدوراتها و مهذبة لمرآة القلب عن أرجاسها و أدناسها. و 
بمياشيرة حركات فكرية و أنظار علمية محصلة لصور الأشياء و لماهيّاتها؛ فإذا 
اسستكملت بحصول معرفة الأشياء فى ذاتها و خرجت ذاتها من القوة العقلية 
الهيولانية إلى العقل بالفعل انقطمت حاجتها عن فعل الحواس و استعمال البدن و 
قواه. و لكن لايزال يحاذيها البدن و القوى. و يشغلها و يمنعها عن مام الاتصال و 


* قوله: «ونحن بدينون » العيارة مصحفة والصواب يَدتيُون جمع يَدَنى منسوب إلى بَدن. 
** قوام «جزلولة أعمال و أخمال مطهّرة للنفس...» أى من الرياضات و العبادات. 
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روح الوصال؛ فإذا انحط عنه فل اندو و وسار الوهم و دعابة المتخيلة ار تفع 
الحجاب و زال المانع الخارجئ و دام الاكصال لأن النفس باقية و المبدء الفعال 
بساق, و الفبيض من جهته مبذول. و النفس متهيّأة و الحجابان أعنى الداخلى و 
الخارجى مرتفعان, أمّا الداخلى و هو قصور النفس و هيولانيّتها و وغوها فى 
البدن و اتحادها به فبخروجها من القوة إلى الفعل و صيرورتها راجعة إلى ذاتها 
المقلية, و تميزها عسن البدن و قواه غاية التميز. و أمّا الخارجى و هو البدن و 
حواسه كغلاف فيه مرآت مصيقلة فبخروجها عن غلاف البدن بالموت؛ فإن البدن 

و الممواس و إن احتيج إليها فى ابتداء الأمر ليحصل بواسطتها الخيالات الصحيحة 
حتّى تستنبط النفس من الخيالات المعانى الجردة و تتفطن بها و تتنبه إلى عامها و 
مبدثها و معادها إذ لا يمكن لحا فى ابتداء النشأة التغطن بالمعارق إلا بواسطة 
الحواس. و هذا قيل: من ققد حسّآ ققد علماً؛ فالحاسة نافعة فى الابتداء عائقة فى 
الانتهاء" كالتسبكة للصيد و الدابة المركوبة للوصول إلى المقصد, ثم عند الوصول 
بصير عين ما كان شرطاً و معيناً شأغلا و وبال 

واعلم أ سعادة كل قوة بتيل ما هو مقتضى ذاتها من غير عائق. و حصول 
كمال ما من غير آفة. ولاشك أن كمال كل شما حي * "عمق بان توعفةم نيه 
فكمال الشهوة هو حصول مشتهاهاء و كمال القوة الفضبية هو الغلبة و الاثتقام, و 
كمال الوهم و سعادته هوالرجاء و التمنى. و لكل حاسة الإحساس يالكيقية 
المحسوسة الَتى هى من نوعه؛ فللّمس إدراك الكيفية المزاجية المعتدلة المتوسّطة بين 


* قوله: «عائقة فى الابتداء» و الصواب عائقة في الانتهاء كالشبكة للصيد ال. 
** قوله: «أن كمال كل ما هو...» والصواب أن كمال كل شىء ما هو من باب الح. ثم إن شعنت 
فراجع الفصل التاسع من شرح الحقق الطوسى على النمط الثامن من إشارات الشيخ الرئيس؛ و الفصل 
السابع من فاتحة مصباح الانس فى تلك المناسبة ط ١‏ من الرحلى. صى 74) حيث قال: الفصل السابع 
فى أن الشىء لايؤثر فى الشهىء إلا بنسبة بيته و بينه. إذ هى التى تفتضى لزوم الأثر الج. 
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أوائل الكيفيات الأربع اعتدالا وتوسّطاً قريباً من اعتدال اللامسة و توسطها. و 
للذوق إدراك الطعوم المناسبة مزاج الآلة و البدن كالحلاوات و الدسومات و 
غيرها. و للشم السروائح الطمسبة, و للبصر الأنوار و الألوان, و للسمع الأصوات 
الؤتلفة و النغمات المطربة؛ و للخيال تصور المستحسنات, و هى إما مثل 
الحسوسات المرتفعة إلى الخيال. أو حكايات المعقولات المتئزلة إليه و للنفس 
بحسب ذاتها العقلية الوصول إلى العقليات الصرفة و صيروتها موضوعة للصور 
الإهية و نظام الوجود و هيأة الكل من لدن الحق الأوّل إلى أدنى الوجود. و أما 
كمال النفس و سعادتها بحسب مشاركة البدن و وقوعها فى هذا العام و دارالبدن 
فبحصول العدالة بصدور أفعال سائقة إليها محصّلة إياها. و هى أن تتوسّط بين 
الأخلاق المتضادة فيما تشتهى ولا تشتهى و تغضب ولا تغضب ئلا تنفعل عن 
اللبدن وقواه؛ فإن المتوسّط بين الأضداد بمنزلة الخالى عنها؛ فإن الخلو الحض و 
البرائة الصرفة عن اثار هذه القوى غير ممكنة للنفس مادامت فى هذا الكون 
الدنياوى لكن التوسّط ينها بمنزلة النلوص عنها حتى لاتنفعل عنها ولا تذعنها, 
بل تحصل لما هيأة استعلائية على القوى فتخدمها و تأتمر بأمرها و تغزجر 
بزجرها و تطيعها فى جميع ما تأقى و تذر و تأر و تغزجر؛ قإن اذعان النفس 
للبدن و قواه و انفعاها عنها من موجبات شقاوتها و الحرمان عن سعادتها؛ فإن 
ارتباط الذى بين النفس و البدن يوجب أولا انفعال كل منهما عن صاحبه؛ فتارة 
تحمل على اليدن فتقهره تأييداً من الله و ملكوته. و تارة تسليماً للبدن و تنقهر 
عن قواه بإغواء الشيطان” بوساطة تلبيس الوهم و تزيينه المشتهيات الحيوانية؛ 
فإذا تكرر تسليمها له انفعلت عنه انفعالا قويا و حدثت فيها هياة أنقيادية و 


* قوله؛ هو للخيال تصوّر المستحسنات...» هذا الخيال بعنى المتصرفة و إن شنت فراجع العين الرابعة 
و العشرين من كتابنا عيون مسائل النفس و شرحها سرح الميون فى شرح العيون. 
** قوله: «باغواء الشيطان» العبارة الصحيسة هكذا: و تارة تسليماً للبدن و تقهر عن قواه بإغواء الشيطان. 
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عادة ردية حتى إنه يعسر عليها بعد ذلك ما كان لا يعسر قبل ذلك من دفع 
مفاسده و كف أذله, و إذا تكرر قمعها له و استعلاوٌها عن القياده حدثت فيها هيأة 
اسستعلائية يسهل بها على النفس ما م يكن يسهل من قبلء و هذه القوة الاستعلائية 
إنْما تحصل بسأن تفعل الأفعال الَتى لابد لها من فعلها ما دامت فى البدن على وجه 
التوسّط الحخالى عن الإفراط و التفريط, كما أن هيأة النضوع و الدنائة أئما تحصل 
بوقوع الأفعال منها في الأطراف كالغلو و التقصير؛ فإن الأطراف مؤثرات و الأوساط 
بخلافها فإلها فى حكم اللا مؤثر؛ فأفعال التوسّط بمنزلة ترك الأفعال البدنية' و عدم 
الالتفات إليهاء كما أن الفاتر من الماء لاحار ولا بأرد. و هيأة الاستعلاء و الرفع 
ليست غريبة عن طبع النفس بل الملائم لطبعها هو التجرد و التفرد بذاتهاء و اهيأة 
الاذعانية كانهبا غريسبة عن ذاتها العقلية مستفادة من المادة التى تعلقت بها؛ فسعادة 
النفس و كمالحا هو الوجود الاستقلالى ارد و التصوّر للمعقولات و العلم بحقائق 
الأشياء على ما هى عليها. و مشاهدة الأمور العقلية و الذوات النورانية. ولاتقاس 
هذه اللذات إلى ما يناله الس من اللذات المكدرة, و المشتهيات الجرمية الداثرة, 
والمرغوبات الكشيفة الزائلة, و سبب خلوئا و عدم وجداننا لذة العلوم و المعارف الَتى 
قد حصلاها و نحن فى شغل البدن هو مثل التخدير الحاصل لقوة الذوق بواسطة 
مرض بوليموس فيعوقها عن نيل لذة الطعوم و الحلاوات الموجودة عندهاء. فلو فرض 
حصول المعارف العقلية الَتى هى مقتضى طباع القوة العقلية و خاصيتها و النفس غير 
مستغرقة فى شغل البدن ولا مشتغلة بما تورده الحواس لكانت لذة النفس بها لذة لا 

نورك الضف كتنها: فإئما لابشتد الشوق و الابتهاج من العرفاء بمعارفهم فى هذا 
الآن لعدم الذوق و الوجدان التام, فإن اللذيذ هو وجود الملائم النارجى لا مفهومه 
أو وجسوده الذهنى و إثما الماصل عند التفس هاهنا من المعلومات العقلية هو نحو 


* قوله: «بنزلة ترك الأفمال البدنيّة...» أى الأفعال البدنية الصّادرة عن الشهوة الواقعة فى طرفي 
الإفراط و التفريط. 
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وجودها الشعيق الفعتى. و !نما ضعف وجودها اأذى للنقس أضعف إدراك التفس 
لما إِمًا لغمورها فى ادن و إمَا أضعف تحصيل النفس إاها كما يكون بطريق الى و 
القياس الغير المنتج لليقين. و إلا فهى أقوياء الوجود شديدة الظهور و الوضوح بحسب 
أهسها. لكنّ هذه المصرقة الضعيقة من التفس إذا كان ضعفها من جهة البدن لا من 
ضعف التحصيل وعدم البراهين والحدود الذاتية تودى بعد رفع غشاوة البدن إلى 
متساهدة المقربين و مصاحبة القديسين التى لاسعادة قوق مشاهدتهم؛ فإن المعرقة 
التامة فى هذه الهنيا بذر المشاهدة النامة فى الآخرة كما مر. فهذه اللذة العقلية نفس 
كملت فى هنا العام فإن كانت منفكة عن العلوم الحقيقية مترّهة عن الرذائل الخخلقية 
اسيكون معروف الهم إلى المتخيلات. فلا يبعد أن يتخيل الصور الملفة الموعودة قيتجو 
إلى متساهدتها بعد رفع اليدن كما فى النوم الذى هو ضرب من الموت لأنّه عبارة عن 
ترك استعمال بعض قولها الممركة و الحاسة فيتمئل لها ما وصف فى الجتة من 
امحسوسات. و هذه جنة المتوسطين و سعادة الصالحين و أصحاب ائيمين. و تلك جنّة 
الكاملين المقريين. 

و بالجملة البهجة تابعة للمتاهدة و حيث بخفى قدر المشاهدة يصغر قدر 
البهجة, فكذنئك حالنا فى السعادة التى تعرق وجودها ولانتصورها مشاهدة لكا 
نعلم أنها إذا ارتاحست نقسسنا فى حياتنا الدنيا و آنست لذكر الله و فرحت بذكر 
صفاته العليا و أفعاله العظمى و كيفيّة يّة ترتيب الوجود منه تعالى على أليق نظام و 
أحسن ترتيب على أتساق و دوام و كمال و تَام؛ فذلك مما يدل دلالة واضحة من 

جه اناس على أن جا من العادة غتد فرائها عن شواغل اين قرا د 
به. و خصوصاً إذا أحكمت المسائل و أتقنت تفنت العلوم و المعارف على أتم وجه و 
أبلغه كما وقع للراسخين فى العلم. و أقل المراتب فى اكتساب العلم الَتى يستحق بها 
الإنان طذه السعادة الحقيقة على وجه الظن و التقريب لاعلى وجه النصوصية و 
التحديد أن يكتسب هاهنا العلم بالمبدء الأعلى. و الوجود الُذى يليق به ويخصه و 
يعرف أيضاً علمه بجميع الأشياء على وجه لايفزم منه انفعال. و قدرته على جميع 


المقدورات على وجه لايوجب تغيراً ولاتكثراً فى ذاته. و يعرف عنايته بالأشياء 
الخالية عن الالتفات بغيره و عود الغرض إلى ذاته. و يعرف سعة رحمته وجوده و 
سائر صفاته الحقيقية على وجه لا يزيد شىء منها على ذاته إلا الإضافات؛ فاإنها 
زائدة لكن بشرظ أن يعرف أن هذه الإضافات كالقادرية و المالمية والرازقية و 
المبدئية و غيرها كلها إضافة واحدة بسيظة فى الؤجود و إن اختلفت أساميها 
باختلاف الاعتبارات؛ فكما أن جميع ضفاته الحقيقيّة راجعة إلى الوجود المتأكد 
فكذلك حميع صفاته الإضافية راجعة إلى الموجدية:التامة ' كما سبق. و يعرف 
العقول الفعالة التى هى كلمات الله التامات الْتى لاتبيد ولا تنفذ ؤ ملائكته العلمية, 
و يعرف النفوس الكلية الَتى هى كتبه و ملائكته العمليّة '” و تعرف ترتيب النظام 
فى البداية و العود. و أن الوجود مترتب من الأول تعالى إلى العقل و منه إلى 
النفوس و منها إلى الطبائع حتّى تتستهئ إلى المواد و الأجسام, ثم يترتب منها 
صاعدا إلى المعادن ثم النبات ثم الحيوان و:هلم إلى درجة العقل المستفاد؛ فانتهى 
إلى ما ابتدأ منه و عاد؛ فمن فاز بهذه المعارف فقد فاز فوزاً عظيماً. و ينال من 
السعادة قندراً جسيماً, و خلص من الشسقاوة الى منشأها:إمّا الإعراض عن 
تحصيلها مع المكنة و الاستعداد و الانمحراف عن طريق الحكمة مع ملكة الشؤق 
إلى كسب العلوم أو انكار هذه المعلومات بالجحود و الاستكبار و العناد. و لكن 
كلّما يزيد على هذا المبلغ كمأ أو يشتد كفا كانت سعادته أكمل و أتم؛ فائى أعلم 
من المشتغلين بهسذه الصناعة”*” من كان رسوخه بحيث يعلم من أحوال الوجود 
أموزاً يقصر الأفهسام الذكية عن ذركها؛ ولم يوجد مثلها فى زبر المتقدّمين و 


* قوله: «راجعة إلى الموجودية التامّه» والصواب: راجعة إلى الموجديّة التامّة كما فى نسخ مصحّحة 
عندنا. 

* * قوله: «و ملائكته العلميّة» والصواب: و ملائكته العملية. 

*#** قوله: «فإئى أعلم من المشتغلين مهذه الصناعة...» إخبار المصئف عن نفسه. 
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المتأخرين من الحكماء والعلماء لله الحجمد و له الشكر. 

ثم إنك قد علمت أن الشرف و السعادة بالحقيقة أئما هى تحصل للنفس من 
جهة جزئها النظرى الذى هو أصل ذاتهاء و أمّا ما يحصل ها بحسب جزئها العمملى 
الذى هو من جهة تعلقها بالبدن و اضافتها و نفسيتها فليس ها بحسبه من 
الاغتباط إلا السلامة عن المحنة و البلاء. و الطهارة عن الشين و الرجس, و الصفا 
عن الكدورة و الرذيلة, و النلاص عن العقوبة و الجحيم, العذاب الأليم. و ذلك 
بمجسرده لايوجب الشرف الحقيقى و الابتهاج العقلى إلا أن لأهل السلامة كالزهّاد 
و الصلحاء ضربا آخر_من السعادة الى تناسبها كما ستعود إلى شرحه. 


فصل(") 
فى الشقاوة التى بازاء السعادة الحقيقية 

اعلم أن هذه الشقاوة".لاتكون للنفوس الحيوانية ولا للنفوس الساذجة ولا 
للنفوس العاميّة التى لم تحصل فيها بعد. ملكة التشوق إلى كسب العلوم العقليّة و 
الكلامية. ولا حسيّة الترفع و الرئاسسة كأكثر أرباب الحرف الدنيويّة و العوام و 
النساء و الصبيان؛ فبإن لهم إذا شقوا”” نوعاً آخر من الشقاوة. كما إن لهم إذا 
سعدوأ نوعاً آخر من السعادة, إذ الأشقياء فريقان: 

فريق حقّ عليهم الضلالة و حقّ علبهم القول فى الأزل لألهم أهل الظلمة و 
أهل الدنياء و الحجاب الكلى المختوم على قلويهم فطرة كما قال تعالي: «لأملان. 
جهتّم من الجمئّة و الناس أجمعين» و قوله: «ولقد ذرأنا لجهئم كتيراً . من الجن 
والإنس طم قلوب لا يفقهون بها» الآية. 


* قوله: «اعلم أن هذه الشقاوة...» أى الشقاوة الحقيقية لاتكون الح. 
** قوله؛ «فإن طم إذا شقوا...» كلمة نوع فى الموضعين منصوب اسم لإن هكذا: فإن لهم إذا شقوا 
نوعاً آخر من الشقاوة. كما أن هم إذا سعدوا نوعاً آلخحر من السعادة. 
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والشريق الآخر هم المنافقون الذين كانوا مستعدّين فى الأصل قابلين لنور 
المعرفة بحسب الفطرة والنشأة الأولى ولكن ضلَوا عن. الطريق و احتجبت قلوهم 
باسرين المستفاد” من اكتساب الرذائل بارتكاب المعاصى و مباشرت الأعمال 
البهيمية و السبعيّة و مزاولة المكائد الشيطانية حتّى رسخت اطيثات الفاسقة و 
الملكات المظلمة, و ارتكمت على أفئدتهم و انتقشت نفوسهم برسوم سفسطية و 
صور جهليّة و خيالات باطلة و أوهام كاذبة., فبقوا شاكين حيارى تائهين 
منكوسين. اتتكست وجوههم إلى أقفيتهم ” و حبطت أعماهم و بقبت نفوسهم فى 
غصّة و عذاب أليم. مغلولة مقبدة بسلاسل علائق اطيولى في ظلمات شهوات 
الدمياجو قدسابت عنها قنوى إذراك :هذه العهرات و الذعا للعها عقارب 
افيئات السوأى و حيّاتها خالدين فيها ما دامت السموات و الأرض, و كانت قد 
تازاف سفارئ المد قفافلت :و عونق واف شيكيز عمدت قم علا عفن 
الحق. و قيل فيها: «ومن أعرض عن ذكرى فإنَ له معيقة ضبكاً و نحشره يوم 
القيامة اعمى: قال رب لم حشرتى اعمى و قد كنت بصيرا قال كذلك اسك اياتنا 
فنسسيتها و كذلك اليوم تنسى» و من أعظم الآلام هم لهم عن ربّهم لحجوبون. و 
قد ران على قلوبهم ماكانوا يكسبون, و احاطت به خطيئاتهم فهم فى الدرك 
الأسفل من النار متقاعدون. فلاشك إن هؤلاء الأشقياء أسوء حالاً من الفريق 
الأول: فالأولى أهل الحجاب و الأخرى أهل العقاب. و فى الكتاب الإلهى قد 
تكرّرت و تكثرت الإشارة إليهما جميعاً و إلى كلمنهما منفرداً. ٍ 

مسنها ما وقع فى أوائل البقرة فالإشارة إلى القسم الأول قوله تعالى: «إن الْذين 
كفروا سواء عليهم «أنذرتهم إلى قوله وهم عذاب أليم» فهؤلاء لاسبيل إلى 


- 





* فوله: «بالرين المستفاد...» الرين بالفنح مايقال بالفارسية: «جرك» إشارة إلى قوله سبحانه: «كلا 
بل ران على قلومهم ما كانوا يكسبون» (المطقفين. .)١0‏ 
** قوله: «إلى أقفيتهم » الأففية جمح القفاء. 
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خلاصهم من النار.و هم أصحاب النار بالحقيقة كأكثر الكفرة طبعاً. و قد تأكدت 
القوة 6 بمزاولة المعاصى و الشهوات كذلك حقّت كلمة ربك على الذين فسقوا نهم 
لايؤمنون, و كذلك حقت كلمة ربّك على الذين كفروا إئهم أصحاب النار لألهم 
سدكت عليهم الطريق, و أغلقت عليهم الأبواب إذ القلب أعنى القوة العاقلة هو 
متشعر الإغهى الذى هو حل الإعلام و الإلخام فحجبوا عنه بمتمه. و عن المواس 
سيما السمع و البصر و هما المشعران اللّذان هما بابان عظيمان من أبواب الفهم و 
الاعتبار؛ فحرموا عن جدواهما لامتناع نفوذ المعنى فبهما إلى القلب, فلا سبيل َم 
فى الباطن إلى العلوم الحقيقية. ولا فى الظاهر إلى العلوم الرسميّة كما قال تعالى: 
«ولقد ذرأنا فيا هرا من الجن و الإنس لهم قلوب لا يفقهون بها» الآية 
فحيسوا فى سجون الظلمات فما أعظم عذابهم. و الإشارة إلى القسم الثانى قوله 
تعالى: هو مسن الناس من يقول آممًا بالله و باليوم الآخر إلى قوله و لهم عذاب 
أليم» و هؤلاء مرضى القلوب” متألموا النفوس بالحقد و الحسد والكير و النفاق و 

العداوة و البغضاء و الرعونة و الرياء. وهم أهل الكيد و النفاق و الغدر"” و 
الداع و الشقاق و المكر و الحيلة. و قد يكون هم مع ذلك آراء باطلة و 
اعستقادات فاسدة, و نعوذ بلله إذا حفظوا مع شرارة النفس أقوالاً شرعيّة و علوماً 
ناموسسية جعلوها من أسباب الترفع و الرئاسة بادّعائهم الإيان بالله و باليوم 
الآحسر؟ و لم يدخل فى قلومهم الإيمان أصلا؛ فهذه الأمراض النفسائيّة سواء كانت 
من باب الآراء و العقائد أم لا كلها مؤلمة للنفوس معذبة للقلوب. و لكن 
الاعتقادات الردية و العلوم الفاسدة أشد تعذيباً و أكثر إيلاماً للنفوس؛ فإئها 
نيرانات ملتهبة فى نفوس معتقديها. و حرقات مشتعلة فى قلوبهم؛ فإيلامها أشد 
من ايلام هذه النار الدنيوية كما ذكرالله تعالى بقوله: «نارالله الموقدة التى تطلع على 


* قوله: «مرضى القلوب» المرضى جمع المريض كالقتلى جمع القتيل. 
** قوله: «والشدر» العدر ترك الوفاء و نقض المهد. 
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الأفئدة إنها عليهم مؤصدة” فى عمد نمددة» لأنها مع كونها فى نفسها قبيحة مؤلمة 
منها ينشا سائر المعاصى و السيئات الموجبة لتعذب النفوس إلى وقت معلوم؛ 
فهاتان الشقاوتان كلاهما شقاوة عقلية. و سيأتى شرح السعادة والشقاوة الحسيّتين 
فيما بعد إن شاء الله تعالى. 

والحاصل أن الشقاوة الأخروية إمّا بحسب ما يحصل لها من اللهيئات البدنية من 
المعاصى الحسسية الشهوية و الغضبيّة, و إمًا بمسسب ما يمصل ها من الهيئات 
النفسانية كالحسد و الرياء والجحود للحق و الإنكار للعلوم الحقة الحقيقيّة؛ فسبب 
الشقاوة التى تحصل من الجهة الأولى أن هذه الهيئات الانقيادية و الانفعالات 
الانقهارية للنفس إذا تأكّدت منعها عن الوصول إلى سعادتها الآخروية, و تصدّها 
عن درك النعيم الأخروى, و هي مع ذلِك تحدث” نوعاً من الأذى عظيماً لفقد 
المألوفات العادية و وجود الملكة الشوقيّة إليها و عدم ما يشغل النفس عن 
تذكرها؛ فإن هذه الهيئات و إن كانت قبيحة فى نفسها مؤلمة لجوهر النفس مضارة 
لحقيقتها لكن كان إقبال النفس على البدن يشغلها عن الإحساس بفضائحها و 
قبائحها و مضادتها لجوهر النفس. ففى الآخرة إذا زال ذلك الإقبال و الاشتغال 
فيجب أن تحس بإيلامها و إيذائها كما قال تعالى: «فكشفنا عنك غطاءك فيصرك 
اليوم حديد» فتأذى النفس عند رفع الحجاب و الموت أذئُ عظيماً"”” و عذاباً 
شديداً كمن به آفة مؤلمة و مرض أليم و له شغل شاغل كخدر أو إغماء أو غير 
ذلك. فإذا فزع عن ذلك أحس به فتأذى منه غاية الأذى. ولكن لا كانت هذه 
الهيئات الاتقيادية غريبة عن جوهر النفس كما أشرنا إليه فكذا ما يلزمها و يتفرع 
عنها من الأشباح الجهنّمية فلا يبعد أن يزول عنها فى مدّة من الدهر متفاوتة على 


* قوله: «مؤصدة» من أصضد: 5 عمد جمع عمود. 
** قوله: «تحدث...» أى تحدث فى الآخرة توعا مخ الأذى عظيماً. فتدبر. 
©**» قوله: «واموت أذياً عظيماً» والصواب؛ أذئ عظيما. 
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ا ار ا تكون الشريعة الحقة قد 

وأا القسم 1 من الشقاوة النشاكر فو الداء المضال" و المرض امن 
للشاعر بالعلوم و الكمال العقلى فى الدنيا و الكاسب شوقاً لنفسه إليها ثم تارك 
الجهد فيه لتكتسب العقل بالفعل اكتشاباً ما فقفقدت منه ألقوة اطيولانية و حصلت 
ملكة الإعوجاج و الصور الباطلة المخالفة للواقع و القول على العصبيّة و الجحد؛ 
فهسده الداء الغياء ما أعيت أطباء الأرواح عن علاجها إذافال غير مهدو عليه. 
و.هذا الألم الكائن عنها بإزاء اللّذة الكائنه عن مقابلها. و كما أن تلك أجل من 
كل إحساس بلائم كذلك هذه أشدّ من كل إحساس بناف من تفريق اتصال 
لأهله فى الدشياء سيب ما ذكرناء من المعنى الذى قر رناه فى عدم وجدان اللّذة 
المقابلة له. و كما أن الصبيان لا يحسُون باللّذات و الآلام التى تخص المدركين و 
يستهزؤن بهم و إنما يستلذون ما هو غير لديذ و يكرهه المدركون كذلك صبيان 
العقول و هم أهل الدنيا لايشعرون بما أدركه ذو العقول البالفة الْذين يخلضون عن 
المادة و علائقها 


فصل (؟) 
فى سبب خلو بعض النفوس عن المعقولات و حرمانهم عن السعادة الآخروية 
عه ص ٍ 00 3 ٠ش‏ وه 
اعلم أن القوة التى هى مخل العلوم والمعارف فى الإنسان حى اللطيفة المدبرة 


* قوله: «فهو الداء التُضال»: عُضال ير وزّن غراب بيمارئ سكت. و قوله: «والمرض المومن» 
والصواب: والمرض المزمن. 

** قوله: «هى اللطيفة المديّرة...» أى النفس. و قوله: «و الأعضاء المستحدثة» و الصواب و الأعضاء 
المستخدمة. 
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لجميع الجوارح و الأعضاء المستخدمة لجميع المشاعز و القوى. و هى بحسنب ذاتها 
قابدة للمعاوف و العلوم كلها إذ نسبنها إلى الصور العلميّة نسبة المرآة إلى صور 
الملرتات. و'المبصرات, و إلما المانع من انكشاف الصور العلميّة لها أحد أمور خمسة 
كمنا ذكره بعضن أفاضل العلماء فى مثال المرة: 

أوطعا::نقصان جوهرها و ذاتها قبل أن يتقوى كنفس الصبى فإئها لايتجلّى ها 
المعلومات لنقصاتها و كونها بالقوة. و هذا بإزاء نقصان جوهرامرأة و ذاتها كجوهر 
الخديد قبل أن يذوب و يشكل و يصيقل. 

والسثاى: خبث. جوهرها و ظامة ذاتها ككدورة الشهوات و التراكم اللذى* 
حصل. على .وجه النفس من كثرة المعاصى؛ فإنّه يمنع صفاء القلب و طهارة النقفس 
و جلائهاء فمنع ظهور الحقّ فيها بقدر ظلمتها و تراكمها كصداء المراة و خبثها و 
كدورتها المائعة من ظهور الصورة فيها و إن كانت قوية الجوهر تامة الشكل. و 
اعملم أن ككل خركة:أو:فمل وقعت من النفس حدث فى.ذاتها أثر منهاء فإن كانت 
شهويّة أو غضبية صارت بحسبها عائقة من الكمال الممكن فى حقهاء و إن كانت 
عقاديّة صازت بمسبها نافعة:فى كماها اللائق؛ فكل اشتغال ماهر" حيوانى دنيوى 
كنكتة سوداء فى وجه المرآة. فاذا تكثرت و تراكمت أفسدتها و غيّرتها عمًا خلقت 
لأجله كتراكم الغبارات و البخارات و الأصدية ق المرأة الموجبة لفساد جوهرها. 

و.التالث: أن تكون معدولاً بها عن جهة الصورة المقصودة و الغاية المطلوبة, 
فنإن تفوس الفلا و المطيمن :و إن كانت ضاقية'نقية عن كدورة المنامتى نقذ 
عن ظلمات المكر و المنديعة و غيرهماء لكنها ليست مما يتضح فيه جلية المو)**” 


* قوله: «والتراكم التى...» والصواب: والتراكم الذى حصل على الم. 

** قوله؛ «بهامر...» والصواب: فكل اشتغال بأمر حيوافى. 

*** قوله: «فيه جلية الحق» أى جليّة الممق و تجليه. و قوله: «وم تحاذ شطرالمطلوب» أى لم تحاذ طرفه و 
جانبه. و قوله؛ «وهو صرف الفكر» الضمير راجع إلى الطريق المؤدى, و قوله: «بصرف اهم» متلق بعدلت. 
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لأنها ليست تطلب الحقّ و لم تجاذ شطر المطلوب. و عدلت عن الطريق المؤدى إلى 
جانب الملكوت. و هو صرف الفكر ف المعارف الحقيقية و التأمّل في الآيات 
الربوبية. و [دراك الحضرة الإهية بصرف اهم إلى أعمال بدنية و نسك شرعية و 
أوراد و أذكار وضعية من غير تدير و تأمّل فيها و فى الغرض من وضعها. فلا 
ينكشف هم إلا ما توجّهت إليه هممهم من تصحيح صورة الأعمال و الطاعات. و 
دفع. مفسدات النسك من الصيام” و الصلوات و غيرهما إن كانوا متفكّرين فيها. و 
إذا كان تقيداً هم بترجيح الطاعات و تفضيل حسنات الأعمال مانعاً عن انتكشاف 
جلية الجق فما ظنك فى صرف اهمة إلى شهوات الدنيا و علائقها فكيف لايمنع من 
الكشف الحقيقى. و هذا فى مثال المرآة هو كونها معدولاً بها من جهة الصورة إلى 
غيرها. 

السرابع: الحجابالمرسل فإن المطيع القاهر للشهوة المتحرى للفكر القاصد 
لتحصيل العلم قد لا ينكثف ليه حقيقة مطلويه الذى قصده لكونه محجوبا عنه 
باعستقاد مقبول للناس سبق إليه منذ الصبا على وجه التقليد و حسن الظن يحول 
ببنه و بين حقيقة الحق؟ و ينع أن ينكشف فى قلبه خلاف ما تلقفه بالتقليد, و هذا 
أيضاً حجاب عظيم حجب به أكثر المتكلّمين”” و المتعصّبين للمذاهب بل أكثر 
المنسوبين إلى العلم و الصلاح؛ فإنهم محجويون باعتقادات تقلهدية رسخت فى 
نفو سهم و تأكدت فى فلوبهم و صارت حجاباً بينهم وبين درك الحقائقء و هذا فى 
مثالنا الحجاب المرسل بين المراة و.الصورة. 

الخسامس: الجهل بالجهنة الْتى منها يقع التشعور بالمطلوب و العثور على الحقّ 
المقصود؛ فإن طالب العلم ليس يمكنه تحصيل العلم بالمطلوب من أىّ طريق كان 


3« قوله: «من القيام» والصواب من السيام و الصلوات. 
## قوله: به حجب به أكثر المتكلمين» والصواب: و هذا أيضأ حجاب عظيم حتجب به أكثر المنكلمين. 


بل بالتذكر للمعلوم” و المقدّمات التى تناسب مطلوبه. حتّى إذا تذكرها و رتبها فى 
نفسه ترتيباً مخصوصاً مقرّراً بين العلماء النظار ذوى الاعتبار فعند ذلك يكون قد 
عمثر على جهة فيتجلى له حقيقة المطلوب؛ فإن العلوم المطلوبة التى بها تحصل 
السعادة الأخروية ليست فطريّة فلا تقتنص إلا بشبكة العلوم الحاصلة أولا بل كل 
علم غير أولى” لا يحصل إلا بعلمين سابقين يأتلفان و. يزدوجان على وجه 
خصوص فيحصل من ازدواجهما علم ثالث على مثال ما يحصل النتاج من 
ازدواج الفحل و الانتى. فإن لكل ممكن معلول علة مخصوصة لايمكن حصول 
شىء من ذوات العلل و الأسباب إلا من طريق سببه و علّته. فكذلك العلم بها لا 
يحصل إلا من جهة العلم أسسبابها و عللها. فالجهل باصول المعارف و بكيفيّة 
ترتيبها و ازدواجها هو المانع من العلم بها.و مثاله في المرأة هو عدم الماذاة لها 
بالجهة التى فيها الصورة المرئيّة. فرب" صورة لم تكن صحاذية للجهة التى فيها المرآة 
بل مثاله أن يريد الإنسان مثلا أن يرى قفاه فى المرآة فيحتاج إلى مراتين ينصب 
احدهعما و راء القفا و الاخرى فى عقابلتها بحجيث يبصرها. و يراعى مناسبة 
مخصوصة بين وضع المراتين حتّى ينطبع صورة القفا فى المرآة امحاذية للقفا ثم 
تنطبع صورة هذه المراة فى المراة الاخرى نحتّى تدرك العين صورةالقفاء كذلك فى 
اقتناص العلوم طرق عجيبة فيها انتقالات أعجب مما ذكر فى المرأة و يعن على 
بسيط الأرض من بهتدى إلى كيفيّة الاهتداء بباء فهذء هى الأسباب المائعة للنفس 
الناطقة من معرفة حقائق الأمور و إلا فكل نفس بسب الفطرة السابقة صالحة 


* قوله: «بل بالتذكر المعلوم» والصحيح: بل بالتذكر تلمعلوم. أى بل بالتذكر للمعلوم بنحوالإجمال. 
وقوله: «بين العلماء النظار» أى بين العلماء النظار و علماء المنطق. 

** قولهءهبل كل علم غير أولى...» أى غير أولى تصديقاً أو تصوراً لايحصل إلا بعلمين سابقين من 
الصغرى و الكبرى فى التصديق. و الجنى و الفصل فى التصور و يأتلفان و يزدوجان على وجه 
منصوص فيحصل الح. 
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لأن تعرف حقائق الأشياء لأثها أمر ربّانى شريف فارق سائر جواهر هذا العام 
بهذه الخاصية, و ما ورد عئه(ص) لولا أن الشياطين يحومون على قلوب بنى آدم 
لنظروا إلى ملكوت السماء إشارة إلى هذه القابلية و هذه الحجب الحائلة بين 
النفوس الإنسانية و عال الملكوت. فإذا ارتفع هذه الحجب و الموانع عن قلب 
الإنسان الذى هو نفسه الناطقة. تجلى فيه صورة الملك والملكوت و هيأة الوجود 
على ماهى عليه؛ فيرى ذاته فى جنّة عرضها السماوات و الأرض بل يرى فى 
ذاته جئّة عرضها أوسع من عرض السماوات و الأرض لأنهما عبارة” عن عالم 
الملك و الشهادة و هو محدود. و أمّا عام الملكوت و الحقائق العقليّة و هو الأسرار 
الفائبة من مشاهدة الحواس المخصوصة بإدراك البصيرة فلا نهاية لحا, و جملة عام 
املك و الملكوت إذا أخذت دفمة تسمى الحضرة الربوبية لأنّ الله ميط يكل" 
الموجودات”” إذ ليس فى الوجود سوى ذات الله و أفعاله و مملكته من أفماله. فما 
يتجلى من ذلك للقلب هو المنّة بعينها عند قوم, و هو سبب استحقاق الجنة”” 
عند آخرين. و يكون سعة المملكة فى الجنة بقدر سعة المعرفة و بمقدار ما يتجلى 
للإنسسان من أله و صفاته و أفعاله, و إِنّما المراد من الطاعات و أعمال الجوارح 
كلها تصفية القلب و تطهير النفس و جلاؤها بإصلاح الجزء العملى منها «قد أفلح 
من زكّاها و قد خاب من دسّاها» و نفس الطهارة و الصفاء ليست كمالاً بالحقيقة 
لأئها أمر عدمى و الأعدام ليست من الكمالات بل المراد منها حصول أتوار 
الإيهان أعنى إشراق نورالمعرفة باللّه و أفعاله و كتيه و رسله و.اليوم الآخر و هو 
المراد بقوله تعالمىي: «فمن يرد أنه أن يهديه يشرم صدره للإسلام فهو على نور من 


* قوله: «لأنهما عبارة...» أى لأن السماوات و الأرض عيارة عن عالم الملك و الشهادة الح. 

** قوله: «لأن لله عصيط بكل الموجودات...» حيط بكل الموجودات و رب هاء ولاتنس التوحيد 
الصمدى على الوجه الوجيه الذى حررناء فى أول الإلحيات من هذا الكتاب الحكيم. 

»4 قوله: و هو سبب استحقاق الجئة...» أى المئّة المدار جحية. 


مفاتيحالاسرار لسلاك الاسفار كه 


ريّنه» فشرح الصدر غاية الحكمة العملية: و النور غايةالحكمة النظرية؛ فالحكيم 
الإلهى هو الجامع لحماء و هو المؤمن الحقيقى بلسان الشريعة و ذلك الفوز العليم. 


فصل (8) 
كيفية حضول العقل الفعال فى أنفسنا” 

اعلم أن للعقل الفعال وجوداً فى نفسه و وجوداً فى أتفسنا. فإن كمال النفس و 
نام وجودها و صورتها و غايتها هو وجود العقل الفعال لما و ائصاها به واتحادها 
معه. فإن مالا وصول لشىء إليه بوجه الاتحاد لايكون غاية لوجوذ ذلك الشىء؛ 
فما هو غاية بالطبع”” لشىء فى وقت فهو من شأنه أن يصير صورة له فى وقت 
آخر إلا لمانع يقطع طريقه إلى الوصول. و كأنا قد أوضحنا تحقيق هذا الاتحاد فى 
العلم الكلّى عند بحثنا عن أحوال العقل و المعقول ايضاحاً يكفى لأهل العرفان و 
أصخاب الذوق و الوجدان. و إن لم يكن نافعاً لأهل الجحود و الطفيان؛ فمن 
ايتشكل غلية أن تسيا واحداً كلق بكرن فاغلا مما على ووه العو 
غاية متأخرة عننه مترتبة عليه ترتباأ ذاتياً بعد مراتب استكمالاته و ترقياته فى 
الوجود فعليه أن يرجع و ينظر إلى ما حققناء. و يسلك الطريق الذى سلكتاه 


* قوله: «فصل فى كيفيّة حصول العقل الفعّال فى أنفسنا... » راجع فى المقام الفصل الثالث و 
الثلائين من المرحلة السادسة من هذاالكتاب حيث يقول: قد اختلف الحكماء فى أن إدراك النفس 
الإنسانئيّة حقائق الأشياء... ج ”, ص 585 من هذا الطبع؛ و ج ١‏ من الطبعة الأولى الرحلية 
الحجرية. ص :20١‏ و إن شئت فراجع الفصل الخامس من المقالة الخامسة من طبيميّات الشفاء 
(ج .١‏ من الطبعة الأولى الرحلية الحجرية. ص *62؛ و ص 50١‏ من نفس الشفاء بتصحيحنا و 
تعليقاتنا عليه). 

** قوله: «فما هو غاية بالطبع...» أى فما.هو غاية بالطبع لشىء فى وقت قبل الوصول. فهو من شأنه 
أن يعسير صورة له فى وقت آخر عند الحتصول و يعده إلا لمائع الح. 


١م‏ الحكمةالمتعالية ‏ املد السادس 


حيست عرّفناه بقوة البرهان و نور الكشف و العيان إن المبدء الأعلى له الأوئية و 
الأخرية لأجل سعة وجوده المنبسط. و قوآة وحدته الجامعة, و شدة نوريته 
الساطعة. و تام هويّته التى انبعثت منها" المويات. و عينه التى انبجست منها أعيان 
الوجودات؛ فوجوده التام الذى هو فاعل الإنيّات هو غايتها و كماها. فهو أصل 
شجرة الوجود و ثمرتها لأن وحدته ليست كسائر الوحدات التى تحصل بتكرّرها 
الأعداد؛ فلاثانى لوحدته كما لا مئل لوجوده بل أحديته الصرفة جامعة للكثرات 
سسارية فى الوحدات. و نور وجوده نافذ فى اطويّات كما قال إمام الموحّدين”” 
عسلى(ع): جع كتل اند لا ممقارنة و غير كل شىء لا بمزايلة. فلا يدفع وجوده 
الإبتدائى وجوده الانتهائي. فمنه يتغْرّل الموجودات فى الابتداء و إليه تصعد 
الإنيّات في الانتهاء, فعلى هذا المنوال حال وجودات الأنوار القيوميّة و صور 
المفارقة الإضيّة. فإن وجودات العقول الفمّالة ظلال لوجوده. و وحداتها مثل 
لوحدته. فسعتها و جمعيتها ا مموزج لسعته و جمعيّته, فإئما هى وسائط صدور 
الأشياء عن الحق تعالى و وسائل رجوع الموجودات إليه. فلها الأوليّة بأوليّته و 
الآخرية بآخريّته, كما أنها موجودة بوجوده لابإيجاده باقية ببقائه لابابقائه لأنها 
كما علمت بنزلة أشعّة توره و لوازم هويته. 

ثم إن النظر فى العقل الفعال من حيث وجوده فى نفسه غير النظر فيه من حيث 
حصوله لنفوسنا؛ فاللظر فيه من الحيئيّة الأولى قد مر ذكره فى الربوبيّات إذ قد 
نبت وجوده فى نفسه بالبرهان, و ليس النظر فيه الآن إلا من حيث كونه كمال 
للنفس الإنسانيّة و تامأ ها. و البرهان على وجوده فى النفس إن النفس فى مبادى 
الأمر و إن كانت نفساً بالفعل لكنها عقل بالقوة, و لها أن تصير عقلا بالفعل لأجل 
تصور المعقولات و التفطن بالثوانى بعد الأوليات حنّى تصير بحيث تحضر 


* قوله: «انبعتت منها» فى بعض الخ انبعثت عنها. 
** قوله: «كما قال الموسمّدين...» والصواب إمام الموحدين. أو سلطان الموحّدين. 


مفاتيح لاسر آر لسلاك الاسفار 0" 


صورامعلومات متى شاتت؛ فتحصل طا ملكة استحضار الصور العقلية من غير 
تسم كسب جديد؛ فخرجت ذاتها من العقل بالقوة إلى العقل بالفعط. و كل ما 
خرج' من حدود القوة و الاستعداد إلى حد الفعل فلابد له من أمر ينرجه منها 
إليه؛ فهو إن كان أمراً غير عقلى كجسم أو قوة جسمانيّة فيلزم أن يكون الأخس 
وجوداً علسة مفيدة للأضرف وجوداً. و كان غير العقل أفاد العقل لغيره و ذلك 
ممال. و إن كان عقلا فلايخلو إِمّا أن يكون عقلا فى أصلالفطرة فهو المطلوب, و 
إن لم يكن كذلك فيحتاج لاحالة إلى أمر يخرجه من القوة إلى الفعل و يجعله عقلا 
بالفعل فننقل الكلام إليه حتّى يدور أو يتسلسل أو ينتهى إلى المطلوب؛ فثبت 
وجود العقل المقدّس عن شائئبة القوة و النقص الاستعدادى. 

ومن سبيل آخر أن النفس الإنسانيّة قد لاتكون معلوماتها التى اكتسبتها 
حاضرة لها مدركة. وها قوة الاسترجاع و الاستذكار؛ فهى مخزونة فلها قوة 
الإدراك و قوة الحفظ وهما متفايرتان لأن الحافظ فاعل و المدرك قابل فيمتنع 
اتحادهما. ولا شك أن المدرك القابل هى النفس فالحافظ الفاعل جور أجل منها 
وجوداً. و هذا النحو من الوجود عقل فعال. و ظاهر مكشوف إِنْه ليس ججسماً من 
الأجسام ولا قوة فى جسم لأن شيئاً منهما لايكون معقولاً بالفعل و لاعاقلا 
بالفعل فكيف يكون سبباً لما ليس يسم ولا فى جسم و الكلام فى وجود سبب 
تصير به النفس عقلا بالفعل. و أمّا المعقول من المسم”” فهو صورة عقليّة لايحمل 
عليه معنى الجسم بالحمل الشائع الصناعى, فبالجسم لم يصر جسم معقولا فضلا 
عما ليس بجسم من الأمور الى ليست داخلة في مكان ولا منطبعة فى ذى وضع و 
حير حتّى يجاورها أو يحاذيها جسم أو صورة فى جسم فيؤثر فيهاء لما تقدم من 


* قوله: جو كلما خرج» والصّواب فى الكتابة: و كل ما شرج الح. قوله: «فهو إن كان...» ضمير هو 
راجع إلى أمر فى قوله: فلابد له من أمر الح. 
** قوله: «و اما المعقول من المسم» ر هو الجسم الكلّى. 


؟كة. الحكمةالمتعالية ‏ اليجلد السادس_ 


أن تسأثير الأجسام” و الجسمانيات فى الأشياء بمشاركة الأو ضاع المكائيّة؛ فإن 
اقرب الوضبعى” و الاتصال المقدارى فى الجسمانيات بإزاء القرب المعنوى و. 
الارتباط العقلى فى الروحانى ف القبول الأثر و استجلاب الفيض. و أمّا الأول 
تعالى فهو و إن كان هو الفيّاض المطلق والجواد الحقّ على كل قابل لفيض الوجود 
الا أن فى كل نوع من 0 د اك 
عسند د الأقالاطوة نيين بالمئل الأفلا طونيّة و الصور الإفيّة لأنها علومه التفصيليّة 0 
ولح بعد لأا الخارجسة كما مر و اباك ان أليقها و أنسيها فى أن 

شرع 0 القدس, وى مل الفرس كان يطعن وراد ع وق 
كبتير من الآيات القرانية تصريح بأو هذه المعارف فى الناس و فى الأنبيا ٠ع‏ 
يحصل بتعلسيم الملك و إطامه. كقوله تعالى: «علمه شديد القوى» و قوله: «قال 
نبَأنى العليم الخبير"”"» و كيفيّة وساطة هذه الملك المقرب العقلانى فى استكمالاتنا 
العلمسية أن المتخيلات المحسوسة إذا حصل فى قوة خيالنا يحصل منها من جهة 
المشاركات و المباينات معانى الكليّة””””. و لكنّها فى أوائل الأمر مبهمة الوجود. 





* قوله: «لما تقدم أن تأثير الأجسام» والصواب: لما تقلدم من أن تأثير الأجسام. 

** قوله: «فإن القرب الموضعى...» قد تقدم الكلام فيه فى الفصل العاشر من الباب الرابع من هذا 
انقسم من الكتاب ق سقر النفس. ' 

*** قوله: «و قوله تعالى: قال نبّاني العليم الخبير» إشارة إلى أول سورة التحريم من القرآن الكريم: 
«و إذ سر النئ إلى بعض أزواجه حديتاً فلمًا نبَأت به و أظهره الله عليه عرف بعضه و أعرض عن 
بعض فلمًا أنبأها به قالت من أنبأك هذا قال تبأنى العليم الخبير». 

*** قوله: «معانى الكنّية» والصواب المعانى الكلية؛ أى المعاني الكلية من الجنس و الفصل. و 
لكتها أى ولكن الممانى الكلّية فى أوائل الأمر مبهمة الوجود ال. 


مفا تيح الاسرأن لسلاك الاسفار هعم 


ضعيفة الكون كالصور المرئية الواقعة في موضع مظلم؛ فإذا كمل استعداد النفس و 
تأكد صلاحيتها.بواننطة التصفية والطهارة غن الكدورات, و تكرّر الإدراكات' و 
الحسركات الفكرية أشسرق نور العقل الفمال عليها و على مدركاتها الوهمية و 
صورها الخنيالية؛ فيجعل النفس عقلا. بالفعل, و.يجمل مدركاتها ومتخيلاتها 
معقولابت بالفمل. و فمل -للعقل الفعال فى النفس و. صورها المتخيلة الواقعة عندها 
كفعل الشمس ف العين الصحيحة و ما عندها من الصور الجسمائيّة الواقعة بحذائها 
عسند إشسراقها على العين و عسلى مبصراتها؛ فالشمس مثال العقل الفعّال و قوة 
الايصار فى العين مثال قوة البصيرة فى النفس. و الصور الخارجيّة التى بحيالها مثال 
الصور المتخيّلة الواقعة عندالنفس, فكما أن قبل إشراق الشمس عند الظلام يكون 
البصر بصراً بالقوة و المبصرات مبصرات بالقوة فإذا طلمت الشمس و أشرق عليها 
صبارت القوة البصرية رائية مبصرة بالفعل و تلك الملونات التى بحياها مرئيات 
مبصرة بالفعل فكذلك مهما طلع على النقس هذا النور القدسىء و أشرق ضوءه 
عليها و على مدركاتها” الخيالية صارت القوة النفسانية عقلا و عاقلا بالفعل. و 
صارت المتخيلات معقولات بالفعل؛ و ميزت القوة العقلية بين المكتسبات الماصلة 
ذاتياتها عن عرضياتهاء و حقائقها عن لواحقهاء و رقائقها و اصولهها عن فروعهاء و 
أخذتها حمردة عن الأعداد و الأفراد فيصير الإنسان عند ذلك إنسائاً عقلياً إذ 
بطلست جزئيسته و ضيق وجوده بقطع التعلقات””" و القيود, و إذا اشتدٌ هذا النور 
اذى هو صورته العقلية اتحد بالروح الكلّى الإنسانى المسمى بروح القدسء و 
العقل الفعال و المبدء الفاعلى الْذى سعته وجوده و بسط هويّته بحيث يكون نسبته 


* قوله: هز تكرّر الإدراك...» و“الصؤاب؛ و تكرّر الإدراكات و الحركات الفكرية الح. 

** قوله: «عليها و على مدركاته...» العبارة الصحيحة هكذا: عليها و على مدركاتها الخهاليّة صارت 
القوة النفسانية عقلاً و عاقلاً بالفعل الح. 

*** قوله: «يقطم التملقات...» و الصواب: بقطع التعلّقات. 


سس سس الحكهةالمتهاليةالجلّد الساهس 


إلى جميع الأشخاص و الأعداد و الأنداد البشرية نسبة واحدة كما هو ثنأن الكلّى 
الصادق عليها المحدول عليها بحسب المفهوم و المعنى إلا أن المفهوم عنوان للأفراد. 
وهذاالمبدء الفاعلى حة جني نا رماتل وا حاط إناهاء و كذا الطبائع الكلية 
عنرانات لذوات نورية و هويات عقلية و ملائكة قدسية و أرياب أنواع طبيعية. و 
بالجمشة مهسا صارت التفسن عقلا تصير محسوساتها معقولات بالفعل و عاقلات 
أيضاً. لا مر من طريقتنا أن كل معقول بالفعل عاقل بالفعل. 


فصل (2) 
فى اظهار نبذ من احوال هذا الملك الروحانى المسمى عند العرفاء بالمعتقاء على 
سبيل الرمز:و الاشارة 


العنقاء حمقق الوجود عند العارفين لايشكون فى وجوده.كما لايشكون فى 
البيضائى” و هو طائز قدسى مكانه جيل قاف صفيره يوقظ الراقدين فى مراقد 
الظلمات, و صوته ينبه الغافلين عن تذكر الآيات, نداؤه ينتهى إلى سماع الا بطين 
فى مهوى المهالات المترددين كالحميارى فى-تيه الظلمات النازلين فى عالم الهيول و 
الهاويسة الظسلماء و القرية الظالم أهلها. ولكن قل من يستمع إليه و يصغى تداؤّه و 
يعرف صداوؤه. لذن أكثر هم عن السمع لمعزلون. و عن ايات رهم معر ضون, ص 
بكم عمئى فهم لايعقلون, هو صم جميع الخلق:و هم لا معه. و نعم ما قيل 
بالفارسية: 

بامائى و باماتهاى 2 * جاتى از آن تنها نداى 

و كل من له علَّة الاستسقاء أو فيه مرض السوداء يستشفى بظلاله. و كذا من 

به علّة ماليخوليا ينتفم بسماع صفيره بل الأمراض المختلفة و العلل الممرضة كلها 


* قوله: «كمالا يشكون فى البيضائى» البيضائى اسم طائر. قوله: «و هو طائر قدسى» ضمير هو راجع 
إلى العنقاء. الكلمة "8" من كنابنا «الف كلمة و كفمة / هزار و يك كلمه» فى العنقاء. 


مفاتيحالاسرار لسلاك الاسفار 5 


يزول بخواص أجنحته و رياشه إلا مسرض واحد مهلك و هو الجهل الراسخ 
المركب بالعناد. وله الطيران صعودا و نزولا من غير حركة و انتقال, وله الذهاب و 
الجىء من غير تجدد حال و ارتحال: و إليه القرب و البعد من دون مسافة و مكان 
ولا تغيّر و زمان, منه ظهرت الألوان فى ذوات الألوان و هو مما لا لون له. و كذا 
الأمر فى باب الطعوم و الروائح, و من فهم لسانه بفهم جميع ألسئة الطيور. و يعرف 
كل الحقائق و الأسرار. مستوكره” المشرق و لايخلو عنه ذرَة فى المغرب, الكل به 
مشتغل و هو من الكل فارغ. و الأمكنة تملوءة منه و هو خال عن المكان, العلوم 
و الصنائع مستخرجة من صغيره و النغمات اللّذيذة و الأغانى العجيبة و 
الأرغنونات و الموسيقارات المطربة وغيرها مستنيطة من أصول هذا الطير الشريف 
الذات المبارك الإسم. 

جون نديدى شى سليمان را تو جو دانى زبان مرغان رأ 

كل فق بيوة برريعنة افر رناعة نوق التار مان الخوى» ويفين علن الماء 
مصوناً من الغرق بل استكمال جميع الخلق بأنحاء كمالاتهم و وصول السالكين إلى 
مآربهم و حاجاتهم بتأبيد هذا الطير القدسى. 


* 


فصل (/) 
في بيان السعادة و الشقاوة الحسيتين الااخرويتين دون العقليتين الحقيقبتين 

إن النفوس الجاهلة جهلا بسيطاً دون ما هو مضاد للحقّ إن كانت هيولانية 

حضة و لم تحدث هيأة عقليّة ولا علم أولى ففى بقائها وقع التردد و الاختلاف بين 

الفلاسفة. و المتقول من الإسكدر الافروديسى و هو من أعاظم تلامذة معلّم 

المثسائيين القول بعدمها و فسادها. و الشيخ الرئيس أيضأً مال إلى هذا الرأى فى 


* قوله: «مستوكره» من الوكرء و هو ما يقال بالفارسية لانه و !شيائه. و المشرق هوالعالم العقلى 
النورانى. قوله: «ولا يخلو عنه ذرّة فى المغرب» المغرب هو عام الأجساع الظلمانى. 


0 الحكمةالمتعالية ‏ املد السادس 


بعض رسائله الموسومة بالمجالس السبعة". و قد أشرنا إلى أن النشأة الآخرة لو 
كانت منحصرة فى النشأة العقليّة لكان القول ببطلان هذه الساذجة لازماً اضطراراً 
لأن وجود الشىء فى كل نشأة ألما يكون بصورته لا بهيولاه. لكن قد علمت أن 
بعد هذه النشأة التعلقية المتجددة الكائنة الفاسدة عالمين"' صوريين مستقلّين باقيين 
غير دائرين أحدهما دارالمعقولات و الثاني دار المحسوسات الصرفة الَتى لامادة لا 
ولأ تضافظ إياها إلا النقين. لأن وعتودها وود إذراكن وتهو كين ضبونتها: 
والممسوس بماهو محسوس وجوده بعينه وجوده للجوهر الحاس و و النفس» 
فالنفس هى الحافظة و المبقية للصور الحسيّة هناك من غير مادة كما أن العقل هو 
الحافظ المبقى بإذن الله للنفس من غير حامل أو بدن؛ فلاحاجة للأشياء الموجودة 
فى هذا العام إلا بأسبابها الفاعلة و جهاتها دون الأسباب القابلة و القوى 
والاستعدادات. فإذن هذه النفس باقية بعد البدن ولم يترسخ فيها هيئات بدنية 
ورذائل نفسانية حنّى تكون متاذية بها معذية بسببها لمنافاتها و مضادتها لججبوهر 
النفس من حيث فطرتها الأصلية النورانية, ولايمكن أيضاً أن تكون معطلة لاتفعل 
ولا تتنفعل إذ لامعطل في الوجود ففلها بقسدر حظها من الوجود حظ من اللّذة 
والسعادة. و قد مر أن الوجود لذيذ إن حصل و كماله ألذ. و هذه النفس 
وجودها طلا لا لشىء آخر لكونها غير مادية؛ فاللذة حاصلة ها بقدر وجودها و 
وجود ما معها إن كان بلامانع أو مشوّش لكنها ضعيفة إذ لا كمال ها و إن كانت 
خارجة عن القوة المحضة و اطيولانية يحصول الأوليات و بعض الآراء المشهورة و 
المقدمات الذائعة, و لم يحدث فيها بعد شوق إلى العقليّات و لا داعية كمال علمى 
عقلى على وجه التأكد و الجزم؛ فإئها إذا فارقت هذا البدن فإن كانت خيّرة فلا 


* قوله: «الموسومة بالمجالس البعة» أقول: و هى غير رسالته «المقاييس السبعة» و قد طبعت. و نا 
** قوله: «عالمان...» والصواب: عالمين صوريين مستقلين باقيين. 
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محالة لما سعادة غسس حقيقية من جسن ما كانت توفينه و تخيّلته: و بلغت إليه 
ا ل 
المنضود و الظل الممدود و الأشجار و الأنهار و سائر ما يكون لذيذاً بيجا عنده, 
و هذا نما لا اشكال فى اثباته عندنا لأن الصور الأخروية المعسوسة حضصوطا غر 
مفتقر إلى موضوع و مادة كما أشرنا إليه. و سيأتى بيان ذلك على مسلك البرهان, 
و الفحص البالغ والبحث اللائق. 

و أمًا الفلاسفة فنقل صاحب الشفاء" عن بعض منهم قولا ممكنا على زعمه. و 
قد وصفه باله لا يجازف فى الكلام من أن هؤلاء إذا فارقوا الأبدان و هم بدنيون 
و ليس هم تعلق بما هو أعلى من الأبدان فيشغلهم التزام النظر إليها و التعلّق بها 
عن الاخياء اللرعة. و إلا افده إلها زينة أ يداني لقطااواا يعرف ير 
الأبدان و البدنيات أمكن أن يعلقهم نوع تشوقهم إلى التعلق ببعض الأبدان التى 
من شأنها أن يتعلّق بها الأنفس لأنها طالبة بالطبع, و هذه مهيّات" هيأة الأجسام 
دون الأبدان الإنانية والحيوانية للعذر الذى ذكرناه, و لو تعلق بها م يكن إلا 
تفساً لها فيجوز أن يكون ذلك جرمأ سماوياً لا أن تصير هذه الأنفس أنفسا لذلك 
الجسرم أو مدبرة ها فإن هذه لا يمكن؛ بل أن تستعمل ذلك الجرم لإمكان التخيل 
ثم يتخيل الصور الى كانت معتضده عنده**” و فى وهمه؛ فإن كان اعتقاده فى نفسه 
و فى أفعاله الخير و موجب السعادة رأى الجميل و تخيله؛ فيتخيل أنه مات و قبرَ 


* قوله: «فتقل صاحب الشفاء...» أقول: نقله فى الفصل النامس عشر من المقالة الثالئة من المبدأ و 
المعاد (ط .١‏ ص 8١١)؛‏ و أمَا ذلك البعض فقال الممقق الطوسى فى شرحه على الفصل السابع عشر 
من النمط الثامن من إشارات الشيخ الرئيس: و أظئّه يريد الفارابى (الجزء الثانى من الحكمة بتصحيحنا 
و تعليقاتنا عليه. ص 448)., 

*" قوله: « و هذه مهيّات...» العبارة تحرفة صوايها هكذا: و هذه مهيّأة بهيئة الأجسام. 


م4 31 91 قوله: «كانت معتضده عندنه والصواب: كانت معتقده عنذه. 
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و سائر ما كان فى اعتقاده للأخيار". 

قال: و يجوز أن يكون هذا الجرم متولّداً من الهواء و الأدطنة: و يكون مقارناً 
لمزاج الجوهر المسمى روحاً الّذى لا يشك الطبيعيون أن تعلّق النفس به لا بالبدن, 
و ألمه لمو جاز أن لا يتحلّل ذلك الروح مقارقاً للبدن و الأخلاط و يقوم لكانت 
النفس تلازمه الملازمة النفسانية, 

و قال: و أضداد هؤلاء من الأشرار يكون هم الشقاوة الوهمية أيضاً. و 
يتخيلون أنه يكون لهم جميع ما فيل فى السنة التى كانت هم من العقاب للأشرارء و 
نما حاجتها إلى البدن فى هذه السعادة و الشقاوة بسبب أن التخيل و التوهم أئّما 
يكون بآلة جسمانية,. و كل صنف من أهل السعادة و الشقاوة يزداد حاله باتصاله 
يماهو من جنسه و باتصال ماهو من جنسه بعده به؛ فالسعداء الحقيقيون 
يتلذذون بالجماورة و يعقل كل واحد ذاته و ذات ما يتصل به. و يكون اتصال 
بعضها ببعض لاعلى سبيل اتصال الأجسام فيضيق عليها الأمكنة بالإزدحام لكن 
على سبيل اتصال معقول ععقول فيزداد فسحة بالإزدحمام. 

هذا ما بلغ إليه نظر الشيخ و أترابه فى اثيات السعادة و الشقاوة الأخرويتين 
المحسوستين. و فى كيفية جنّة السعداء و جحيم الأشقياء فى المعاد. و قد مرت 
الإتارة منا فى الفصل الثالث من الباب الثامن من علم النفس عند بحثنا عن دفع 
الشسكوك الباقية للأصحاب النقل إلى سخافة هذا الرأى و ما يلزمه من المفاسد. و 
الذى نذكر هاهنا أن القول بتجويز أن يكون موضوع تصوّر النفس و تخيّلها بعد 
التجرد عن هذا البدن جرما متولدا من الهواء و الدخان كيف يصح من رجل ذى 
بضاعة من الفلسفة الطبيعية؟ فكيف من الفلسفة الإلليّة. أليس مثل هذا الجسم 
الدخانى المتولد من بعض المواد العنصريّة يتفرق و يتحلل بأدنى سبب إذا لم يكن 
له طبيعة حافظة إيّاه عن التبدد و عن التحلّل شيئاً فشيئاً بإيراد اليدل كما فى 


* قوله؛ «فى اعتقاده للأخيار» و فى بعض النسخ: فى اعتقاد الأخيار. 
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الروح الطبى حستّى يبقى تهيّؤه لتصرف النفس فيكون هو فى ذاته نوعاً نياتأ بل 
حيواناً لكونه موضوع الإدراك التخيلى؛ فإذن أليس هذا عين التناسخ, و أليس 
صار هذا السرم الدخاني حيوانا غير إنسان تعلقت به نفس إنسانية فصار هذا 
الإنسان منسلخاً عمسن إنسائيته إلى حيواناً آخر. و ذلك لأن شرط الإنسانيّة أن 
يكون له قوة إدراك المعقولات إمّا بالفعل أو بالاستعداد القريب أو البعيد له. و 
ليس فيه شىء منها إذ قد بطل استعداده الأول بالموت من غير أن تصير عقلاً 
بالفعل, ثم لو فرض كونه ذاقوة تعقّل المعقولات لكان إنساناً آخر فعلى أى وجه 
يلزم التناسخ و هو مع بطلانه فى نفسه كما مرّ قد أحاله الشيخ و غيره من توابع 
المشائيين. و هذا اللزوم لايدفع يمجرد قوله: تستعمله من غير أن تصير نفساً طاء 
إذ لا ممنى للنفس إلا الجبوهر الإدراكى المستعمل لجرم حميوانى ذى حمياة يالقوة 
موضوع لإدراكاته سيما على ما ذهبوا إليه من انطياع صورة الحسوسات و 
المتخيلات فى الأجرام التى هى آلة ها. و بالجملة هذا مذهب ردى و قول فاسد 
الجاهم إلى القول به عدم علمهم بتجرتد النفس الخيالية و مدركاتها عن المواد 
الطبيفية. 
والعجب من الشيخ" أبى على أيضاً إن ذكر فى هذا الكلام المنقول أن السعداء 
الحقيقيين يستلذذون باتصال ذوات”” بعضهم ببعض اتصالا عقلياً كاتصال معقول 
بمعقول مع أله لم يحصّل معنى الاتصال العقلى والاتحاد الذاتى بين العاقل و المعقول. 
ولم يقدر على اثباته بل أنكره فى أكثر كتبه غاية الإنكار. و شنع على القائل به 
كفر فوريوس و متابعيه غاية التشنيع. 1 

ثم قال فى أواخر إهيّات الشفاء و فى الرسالة الأضحويّة: إن الصور الخياليّة 
* قوله: «والعجب من الشيخ...» راجم شرح ا مولى صدراء على افداية (ط ١‏ من الحجرى. ص /77) و 
كذا راجع إلهيات الشفاء (ط ١‏ من الرحلى. ص 1807). 
** قوله: «باتصال ذوات...» العبارة المحيحة هكذا: بائّصال ذواتهم بعضهم ببعض الخ. 
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ليست تضعف عن الحسّية بل تزداد عليها تأثيراً و صفاء كما نشاهد ف المنام, و 
ربما كان المحلوم به أعظم شأنا فى بابه من المسوس. على أن الآخرى أَشْد 
استقراراً من الموجود ف المنام بحسب قلّة العوائق و ترد النفس و صفاء القابل. و 
ليست الصور الْتى ترى ف المنام بل و التى تحمس فى اليقظة كما علمت إلا المرتسم 
فى النفس إلا أن إحداهما تبستدى مسن باطن و تنحدر إليه, و الثانية تبتدى من 
خارج و ترتفع إليه فإذا ارتسم فى النفس تم هناك * الإدراك المشاهد. و إثما يلذ و 
يؤذى بالحقسيقة هذا المرتسم فى النفس لا الموجود فى الخارج. و كلما ارتسم فى 
النفس فعل فعله و إن لم يكن سبب من خاري؛ فإن السبب الذاتقى هذا المرتسم و 
الخارج هو سبب بالعرض أو سيب السبب؛ فهذه هى السعادة و الشقاوة 
الخسيستان بالقياس إلى الأنفس الخنسيسة. و أمّا الأنفس المقلسة فإئها تبعد عن 
مثل هذه الأحوال و تتصل بكماها بالذات, و تنغمس ف اللذة الحقيقية. و تتبرئ 
عن النظر” إلى ما خلفها و إلى المملكة الَتى كانت ها كل التبرى. ولو كان بقى 
فبها أثر من ذلك اعتقادئ أو خلقىّ تأذت به و تخلّفت لأجله عن درجة العليّين 
إلى أن ينفسخ أنتهى كلامه. 

فهذء غاية ما وصلت إليه أفكار الفلاسفة الإسلاميّين أعنى صاحب الشفاء و 
الفارابى و مسن كان فى طبقتهم و يحذوحذوهم. و هى قاصره عن درجة التحقيق 
غير بالفة حد الإجداء بل باطلة فى نفسها كما سبق. و ستعلم مث القول و لب 
الكلام فيما سيأق عند تجريدنا البحث إلى اثبات معاد الأنفس الغير الكاملة و لا 
الواصلة إلى درجة العليين. 

ثم السنب أن الذي ضؤئزه الفنيغ ريسن الفلاسقة و هله من :يمظن الملماءو 
* قوله: دهثم هناك...» والصواب: فإذا ارتسسم فى النفس تم هناك الح. و قوله: «و كلّما ارتسم...» 
والصواب: و كل ما ارتسم فى النفس الح. 
** قوله: هو تبرئ عن النظر...» فى نسخة مصصمّحة؛ و تتبرئ عن النظر. 
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هو أبو نصر كما ذكره الحقق الطوسئى شارح الإشارات أحسن و أجود ئمّا ذكر فى 
كتب غيرهم من الإسلاميّين, و هذا اختاره الشيخ الغزالى فى كتير من مصئّفاته كما 
ستعفاد سن يعن مواصع الإحياء و غيره. و قال فى رسالته المشهورة الموسومة 
بالمضنون بها: إن اللذات الممسوسة الموعودة فى الجئّة من أكل و نكاح يجب 
التصديق بها لإمكانها. واللذات كما تقدم حسّية و خيالية و عقلية, أمّا المسى فلا 
يخفى معناه و إمكانه في ذلك” كإمكانة فى بهذا العام : والدديمة ار الروج إلى البدن 
و قام البرهان على إمكانه. و أمّا الخيالى فلذته كما" 'لى النوم إلا أن النوم غير 
مستقر لأجل انقطاعه؛ فلو كانت دائمة لم يظهر الفرق بين النيالى و الحسى لأن 
التذاذ الإنسان بالصورة من حيث انطباعها في الخيال و الحس لامن حيث 
وجودها فى الخارج؛ فلو وجدت فى الخارج و لم يوجد فى حسه بالانطباع فلا لذة 

له. و لو بقى المنطبع و عدم فى الحخارج لدامت اللذة. و للق المتخيّلة قدرة على 
اختراع الصور فى هذا العالم إلا أن الصورة المخترعة المتخيلة ليست ممسوسة ولا 
منطبعة فى القرّة الباصرة؛ فلذلك لو اخترع صورة جميلة فى غاية الكمال و توهّم 
لوزن و مشاهدتها لم يعظم سروره لأنه ليس يصير مبصرا كما فى المنام, فلو 
كانت للخيال قو على تصويرها فى القوّة الباصرة كما له قوة تصويرها فى 
المتخيلة لعظمت لذته و نزلت منزلة الصور الموجودة. و لم يفارق الدنيا الآخرة فى 
هذا المعنى إلا من حيث كمال القدرة على تصويرها الصورة ف القوة الباصرة, ولا 
بخطر بباله شىء يميل إليه إلا و يوجد له فى الخيال حيث يرى. و إليه الإشارة 
يقولدام) إِنْ فى الئّة سوقاً يباع فيه الصور. و السوق عبارة عن اللّطف الإلمى 
اذى هو منبع القدرة على اختراع الصورة بحسب الشهوة و هذه القدرة أوسع و 


* قوله: «و إمكانه فى ذلك...» و الصواب: و إمكانه فى ذلك العالم نم كإمكانه فى هذا العام فإئّه بعد 


رد الروح اخ. 
** قوله: مو أما الخيالى فلذة كما...» والصواب: فلذته كما فى النوم, 
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أكمل من القدرة على الإيجاد من خارج الحس و حمل أمور الآخرة على ما هو 
أتم و أوفق للشهوات أولى. و لا ينقص رتيتها فى الوجود اختصاص وجودها فى 
الحسس و انتفاء وجودها فى الخارج؛ فإن وجودها مراد لأجل حظه. و حظه من 
وعلوةه فق حتشهة اذا وحد :فيه ققد تور حتظه والباقن فقل لا جاجة ليهو 
إلما يراد لأه طريق المقصود و قد تعين كونه طريقاً فى هذا العالم الضيق القاصر. 
أمّا فى ذلك العالم فيتسع الطريق ولا يتضيق, و أَمًا الوجود الثالث العقلى فهو أن 
يكون هذه المحسوسات أمثلة للذات العقلية ' الى ليست بمحسوسة. فإن العقليّات 
تنقسم إلى أنواع كثيرة مختلفة كالحسيّات فتكون هى أمثلة لا كل واحد مثالا للذة 
اخرى كما رتبته فى العقليات يوازى رتبة المثال فى الحمسيات انتهى كلامه. 

و أكثره موافق لما نقلتاه من صاحب الثفاء و كأله مأخوذ منه. و أنزل من 
هذه المرتبة من الاعتقاد فى باب المعاد و حشر الأجساد اعتقاد علماء الكلاء*” 
كالإمام المرازى و نظرائه بناءاً على أن المعاد عندهم عبارة عن جمع متفرقات 
اراد مادية لأعضاء أصلية باقية عندهم, و تصويرها مرة أخرى بصورة مثل 
الصورة السابقة ليتعلق النفس بها مرة أخرى. و لم يتقطنوا بأن هذا حشر فى الدنيا 
لا فى النشأة الأخرى. و عود إلى الدار الأولى دار العمل و التحصيل لا إلى الدار 
العقبى دار الجزاء و التكمسيل؛ فأين استحالة التناسخ و ما معنى قوله تعالي: «إنًا 
لقادرون على أن نبدّل أمثالكم و ننشأكم فيما لاتعلمون» و قوله تعالى: نحن 
قدّرنا بينكم الموت و ما نحن بمسبوقين على أن نبدل أمثالكم و نتشأكم فيما 
لاتعلمون» و قوله تعالى: «نحن خلقناهم و شددنا أسرهم و إذا شئنا بدلنا أمثالهم 
تبديلاً» و لا يضفي على ذى بصيرة أن النشأة الثانية طور آخخر من الوجود يباين 
هذا الطور المخلوق من التراب و الماء و الطين. و أن الموت و البعث ابتداء حركة 


* قوله: أمثلة للذات العقلية» والصواب: أمثلة لللذات العقيلة؛ أعنى أن اللّْات جمم اللّذة. 
** قوله: «اعتقاد العلماء الكلام» والصواب؛ اعتقاد علماء الكلام. 
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الرجوع إلى الله أو القرب منه لا العود إلى المنلقة المادية و البدن الترابى الكثيف 
الظلمانى, 

ثم جعل الفخر فى تفسيره الكبير يستدل على إثيات ما فهمه و تصوّره من 
معنى الحشر و المعاد بايات قرانية وقعت فى باب القيامة و البعث. و يحملها على 
ما وافق طبعه و رأيه فقال: إن قوله تعالى فى سورة الواقعة من الآيات إشارة إلى 
جواب شبهة المنكرين الّذين هم من أصحاب الشمال المجادلين فإئهم قالوا «أ إذا 
متناوكنا تراياً و عظاماً أننَا لمبعوثون أو آباؤنا الأوكون» و اشير إلى إمكانها هذا 
بوجوه أربعة. 

أوَها قولسه تعالى: «أفرأيتم ما تمنون وأثتم تخلقونه أ : نحن الخالقون» وجه 
الاستدلال بهذا إن المنى نما يحصل من فضلة الحضم الرابع. و هو كالطل المنبث فى 
أطراف الأعضاء و لهذا ينسترك كل الأعضاء و يجب فسلها بالالتذاذ اواقع 
لحصول الانمحلال عنها كلها, م إن لله تعالى سلط قرّة الشهوة” على البنية حتّى 
ألها تبمع تلك الأجزاء الطلية, فالحاصل أن تلك الأجزاء كانت متفرقة جداً أولا 
فى أطراف العالم ثم إن الله جمعها فى بدن ذلك الحيوان و جمعها الله فى أوعية المنى ثم 
إله أخرجها ماء دافقاً”” إلى قرار الرحمء فإذا كانت هذه الأجزاء متفرقة فجمعها 
وكوّن منها هذا الشخص فإذا افترقت بالموت مرة أخرى فكيف يمتنع عليه جممها 
مرة أخرى. 

هذا تقرير'الحجة و ! نَ الله ذكرها فى مواضع من كتابه: منها فى سورة الح 5 
أتها اناس إن كنتم فى ريب من البعث فإنا خلقناكم من تراب إلى قوله ذلك بأن 
لله هوالحق و إِنه يمني يحى الموتق و أنه على كل شىء قدير وأن الساعة آتية لاريب 
فيها و أن الله يبعث من فى القبور». 


* قوله: «قوة الشبهة» و الصواب: قوة الشهوة. 
** قوله: هثم إنه أخرجا ماء دافقاً» والصواب: ثم إنه أخرجها ماء دافقاً. 
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و منها فى سسورة المؤمئين بعد ذكر مراتب الخلقة «ثم إنُكم بعد ذلك لميّتون ثم 
نكم يوم القيامة تبعثون». 
وامتها ل نسؤرة لا اقتصم «ألم يك نطفة من من يمنى ثم كان علقة فخلق 
ءَِ 


فسوى». 
ومنها فى سورة الطارق «فلينظر الإنسان مم خلق إلى قوله إِنه على رجعه 
لقادر». 


و ثانيها قوله تعالى: «أفرأيتم ما جحرثون أء نتم تزرعونه م نحن الزارعون» 
وجه الاستدلال به إن الحب و أقسامه من بطون مشقوقة و غير مشقوقة كالارز و 
الشعير مدور و مثلّث و مربّع و غير ذلك من الأشكال إذا وقع فى أرض البذر و 
استولى عليه الماء و التراب فبالنظر العقلى يقتضى أن يتعفّن و يفسد لأنْ أحدهها 
يكقى لحصول العفونة و الفساد فهما جميعاً أولى. ثم نه لا يفسد بل يبقى حفوظاً 
تم إذا ازداد في الرطوبه تتنفلق الحبة قطعتين فيخرج منها فرقتان فرقة من رأسها 
صاعدة إلى فوق و أخرى من تحتها يتبث" بها فى الأرض, و كذا النوى بما فيها 
من الصلابة العظيمة تنفلق بإذن الله مجموعة على نصفين يخرج من أحدهما الجزء 
الصاعد و من الثانى الهايط؛ فيكون أحدهما خفيفاً صاعداً و الآخر ثقيلا هابطأ مع 
اتحادهما فى الطبيعة و العنصر. فيدل ذلك على قدرة كاملة وحكمة شاملة يعجز 
العقول عن دركها؛ فهذا القادر كيف يعجر عن جمع الأجزاء و تركيب الأعضاء. 

و ثالتها قوله تعالى: «أفرأيتم الماء اذى تشربون أءنتم أنزلتموه من المزن أم 
نحن المنزلون» وجه الاستدلال بوجوه. 

أملنا أن الماء جسم ثقيل بالطبع و إصعاد الثقيل على خلاف الطبع فلاب له 
من قادر قاهر يقهر الطبع و يسخره و يبطل الخاصية و يصعد الذى من شأنه 
ال حبوط و التزول. 


قوله: «تشيّث» و الصواب: يتشبتث. 
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وثانيها: أن تلك الذرات المائية المبثوثة اجتمعت بعد تفرقها فلا بدها من جامع 
يجمعها قطرة قطيرة. فمن جمع الأجزاء الرشية المائية للإنزال قادرعلى أن يجمع 
الأجزاء المبثوثة الترابية للبعث. 

و ثالئها: تسييرها بالرياح. 

و رابعها: انزاها فى مظان الحاجة و الأرض الجرز و كل ذلك دليل الحمشر. 

والرابع من تلك الوجوه قوله تعالى: «أفرأيتم النار الَتى تورون أءنتم أنشأتم 

6 د" 
هابطة :و ايها الناو تووائة. و العيهرة ظلمائية:و الذان ععازة يايشةةو السحن يارد 
رطب؛ فإذا أمسك الله فى داخل تلك الشجرة الظلماتية تلك الأجزاء النورانية فقد 
تركيب أجزاء الحيوان و جمع أعضائه انتهى كلامه. 

و هذا نهاية ما بلغ إليه فهم أهل الكلام, و غاية ما وصلت إليه قوة نظر علماء 
الرسوم فى اثبات النشاة الأخرة و حشر الأجسام و نشر الأرواح و النفوس, و فيه 
معانيها. و الأغراض المتعلقة بها المقصودة منها المنساقة هى إليها و لأجلها كما 
سنشير إليه أن ما قرره و صوّره ليس من ائيات النشأة الأخرى و بيان الإيمان 
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بيوم القيامة فى شىء اصلاء فإن الذى يتبت من تصوير كلامه و تحرير مرامه ليس 
إلا إمكان أن يجتمع متفرقات الأجزاء المنبئة فى أمكنة متعدّدة و جهات مختلفة من 
الدنياء و يقع منظما بعضها إلى بعض فى مكان واحد؛ فيفيض عليها صورة ممائلة 
للصورة السابقة المنعدمة؛ فيعود الروح من عالمه التجردى القدسى بعد أحقاب 
كثيرة كانت فيه في روح و راحسة تارة أخرى إلى هذا العالم متعلّقة بهذا البدن 
الكثيف المظلم: و إِنما مى يوم الآخرة بيوم القيامة لأن فيه يقوم الروح عن هذا 
البدن الطبيعى مستفنيا عنه فى وجوده قائما بذاته و بذات مبدعه و منشئه؛, و 
البدن الأخروى قائم بالروح هناك. و الروح قائم بالبدن الطبيعى هاهنا لضعف 


وجوده الدنيوى و قو وجوده الأخروى. و بالجملة كلامه أشبه يكلام المنكرين 
للآخرة منه بكلام المقرين بها؛ فإن أكثر الطباعية والدهريةهكذا كانوا يقولون يعنى 
أن المواد المنصرية تجتمح بواسطة هبوب الرياح و نزول الأمطار على الأرض و 
وقوع الأشعة الشمسية و القمرية و غيرهما عليها فيحصل من تلك المواد إنسان و 
حيوان و نبات, ثم توت و تنخ صورها م تجتمع تلك الأجزاء مرة أخرى على 
هذهالهيأة أو على هيأة أخرى قريبة منها فيحصل منها أمثال هذه المواليد تارة 
اعرف ما مع بقاء النفوس و الأرواح كما يقوله التناسخيّة أو مع حدوث طائفة 
منها و بطلان طائفة سابقة. و ليت شعرى من الذى" أنكر أن يحدث من ماء و 
تراب و ماأدة بعينها تارة بعد أخرى صورة شبيهة بالصورة الأول حتى يكون 
المطلوب اثبات قددرة الله فى ذلك, و جملة الأمر أن هؤلاء القوم من أصحاب 
اللقلقلة و الكلام و أهل المجادلة و الاختصام لم يعلموا أن مقصود التكاليف و وضع 
الشرائع و إرسال الرسسل و إنزال الكتب ليس إلا تكميل النفوس الإنسانية.و 
تخليصها عن هذا العالم و دار الأضداد. و إطلاقها عن أسر الشهوات و قيد الأمكنة 
و الجهات. و هذا التكمميل و التجريد لايحصلان إلا بتبديل هذه النشاة الداثره 
المتجددة إلى النشأة الباقية الثابتة. و هذا التبديل إلى النشأة الباقية موقوف أولا 
على معرفتها و الإيمان بوقوعها. و ثانياً على أنها الغاية الأصلية المقصودة من 
وجود الإنسان التى يتوجمّه إليها بمقتضى فطرتها الطبيعية لو ثم ينحرف عن مسلكها 
بواسطة الجهالات و ارتكاب السيئات. و ثالثاً على العمل بمقتضاها و ما يسهل 
السبيل إليها و تدفع القواطع المائعة عنها؛ فالفرض الإلمى من هذه الآيات الدالة 

حقيقة المماد هو التنبيه على نحو آخر من الوجود. و المداية إلى عالم غائب 
عن هذه الحواس باطن عن شهود الخلائق. و هو مسمى بعالم الغيب و هذا بعالم 
الشهادة, و هو عام الأرواح و هذا عالم الأجساد, و كما إن الروح ياطن الجسد 


* قوله: «وليت من الذى...» والسواب: و ليث شعرى من الذى. 
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كذلمك عام الآخرة باطن هذا العالم. ثم لا كان اثبات نحو آخر من الوجود يخالف 
هذا الوجود الطبيعى الوضعى. و نشأة أخرى باطنة تباين هذه النشأة الظاهرة أمراً 
صعب الإدراك متعصيّاً على أذهان أكثر الناس جحدوه و ألكروه. و أيضاأ لإلفهم” 
بهذه الأجساد و شهواتها و لذاتها يصعب عليهم تركها و طلب نشأة تضاد هذه 
النشأة, و لذلك لم يتدبروا في تحقيقها و كيفيّتها بل أعرضوا عنها و عن آياتهاء كما 
قال تعالى: «و كأيّن من آية فى السماوات و الأرض يرون عليها و هم عنها 
معرضون» و رضوا بالمسياة الدنيا و اطمأنوا بها و أخلدوا إلى الأرض كما قال: 
«ولكنه أخلد إلى الأرض و اتبع هواه» و من رأينا كتيراً من المنتسبين إلى العلم و 
الشريعة انقبضوا عن اثبات عالم التجرد. و اثمأزت قلوبهم عن ذكر العقل و النفس 
والروح. و مدح ذلك العام و مذمة الأجساد و شهواتها المحسوسة و دثورها و 
اتقطاعهاء و أكثرهم توهّموا الآخرة كالدنيا و نعيمها كنعيم الدنيا إلا أنها أو فروأدوم 
و أبقى. و لأجل ذلك رغبوا إليهاء و فعلوا الطاعات لأجلها طالبين قضاء لوطر 
شهوة البطن و الفرج. و لأجل ما ذكرناه تكرر فى القرآن العظيم ذكر الآيات الدالة 
على النشأة الآخرة و البعث و القيام ليتنبّه الإنسان من نوم الجهالة و رقدة الغفلة, 
فستوجّه نحو الآخرة و يتبرء من البدن و قيوده من الدنيا و تعلقاتها متطهّراً عن 
الأدناس و الأرجاس متشوقاً إلى لقاء الله و مجاورة المقربين و الاتصال بالقديسين. 
و اععلم أن المراد من الآيات المثقولة ليس ما فسّره صاحب الكبير من اثبات 
القدرة الجزافية الأشعرية التى مبناها على إبطال الحكمة و نفى العلّة و المعلول. و 
أعجب الأسور أن هؤلاء القوم متى حاولو! اثبات أصل من أصول الدين كاثيات 
قدرة الصانع أو اثسبات النسبوة و المعاد اضطروا إلي ابطال خاصية الطبائع التى 
أودعها الله فيها. و نفى الرابطة العقلية بين الأشياء و الترتيب الذاق الوجودى و 
النظام اللائق الضرورى و بين الموجودات التى جرت سنة لله عليها ولا تبديل طاء 


* قوله: «و أيضاً لايفهم» و الصواب: و أيضاً لإلفهم بهذه الأجاد الخ. 
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و هذه عادتهم فى اثبات أكثر الأصول الاعتقادية كما فعله هذا الرجل الّذى هو 
إمام أهل البحث و الكلام. 

فان قلت: فما معنى هذه الآيات سيما المشتملة على ذكر النطفة و ابتداء 
الخلقة؛ فهل المعتى المراد منها إلا أن الله تعالى كما أنه قادر على الابتداء و الإنشاء 
قادر على الإعادة و التكوين مره أخرى. 

قلت الغرض الأصلى من الآيات المعادية يحوم حوم بيان منهجين شريفين فى 
بيان المعاد و حشر النفوس و الأجساد. 

أحدهما اتبات ذلك من جهة المبدء الغائى و لزوم الغايات للطبائع الجوهريّة 
الأصليّة. 

و ثانيهما اثباته من جهة المبدء الفاعلى. ولا شك أن البرهان الذى يكون الحم 
الأوسط فيه علة للننيجة و هى ثبوت الأكبر للأصفر. و هو المسمّى ببرهان اللّم 
أوئق من اذى يكون الأوسط معلولا للحكم المذكور و هو المسمّى با لدليل, / 
أوثق البراهين اللّمية و أحكمها ما يجعل الوسط فيه سبباً فاعلياً أو سبباً غائيا 
دون سائر الأسباب. فإذن نقول الآيات التى فيها ذكرت النطفة و أطوارها 
الكمالية و تقلباتها من صورة أنقص إلى صورة أكمل و من حال أدون إلى حال 
أعلى فالشرض من ذكرها اثبات أن للمذه الأطوار و التحولات غاية أخيرة؛ 
فللونسسان توجسه طبسيعى نحصو الكسال و دين إلحى فطرى فى التقرب إلى المبدء 
الفمال. و الكمال اللائق مال الإنسان المخلوق أولا من هذه المواد الطبيعية و 
الأركان لايوجد فى هذا العالم الأدنى بل فى عام الآخرة التى إليها الرجعى و فيها 
الغاية و المنتهى. فبالضرورة إذا استوفى الإنسان جميع المراتب الخلقية الواقعة فى 
حدود حركته الجوهرية الفطرية من الجمادية و النباتية و الحيوانية و بلغ أشده 
الصورى و تم وجوده الدنيوى الحسيوانى فلابد أن يتوجّه نحو النشأة الآخرة و 
يخرج من القوة إلى الفعل و من الدنيا إلى الأخرىءثم إلى المولى و هو غاية 
الغايات منتهىالأشواق و الحركات. و هو المراد من قوله تمالى: «يا أيّها الناس إن 
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كنتم فى ريب من البعث فإنا خلقناكم من تراب ثم من نطفة إلى قوله و إن اله 
يبعث من فى القبور» قبور الأجساد و قبور الأرواح أعنى الأبدان, و كذا غيره من 
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الآيات المذكورة فيها أطوار الخلقة و أكوان النطفة؛ فإن الفرض من الكل اتبات 
النشأة الآخرة للإنسان من جهة ثبوت الغاية لوجوده و حركته الفطرية. 

فإن قلت: هذه التحوّلات و التطوّرات مما يوجد فى غير مادة الإنسان أيضاً 
كالنبات و الحيوان فيلزم أن يكون ها أيضاً نشأة أخروية. 

قلت: بعض هذه الأحوال و الأطوار يوجد فيها لا كلها لنقصان فطرتها عن 
درجة الإنسانية؛ فغايتها أيضاً تكون بعد تلك الأطوار. و سائر الأكوان” الميوانية 
مالم يصل إلى حد الإنمسائيّة و لم يدخل بابها لا يمكنه الولوج إلى ملكوت 
السماوات و الصعود إلى بساب القدس, كما أن الأكوان النباتية ما لم يدخل باب 
الحيوانية لم يمكنه الدخول إلى الإنسائية لا على وجه التناسخ يل على نحو آخر 

4 * - 
يعلمه اهل البصيرة و الحكمة. ثم إِنّْه ليس كل متوجه نحو غاية فهو لا محالة و 
اصل إليها بل ريّما يعوق عنها لأمر خارجى فإن هاهنا قواطع للطريق و حجباً 
عن الوصولء و الفرض أن للطبائع غايات ثابتة مقتضى الفطرة الأصلية البلوغ 
إليها و ربّما يقع المنع والمجاب. 

و أمًا الآيات الَتى يستدل فيها على اثبات الآخرة بخلق الأجرام العظيمة و 
الأنواع الطبيعية فالفرض فيها اثبات هذا المطلوب من جهة نحو الفاعلية, فإن أكثر 
الناس تر فمون اكد لانة دن سنوت رون جادة عتمي و ليه لان فول 
قذي لاحن انل جمال فينكرون حدوث عالم آخر و أشكال و صور فيها. و/ 

ء 2 و . 
يعلموا أن وجسود الأكوان 0 الباهود ا 2 بمجرد اخهات 
ن شأنه + اساي ا القاماتة غر الس و الإنحار 3 لكوي والتخليق من مادة: 


* قوله: «وبائر الأكوان...» مبتدأ؛ و قوله: «لايمكنه الولوج...» خبر له. 
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وكذلمك خدق السماوات و الأرض و أصول الأكوان فإن وجودها لم يخلق من 
مادة أخرى بل أوجدها على سنة الاختراع و الإنشاء و هكذا يكون إنشاء الجنّة 
و النار و الأجسام الموعودة فى الآخرة . فيندفم إشكال المنكرين للدار الآخرة 
أئها فى أى' مادة توجد و فى أى قطر وجهة, و أين مكانها و متى زمانها و وقت 
قيامها. يطلسبون للآخرة مكاناً خاصّأً و يسئلون عن الساعة أيّان مرساها أى فى 
أى" مكان من أمكنة هذه الأجسام «و يقولون مي هذأ الوعد إن كنتم صادقين» 
أ فى أىّ زمان معين من أزمنة الدنيا و لم يعلموا أن مكان الآخرة و زمانبا لبين 
من جنس مكان الدئيا و زمانهاء و لا أن وجودها و ايجادها ليس كوجود الأكوان 
الدنيوية و ايبادها فلها نشأة أقوى حاصل من الإنشاء, و هذه خلقة حاصلة من 
التخليق. و هذا أيضأً منهج دقيق شريف و حمل الآيات القرانية على ما هو 
أشسرف و أحكم أولى. فالغرض من هذه الآيات الى أشير فيها إلى هذا المنهج أن 

إبداع الصور و إنشائها من غير مادة سابقة أنسب و أقرب إلى العلّة الأول, و 
أهون عليها من تركيب المواد و جمع أجزائها و متفركاتها لأن أمرها كلمح البصر 
او هو اقرب كما قال: «و ما أمر الساعة إلا كلمح البصر» و قوله: «و ما امرنا إلا 
واحدة كلمح باليضر» فإذاً كان الأليق و الأحرى ببدع اليدائع و مكوّن الصنائع 
* قوله: «والأجسام الموعودة فى الآخرة...» هذا الكلام شأن و كأنه إرهاص لا يأتى من إنبات الحشر 
السمانى.و يشيغى لك أن تديّر فى الأجسام الأخرويّة حق التديّر. فإن تفاوت الأبدان الدنيوية و 
الأخرويّة بالكمال و النقص. و الأخرويّة عين الدنيوية مع حفظ ذلك التفاوت, فالأبدان أجسام 
متحققة مطلفاً و هى فى كل نشأة كانت المرتبة النازلة للنفس, فتدبّر. ثم من هذا البحث الأسمى تعرف 
سر عظيماً من أمرار ما فى قوله ‏ صلَّى الله عليه و على آله: «من عرف نفسه فقد عرف ريّه». قوله: 
«فيندفم إشكال المنكرين للدار الآخرة...» سيأ تفصيل البحث عن ذلك فى أوائل الفصل الثالك من 
الباب الحادى عشر حيث يقول: كشف مقال لدفم إشكال: إن أعضل شبه الجاحدين للمعاد المسماني 
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إنئساء الصور و إبداعها من غير مادة؛ من تخليقها من مزاج و امتزاج؛ و تركيبها 
من أجزاء مختلفة حاصل بإزدواج ففعله الخاص الى هو الإبداع و الإنضاء 
أثسرف و أرفضع من جمع متفرقات و تركيب مختلفات, فإن هذا شأ 0 و 
الطبائع التى هى فى الدرجة الأدنى من القصور فى الفاعلية و التأثير؛ فإذا صدر منه 
تعالى وجود الإنسان على نهج الامتزاج و التركيب من الأركان و الأمشاج فليجز 
ضدورهمته ثارة أشرئ :على سبيل الإنعناء مدا عَنَ الميول: 
على ألك قد علمت أن الإيجاد مطلقاً منه تعالى. و أن الوسائط هى مخنصصات 
و مرجحات لإيجاده أو جهات مكترات لفعله و إفاضة وجوده. ولكن ما هو 
انط فى الوجود و أرفع من الكثرة فهو أقرب إلى الموجد الحقيقى. و قد أشرنا 
إلى أن وجود الأمور الأخروية أصفى من التركيب و أعلى من الامتزاج و أقرب 
إلى الوحدة الخالمة من هذه الأمور الدنيوية. فكما أن فعله الخاص ك الابتداء 
هو إنشاء النشأة الأولى لا تركيب المختلفات وجمع المتفرقات فكذلك حقيقة المعاد, 
و الفمل اللائق به إنشاء النشأة الثانيةو هو أهون عليه من ايجاد المكركنات فى الدنيا 
التى تحصل بالحركات من الأجساد و الاستحالات ف المواد. لأن الآخرة خير و 
أبقى و أدوم و أعلى. و ما هو كذلك فهو أولى و أنسب فى الصدور عن المبدء 
الأعلى و أهون عليه تعالى كما قال: «و هو أهون عليه وله المثل الأعلى فى 
السماوات و الأرض». 
و اعلم أن الآخرية و الثانوية أئما هى بالقياس إلى حدوثنا و إلا فتلك النشأة 
هى فى نفسها أقدم و أسبق لأنها ما قبل الطبيعة فى ترتيب الوجود ذاتأ و شرفاًء و 
ما بعد الطبيعة نظراً إلى حدوثنا و استكمالاتنا؛ فهذا أيضاً يدل على أن الدار 
الآخرة موجودة بالفعل. و أن الجنة و النار مخلوقتان الآن كما دلت عليه الآيات 
والأحاديث الكثيرة. 
ونمّايدل أيضاً على أن ايجماد الأكوان الأخروية أشيه لسنة الله التى هى 
الإبداع من إيجاد المكونات الدنيوية أن إيجاد هذه المواليد و تبليغها إلى كماها 
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عامسل بالتدريجء و هى أيضأً تدريجية الودود حدوثاً وكمالا. و الأخرويات 
أملوة دفعية الوجود عدوتا وكمالاء وإن , أفراد الأنواع و أشخاص الطبائع 
المتكثرة الأعداد لا يوجد حميعها دفعة واحدة فى أن بل بعضها يوجد قبل و بعضها 
بعد على سبيل التوالد أو التولّد. و ما لم تنعدم” أمة لاتوجد أمة أخرى. كما قال 
تعالى: «لكل امة اجل فإذا جاء اجلهم لايستقدمون ساعة و لايستاخرون» 
لاف وجود العبور الاخرورة و أشخاصها المنشأة لاعلى وجه التولّد و التوالد 
«قل إن الأوّلين و الآخرين لمجموعون إلى ميقات يوم بعلو لأن وجوده ألما 
يقع دفعة ا بإذن الله فى نفخ إسرافيل أرواحهم فى صور أجسادهم الكائنة 
من تلك الأرواح «فإئما هى نفخة واحدة فإذا هم بالساحرة». 


فصل () 
فى اختلاف مذاهب الناس في باب المعاد 

أن من الأوهام العامّيّة و الآراء الجاهليّة رأى من ذهب إلى استحالة حشر 
النفوس والأجساد و امتناع أن يتحقق فى شىء منهما المعاد. و هم الملاحدة و 
الطباعسية و الدهرية و جماعة من الطبيعيين و الأطّاء الذين لا اعتماد عليهم فى 
الملّة و لإاعتداد برأيهم فى الحكمة. زعماً منهم أن الإنسان ليس إلا هذا | ا شيكل 
المسوس حامل الكيفية المزاجية و ما يتبعها من القوى و الأعراض. و إن جميعها 
تا يعدم بالموت و يفنى بزوال الحياة و لا يبقى إلا المواد المتفرفة. فالإنسان كسائر 
الحسيوان و النبات إذا مات فات, و سعادته و شقاوته منحصرتان فيما له بحسب 
اللّذات و الآلام البدنية الدنياوية, و فى هذا تكذيب للعقل على ما رآه الحققون 
من أهل الفلسفة. و للشرع على ما ذهب إليه الحققون من أهل الشريعة. و المنقول 
من جالينوس فى أمر المعاد هو التردّد و التوقف بناءاً على توقفه فى أمر النفس 





* قوله: «و مالم ينعدم...» العيارة هكذا: و مالم تنتعدم - لاتوجد مه اخرئ. 


إنها هل هى المزاج فتفنى بالموت ولا يعاد أم هى جوهر يجرد فهو باق بعد الموت 
فلها المعاد. ثم من المتشيثين بأذيال العلماء من ضم إلى هذا أ ن المعدوم لا يعاد؛ 
فإذا انعدم الإنسان مهيكله لم يمكن إعادته و امتنع الحشر. و المتكلّمون منعوا هذا 
منع امتناع إعادة المعدوم تأرة. و منع, فناء الإنسان بفساد هيكله أخرى. فقالوا إن 
للإنسان أجزاء باقية إمّا متجزية أو غير متجزية.ثم حملوا الآيات و النصوص 
الواردة فى بيان الحشر على أن المراد جمع الأجزاء المتفرقة الباقية الَتى هى حقيقة 
الإنسان, و الحاصل أن أصحاب الكلام ارتكبوا فى تصحيح المعاد أحد الأمرين 
السششكرين الستبعدين عن العشل :بل النقل ولا يلزم شىء منهماء بل العقل و 
النقل حاكمان بأ ن امُعاد فى الآخرة هو الذى كان مصدر الأفعال ومبدء الأعمال 
مكلفاً بالتكاليف و الواجبات و الأحكام العقلية و الشرعية, ثم لايخفى أن عرق 
الشبهة لا تنقلع عن أراضى أوهام الجاحدين المنكرين للحشر و القيامة إلا بقطع 
أصلها. و هو أن الإنسان بموته يفتى و يبطل و لا يبقى لأ ليس إلا الميكل مع 
مزاج أو صورة حالّة فيه. و قد مر قطع هذا الأصل مستقصى. و قد اتفق الحققون 
من الفلاسفة و المليين على حقية المعاد و ثبوت النشأة الباقية ة لكنهم اختلفوا فى 
كينيّته فذهب جمهور الإسلاميين و عامة الفقهاء و أصحاب الحديث إلى أنه 
جسمانى فقط بناءاً على أن الروح عندهم جسم سار فى البدن سريان النار فى 
الفهم و الماء فى فى الورد و الزيت ف الزيتونة و ذهب جمهور الفلاسفة و اتباع 
الشانين إلى أ روحانى أى عقلى فقط لأن البدن ينعدم بصوره و أعراضه لقطع 
تعلّق النفس عنتها؛ فلايصاد بشخصه تارة أخرى إذ المعدوم لا يعاد. و النقس 
جوهر جرد باق لا سسبيل إليه للفناء فتعود إلى عام المفارقات لقطع التعلقات 
بالموت الطبيعى. و ذهب كتير من أكابر الحكماء' و مشايخ العرفاء, و جماعة من 


* قوله: «ذهب كثير من أكابر الحكماء...» العبارة منقولة من شرح العلامة الحلى على تجريد الاعتقاد 
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المتكلّمين كحجّة الإسلام الغزالى و الكعبى و الحليمى و الراغب الاصفهانى, و كثير 
من أصحابنا الإمامية كالشيخ المفيد و أبى جعفر الطوسى و السيّد المرتضى و 
العلامة الحلى و الحقق الطوسى رضوان الله تعالى عليهم أجمعين إلى القول 
بالمعادن يما ذهانا إلى أن النفس محردة تعود إلى البدن. و به يقول جمهور 
اللصارى و التناسخية إلا أن الفرق بأن حققى المسلمين و من يحدوحذوهم 
يقولون بحدوث الأرواح وردّها إلى السبدن لا فى هذا العام بل فى الآخرة.و 
التناسخية بقدمها و ردها إلى البدن فى هذا العالم. و ينكرون الآخرة و الجمنّة والنار 
ثم إن هؤلاء القائلين بالمعادين جميعاً اختلفت كلماتهم فى أن المعاد من جانب 
البدن أهو هذا البدن بعينه أو مثله. و كل من العينية أو المثلية أيكون باعتبار كل 
واحد من الأعضاء و الأشكال و التخاطيط أم لا. والظاهر أن هذا الأخير م 
يوجبه أحد. بل كثير من الإسلاميين مال كلامهم إلى أن البدن المعاد غير البدن 
الأول بحسب الخلقة و الشكل. و ريّما يستدل عليه ببعض الأخبار المذكورة فيها 
صفات أهل المئّة و النار ككون أهل الجئّة جردا مرداً. و كون ضرس الكافر مثل 
جبل جد و بقوله تعالى: «كلما نضجت جلودهم بدلناهم لود غيرها ليدوقوا 
العذاب» و بقوله تعالى: «أو ليس الذى خلق السماوات والأرض بقادر على أن 


فإن قلت: فعلى هذا يكون المثاب و المعاقب باللذات و الآلام الجسمائيّة غير 
من عمل الطاعة و ارتكب المعصية. 


قيل: فى الجواب العبرة فى ذلك بالإدراك و إئما هو للروح ولو بواسطة الآلاات 
وهو باق بعينه. و هذا يقال للشخص من الصباء إلى الشيخوخة إنه هو بعينه و 
إن تبدّلت الصور و المقادير و الأشكال و الأعراض بل كثير من الأعضاء والقوى, 
ولابقال لمن ججنى فى الشباب قعوقب ف المشيب أنها عقاب لغير الجانى. هذا 
تحرير المذاهب و الآراء. و الحو كما ستعلم إن امُعاد فى المعاد هو هذا الشخص 
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بعينه نفساً و بدناً؛ فالنفس هذه النفس بعينها. و البدن هذا البدن بعينه بحيث لو 
رأيته" لقلت إئّه بعينه فلان” الذى كان فى الدنيا و إن وقعت التحولات و 
التقلبات إلى حيت يقال هذا ذهب و هذا حديد. و ريّما يتتهى فى كلاهما إلى 
حيث يتحدان و يصيران عقلا محضاً واحدأء و من أنكر ذلك فهو منكر للشريعة 
ناقص فى الحكمة. و ازمه إنكار كثير من النصوص القرانية. 


فصل (8) 
فى احتجاج المتكرين للمعاد 

احستج المنكرون تارة بإمتناع إعادة المعدوم كما مر و تارة بأنّه لو أكل إنسان 
إنساناً فالأجزاء المأكولة إن أعيدت فى بدن الآكل لم يكن الإنسان المأكول مُعاداً. 
و إن أعيدت فى بدن المأكول لم يكن الأكل مُعاداً و لزم أن يكون أجزاء بعينها 
منعمة و معذبة إذا أكل مؤمن كافراً. و أجيب فى الكتب الكلامية عن الأول بمنع 
الامتناع فى إعادة المعدوم أو بمنع توقف العود عليها. و عن الثانى بأن المعاد هو 
الأجزاء الَتى منها ابتداء الخلق و هى الأعضاء الأصلية عندهم, و الله تعالى يحفظها 
ولا يجعلها جزء كذلك لبدن آخر. 

وأنّ للناظرين فى أمر المعاد اثباتاً و نفياً مشاجرات و مباحثات فى الجانبين 


* قوله: «بحيث لو رأيته...» ناظر إلى الحديث المروى عن صادق آل مممّد ‏ صلوات الله عليهم ‏ و 
هو من غررالأحاديث؛ و هو الحديث الاربعون من كتاب الأربعين للشيخ البهانى ‏ رضوان الله عليه 
رواه بإسناده عن أبى بصير قال: سألت أباعيدالله جعفرين تحمّد الصادق عليهالسلام عن ارواح 
المؤمئين. فقال: فى الجئة على صور أبدانهم لو رأيته لقلت فلان. و سيأتى فى الفصل الثالث من الباب 
الحادى عشر أيضاً. 

** قوله: «بحيث لو رأيته لقلت رأيته بعينه فلان» العبارة الصحيحة هكذا: بحيث لو رأيته لقلت إنه 
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ذكرها يؤْدى إلى التطويل من غير فائدة. و ما أورده المتكلمون من الكلام لايفى 
بالإلزام و الإفحام فكيف يتبين المرام و تحقيق المقام. و الأولى بحال من اقتصر فى 
تحفيق هذه الأمور الاعتقادية على مجحرد البحث الكلامى أن يستفسر عن هؤلاء 
المنكرين للمعاد الماهدين لأحكام الشريعة بناء على قصور مداركهم عن دركها 
أهسم هل يعون الامتناع أو يمنعون الإمكان و الجواز فعلى الأول يقال هم: إن 
عليكم البيئنة و اثبات ما ادعيتم, و مالكم فيما قلتم به من هذا عين ولا أثر. و 
على الثانى: كل ما أزيل ظاهره عن الإحالة و الامتناع قام التغزيل الإلهمى و 
الأخبار النبوية الصادرة عن قائل مقدس عن شوب الغلط و الكذب مقام البراهين 
الهندسية فى المسائل التعليمية و الدعاوى الحسابية. 


ًَ بحث و محصيل 0 

إن من الباحستين من حصل وجه الإعادة البدئية بما حاصله أن الشخص ائما 
يتشخخص و يتخصص بخنصوصية أجزائه فأذة تو عتورة ويد نا واوويهاء: ليق 
خصوص التأليف معتبراً فى الشخص بل المعتبر أشخاص الأجزاء بتأليف نوعية 
لاشخصى باق بعينه. ثم إذا بطل التأليف و انحل التركيب المعتبر لم يبق الشخص 
الأول لا لزوال الأجزاء فإئّها باقية بأشخاصها و أعيانها بل لزوال النظم و التأليف 
اللعتسبر بيسنها نوصاً. ثم إذا حصل مرة أخرى من نوع التأليف المعتبر بين الأجزاء 
الباقية بعينها عاد الشخص الأول بعينه. هذا كلامه. 

و يقرب منه ما ذكره بعسض أجلة المستأخرين حيث قال: قد ذهب بعض 
المتكلّمين إلى جواز إعادة المعدوم. و ذهبت الحكماء و بعض اللمتكلّمين إلى 
امتناعها. و هؤلاء البعض القائلين بالمعاد الجسمانى المنكرين لإعادة المعدوم 
لايقولون بانعدام الأجسام بل بتفرق أجزائها و خروجها عن الانتفاع, ثم قال: 
ذكرت فى حواشى التجريد أن هذا بناء على نفى الجزء الصورى للأجسام, و 
حصر أجزائه فى الجواهر الفردة كما هو مذهب المتكلّمين, و كذا على ما ذهب 


إليه المصنف حيث قال: الجمسم هو الصورة الاتصالية, و إِنها تبقى بعينها حال 
الانفصال ولو ائبت الجزء الصورى فى الأجسام. قيل يكفى فى المعاد الجسمانى 
كون الأجسزاء المادية هى بعينها. ولا يقدح فيه تبدل الجزء الصورى بعد أن كان 
أقرب. الصور إلى الصورة الزائلة. 

فإن قيل: فيكون تناسخاً. قيل: الممتنع عندنا هو انتقال النفس إلى بدن مغاير 
له بحسب المادة إلى بدن اخر لا إلى بدن متالف من عين مادة هذا البدن و صورة 
هى أقرب الصور إلى الصورة الزائلة. فإن سمى ذلك تناسخاً فلابد من البرهان 
على امتناعه. فإن الفزاع أئما هو فى المعنى لا فى اللفظ انتهى قوله. 

و قال فى موضع آخر؛ دليلنا على امتناع التناسخ هوالدلائل السمعية. 

و أقول كلام هذيسن الفاضلين فى غاية السخافة و الركاكة مع أنه أقرب إلى 
الصواب من كلام غيرهما من أهل الكلام فى هذا الباب و ذلك لوجوه: 

الأول أنه ميتى على أن شخص زيد لم ينعدم مته بالموت إلا نسب و إضافات 
بين أجزائه. و نظم و ترتيب بين أعضائه. فيلزم أن تكون الحياة من مقولة المضاف 
وهو ظاهر الفساد. 

والثانى كون أجزاء زيد مثلا منحصرة في الجواهر الفردة لايلزم أن تكون تلك 
الجواهر إذا ركبت تكون زيداً. سواء كان تركيياً و ترتيباً مطلقاً على أ وجه كان 
أو على نظم مخصوص. و إلا لزم على الأول أنها لو ركيت منها كرة مصمتة كانت 
هذه الكرة زيداً. و على الثانى أن يكون زيداً الميت فى بعض من الأحيان حيّاً إذا 
وقعصت أجزاؤه على هذا النظم مع كونه ميّتاً. سواءاً كان هذا التركيب جزء"منه أو 
شرطأً خارجاً عنه. و امحقق الطوسى لم يذهب ولاغيره من العقلاء القائلين بنفى 
لمهيولى إلى أن الجسم المعين الأذى هو فرد للجسم المطلق بالمعنى الى هو جنس 
لا بالمعنى الذى هو مادة لا ينعدم بالتفريق. إِنّما الَذى لاينعدم عندهم هو الجسم 
معنى المادة, وهو الذى يكون مستمر الوجود فى مراتب الاتصالات و الانفصالات, 
لاما هوالجسم بالمعنى الجنسى الَذى لاوجود له حصلا إلا بصورة أخرى مقومة 
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له مخصصة لطبيصسته الجدسسية تخصيصاً تيه من بين سائر الأنواع تميزا ذاتياً. و 
قداتفق جمهورالحكماء و اتباعهم على أن ن الجسم با هو جسم مطلق لاوجود لله 
فى الأعيان, و لا الجسم المعسرى عن كافة الصور الكمالية بما يمكن أن يوجد في 
الجتارج وو إثسانية الإنينان الف جره السمية وا إلا لكان كل جتنم اتسانا: 
اكد ريدينه ررد ان جرد اجراع عادر كيني كانت و لا لكان ادا ضارت بذك 
الأجزاء ستفرقة متباعداً بعضها عن بعض فى أطراف العالم زيدا. و كيف يصح 
لعاقل أن يذهب إلى أن ججسماً مخصوصاً كهذا الفرس إذا قسّم أقساماً و فرقت 
أجزاؤه كان بعينه باقياً حال التفرق؟ 

الثالث أن مفسدة التناسخ بحسب المعنى كما ذكروه واردة هاهنا بلا مرية و هى 
لزوم كسون بدن واحد ذا نفسين؛ فإن تلك الأجزاء لو كانت قابليتها لتعلق النفس 
حين التفرق باقية لم تفارق عنها النفس فكان زيد حال الموت حيّاً و قد فرض 
ميّناء و إن لم تكن باقية فاحتاجت فى قبوطا للنفس إلى انضمام أمر إليها به يستعد 
للقبول؛ فإذا انضم إليها ذلك الأمر و صارت مستعدة باستعداد آخر جديد لابد أن 
يفيض عليها من المبدء الجواد فيض جديد و روح مستأئف؛ فإذا تعلق بها الروح 
المساد أيضاً كان ليدن واحد روحان و هو ممتنع. ثم أي تخصّص و مناسبة بقى 
لأجزاء ترابية' متفرقة من بين سائر الأجسام لبقاء ارتباط النفس بها و لو كان 
ارتباطاً ضعيفاً. فإن كل علاقة و ارتباط بين شيئين دون سائر الأشياء أئما يتحقق 
بأن يكون كل منهما أنسب الأشياء إلى الآخر. و نحن نرى كثيراً من المواد الّتى لها 


* قوله: «لأجزاء ترابيّة. على أن ن الإنسان ليس من أجزاء ترابيّة فقط. فلم لايتفوهون بالأجزاء 
الدمويّة و الناريّة و الموائيّة و المائيّة؟ ثم إن تلك الأجز زاء هى أجزاء أ زمان منه؟ ثم تقبل سؤالات 
أخرى لا طائل تمتها. و الإنسان ممشور و له معاد على الوجه الأرقع الذى بيّنه منطق الوحى القرآنى 
لمن رزق فهمه. و ذلك فضل الله يؤتيه من يشاء و الله ذو الفضل العظيم؛ و ما بيّنه القرآن الفرقان ليس 
إلا عين العرفان و نور البرهان و متن الأعيان. 
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مزاج قريب من مزاج الحيوان” و كيفية قريبة من كيفيته يكوّن مها يستعحق المادة 
لفيضان صورة حيوانية؛ فهى أولى بتعلق النفس إليها من تلك الأجزاء الرمادية 
ألستى لم يسبق ها استحقاق قبول صورة جمادية فضلا عن النباتية؛ فضلاً عن 
الحيوانية؛ فضلا عن الإنسانية؛ فضلا عن الزيدية, و كل من له أدنى إدراك إذا 
رجع إلى وجدانه يعلم يقيناً أن لا التفات ولا اشتياق و لا استيناس للنفس بجسم 
من بين سائر الأجسام أو بأجزاء جسمية من بين سائرالأجزاء إلا بأن يكون له 
أوها كيقية محسوسة ملائمة أو هيأة مناسبة. قل لى أيها العاقل المتأمل أى تعلق و 
تشوق يكون للنفس بأجزاء مبثوثة فى الهواء أو مغمورة فى باطن الأرض أو الماء 
بحيث لايتميز عندالحسن أوالخيال عن غيرها من الأجزاء و إن كان لها يز فى 
نفس الأمر و فى علم الله امتهازاً لايوجب الاختصاص هذا الأمر أصلا؟ و ليست 
أيضاً عند امحلال التركيب و فساد القوى البدنية قوة ذاكرة للنفس عندهم حتّى 
يكون بقاء البدن الشخصى فى الحافظة مخصصاً لتعلق النفس بالأجزاء الَتى منها 
ركب البدن, و بعد تسليم وجود الذكر و كونه مخصّصاً فهو أما يوجب تخصيص 
تعلق النفس بهذا البدن المعاد دون سائر الأبدان. لا لتعلق هذه النفس به دون 
نفس أخرى. و اذى ينفع لهم فى دفع مفسد» التناسخ على تقدير صحته هوالثانى 
دون الأول؛ إذ الكلام فى كون مادة بدنية حادثة مستدعيا لفيضان نفس حادثة 
فيلزم وجود نفسين لبدن واحد و هو أت بعينه هاهنا على ماسيق؛ فالمصير فى 
دفع هذه المفاسد”” و التكلفات البعيدة و التمحلات الركيكة كلها إلى ما تفردنا 


* قوله: «ها مزاج الحيوان» فى العبارة سقط تامها هكذا: لها مزاج قريب من مزاج الحيوان. 

** قوله: +فالمصير فى دضع هذه المفاسد...» هذا كلامه الركيع فى شأن الحكمة المتعالية. و سيأتى قوله الآخر 
الرفسيع المنيع فيه فى أواسط الفصل اثالث من الباب الحادى عشر حيث يقول: فباب الوصول إلى معرفة المعاد 
البسمانى مسسدود إلا على من سلك منهجنا و ذهب فى طريقتنا. و هو طريق أهل الله والراسخين فى العلم و 
الإيمان الجبامعين بين الشف و البرهان, المقتبسين نورالحكمة من مشكوة النبوة, و لله ذوالفضل العظيم. 


"اث الحكمةالمتعالية ‏ المجلّد السادس 


بتحقيقه. و جعله الله نصيبنا من الحكمة المتعالية كسائر نظاره من الفرائد الزاهرة الَتى 
يحكم بصحتها و يعرف شرف قدرها و نوريتها من بين كلمات أصحاب الأفكار و 
أزفاتك الأنظار كل من سلك سبي الله و كوشف بالأنوار الإهية و الأسرار. كما 
يعرف الجوهرى قيمة اليواقيت اللامعة و الدرر الزاهرة من بين سائر الأحجار. 


فصل )٠١(‏ 
في تفاوت مراتب الناس فى درك أمر المعاد و تفاضل مقاماتهم في ذلك 

اعلم أن لأهل الإهان و الاعتقاد بحقية الحشر و المعاد و بعث الأجساد حسب 
ما ورد فى الشريعة الحقة مقامات: 

المقام الأول أدئاها في التصديق و أسلمها عن الآفات مرتبة عوام أهل 
الإسلام. واقو إن جميع أمور الآخرة من عذاب القبر و الضغطة و المنكر و النكير 
و الحيّات و العقارب و غيرها أمور واقمة محسوسة من شأنها أن يحس بهذه 
الباصرة. لكن لارخصة من الله فى إحساس الإنسان مادام فى الدنيا لحدكمة و 
مصلحة من الله فى إخفائها عن عيون الناظرين كما يدل عليه ظاهر بعض الأيات 
و صورة الروايات. 

المقام الثانى أن تلك الأمور الموعودة بها أوالمتوعّد عليها فى عالم الآخرة هى 
مثل ما يرى فى المنام كلّها أمور خيالية و صور مثالية لاوجود لها فى الخارج. كما 
لاوجود ها عينيا لما يراه الإنسان فى نومه من الحيّات و العقارب الت تلدغها إلا 
ألها كثيراً ما يتألم منها فى النوم حتّى يراه يصيح فى نومه و يعرق و ينزعج من 
مكانه انزعاجاً شديداً. و كذا فى جهة اللذة فإله ربّما يلتذ بشىء فى النوم التذاذاً 
شديداً لا يلعذ مثل هذا الالتذاذو السرور فى اليقظة, كل ذلك يدركه النائم من 
نفسه و يتأذى أو يلتذ به. و يشاهد كثيراً من الصور والأشكال و يفعل أفاعيل 
خيالية. و أنت ترى ظاهره ساكتاً ولايري حواليه حيّة موجودة و هى موجودة فى 
حقه. و العذاب حاصل فى حقه ولكنه غير مشاهد. و إذا كان العذاب فى ألم اللدغ 
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فلافرق بين حيّة يتخيل أو يشاهد. و كذا الحال في الجنات و الأشجار و الأنهار و 
المواضع النزهة و الأشخاص الكرهة التى يراها و يسرٌ بها فى نومه حاصلة لله 
موجودة فى حقه إدراكا ذهئيا لا عيئيًا خارجيًا ولا مشاهدة بالمواس الظلاهرة, و 
هذا هو الَذى مال إليه السيخ فى باب جنة الناقصين فى العلم. و نار القاصرين فى 
العمل من الفساق و غيرهم, و تبعه الغزالى على مامر' كما يظهر من كتبه و 
رسائله. و قد نقلنا نيذا من كلامه فى ذلك. 

المقام الثالث فى الاعتقاد بالصور الموعودة يوم المعاد و توجيهه سيق وجهين: 

الأول إن تلك الصور الحسوسة المذكورة فى لسان الشرع إشارة إلى صور 
عقلية مفارقة واقعة فى عام العقول الصرفة حسب ما ذهب إليه أقلاطون و شيعته 
مق أن لكل نوع من الأنواع الحهسوسة مثالا عقلياً”” و صورة مفارقة فى عالم 
العقل, ولا يخفى أن مشاهدة الأمور الأخروية على هذا الوجه العقلى مختص بأهل 
المعرفة و الكاملين فى العلم دون المتوسطين و الناقصين من العقول الساذجة و 
النفوس الساكنة, و هم أكثر أهل الجنة كما ورد فى الخير أكتر أهل الجنة البله, و 
عليّون ذوو الألباب. و لذلك ذكر الغزالى فى بعض رسائله بعد ذكر الوجوه الثلاثة 
كلاساً بهذه العبارة: و جميع هذه الأقسام ممكنة فيجوز أن يجمع بين الكل و يجوز 
أن يصيب كل واحد بقدر استعداده؛ فالحمود على الصورة المشعوف بالتقليد لن 
ينفتح له طريق الحقائق و لا يتمئل له هذه الصور العقلية. والعارقون المستصغرون 
بعالم الصور و اللذات الحسوسة يفتح هم من لطائف السرور و اللذات العقلية ما 
يليق بهم و يشفى شرههم و شهوتم إذ حل الجّة إن فيها لكل امرء ما يشتهيه؛ 
فإذا اختلفت الشهوات ل يبعد أن تختلف العطيات و اللذات و القدرة واسعة؛ و 
القدرة البشرية عن الإحاطة بعجائب القدرة قاصرة, و الرحمة الإهية ألقت بواسطة 


* قوله: «على ما مَرَ» على ما مر فى أوائل الفصل السابع من هذا الباب. 
** قوله: «لكل نوع من الأنواع الممسوسة مثالاً عقلياً» و هى المثل النورية. 
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التجزوة على كاف ال الات أفهامهم؛ فيجب التصديق بما فهموه و 
الإقرار بجا وراء منتهى العلم من أمور يليق بالكرام الإطيين انتهى كلامه. 
والوجه الثانى أن يكون هذه الأمور كناية عما يلزمها من فنون السرور 
أوالآلام؛ و هو الممراد من قول الغزالى في بيان المرتبة التالثة: إِنّه لو رأى أحد فى 
المنام الخضرة و الماء الجارى و الوجه الحسن و الأنهار و الأمطار المممطرة باللبن 
و العسل و الخمر و الأشجار المزينة بالجواهر و اليواقيت والثلالى. و القصور المبنية 
مسن الذهب والفضة, والأسورة المرصّعة بالجواهر. والغلمان المتمائلين بين يديه 
للخدمة لكان المعبّر يعبّر ذلك" بالسرور ولا يحمله على نوع واحد بل كل واحد 
يحمله على نوع آخر من السرور. يرجغ بعضه إلى سرور العلم و كشف المعلومات 
و بعضه إلى سرور المملكة, و بعضه إلى مشاهدة الأصدقاء. و إن اشتمل الجميع 
اسم اللذة و السرور؛ نهى عنتلفة المرانت مختلفة الذوق لكل واحد مذاق يخالف 
الآخرء فكذلك اللذات العقلية يتبغى أن يفهم كذلك و إن كانت مما لاعين رأت و 
لا أذن معت ولا خطر على قلب بشر انتهى. ثم بيّن كون تلك الأمور الموعودة 
كناية عن اللذات و الآلام المقلية بأن الحيّة بنفسها لاتؤلم بل الْذى يلقاك منها هو 
السم ثم السم ليس هو الألم بل عذابك فى الأثر الُذى يحصل فيك من السم؛ فلو 
حَصّل مثل ذلك الأثر من غيرالسم لكان العذاب قد يؤثر. و كان لايمكن تعريف 
ذلك النوع من العذاب إلا بأن يضاف إلى السبب الذى هو يقضى إليه فى العادة. 
فإله لسو خلق فى الإنسان لذة الوقاع مثلا من غير مباشرة صورة الوقاع لم يكن 
تعريفها إلا بالإضافة إليه لتكون الإضافة للتعريف بالسبب. و يكون رةالسبب 
حاصلة و إن لم يحصل صورة السبب. و السبب لثمرته لالذاته. و هذه الصفات 
المهلكات تنقلب مؤذيات و مؤلمات فى النفس عند الموت؛ فيكون آلامها كأم 


* قوله: «والغلمان المتمثل...» و الصواب: والغلمان المتماثلين. 
** قوله: «لكان المعتبر بغير ذلك...» العبارة حّفة جد؟. و الصحيح: لكان الْعبر يُعبّر ذلك بالسرور. 
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اللدغ واللسع من غيروجود حيات و عقارب. و انقلاب الصفة مؤذية يضاهى 
انقلاب العشق مؤذيا عند موت المعشوق. فإنه كان لذيذا فصار اللذيذ بنفسه مؤلما 
حسيّى نمزل بالقلب من أنواع العذاب ما يتمنى معه أنه لم يكن قد تنعم" بالعشق و 
الوصال. بل هذا بعينه أحد أتواع عذاب الميت. 

المقام الرابع فى الاعتقاد بالصور التى فى الآخرة هو مقام الراسخين فى العرفان 
الجامعين بين الذوق و البرهان و هو الإذعان اليقينى بأن هذه الصور الْتى أخبرت 
بها الشريعة و أنذرت بها النبوة موجودات عيئية و ثابتات حقيقية, و هى فى باب 
الموجودية و التحقق أقوى و أتم و أشد و أدوم من موجودات هذا العام و هى 
الصور المادية. بل لانسبة بينهما فى قوة الوجود و ثباته و دوامه و ترتب الأثر 
عليه. و هى على درجات بعضها صور عقلية هى جنة الموحدين المقربين» و 
بعضها صور حسية ملذة هى جنة أصحاب اليمين و أهل السلامة و المسلمين. أو 
مؤلمة هى جحيم أصحاب تفال من الفاسقين أو الضالين و المكذبين بيوم الدين, 
ولكن ليست محسوساتها كمحسوسات هذا العالم بحيث يمكن أن يرى بهذه الأبصار 
الفانية و الحواس الدائرة البالية كما ذهب إليه الظاهريّون المسلمون؟ ولا أنها أمور 
خيالية و موجودات مثالية لا وجود لها فى العين كما يراه بعض أتباع الرواقيين و 
تبعهم أخرون؟ ولا انها امور عقلية او حالات معنوية و كما لات نفسانية؟ و 
ليست بصور و أشكال جسمانية و هيئات مقدارية كما يراه جمهور المتفلسفين من 
أتباع المشائيين؟ بل إئما هو صور عينية جوهرية موجودة لا فى هذا العام 
الهيولانى محسوسة لا بهذه الحواس الطبيعية بل موجودة فى عالم الآخرة محسوسة 
بحواس أخروية, نسبة الحاس إلى الحاس كنسبة الحسوس إلى المحسوس, و عالم 
الآخرة جنس لعوام كتيرة كل منها مع تفاضلها أعظم و أشرف من هذا العالم, و 
كذلك للإنسان و حواسه نشئات كثيرة غيرهذه النشاة اطيولية المستحيلة الكائنة 
الفاسدة, و لذلك قال تعالى: «على أن نبدّل أمثالكم و ننشأكم فيما لاتعلمون» و 
قال تعالل: «و للاخرة أكبر درجات و أكبر تفضيلاً» و قال تعالى بعد خلق النطفة 
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و العلقة و المضغة و هى أطوار طبيعية مادية: «ثم أنشأناه خلقاً آخر فتبارك الله 
اعيية الخالقين» إشارة إلى شرف نشأة الروح و قال تعالى: «و قد خلقكم 
أطواراً» ثم نشأة الولأية كن يقوذ نبا ننأة الخرى أعلى عن نشأة أصل الروح؛ ثم شم 
نشأة النبوة و ظهور خاصيتها أشرف من نشأة أصل الولاية والله تعالى منشىء 
النشات و باعث الأموات و ناشر الكتب و الصحائف و الرسائل يوم النشورء و 
هبو تمل فى العتدورو رع .ما فى القبوز.و حقيعة البعت برع إلى إخياء 
الموق و نزع الصور من المواد. و إخراء ج الأرواح من الأجساد بإنشائهم تشأة 
أخرى: و تبديل وجودهم بوجود أرفع و أنور و أعلم؛ فإن اهل هو الموت 
الأكبر والعلم هو الحياة الأشرف. و قد ذكر الله تعالى فى كتابه العلم و الجهل و 
اهيا عحياة ونموما كنا سماهما كور وله بقوله تعالى: «أو من كان ميتاً 
فاحييناه و جعلنا له نوراً يمشى يد» الاية. 

واعلم أن لكل نفس من نفوس السعداء' فى عالم الآخرة تملكة عظيمة 
الفسحة. و عالماً أعظم و أوسع تنا فى السماوات والأرضين, و هى ليست خارجة 
دمن ذاته بل جميع مملكته و مماليكه و خدمه و حشمه و بساتينه و اشجاره و 
حوره و غلمانه كلها قائمة به. و هو حافظها و منشئها بإذن الله تعالل و قوته, و 
وشوة الأطياء الأخروية و ن كانت تشبه الصور التى براها الإنسان فى المنام أو 
فى بعض المرايا لكن يفارقها بالذات و الحقيقة. أما وجه المشابهة فهو أن كلامتها 
بحيث لايكون فى موضوعات اطيولى ولا فى الأمكنة و الجهات هذه المواد. و أن لا 
تزاحم بين أعداد الصور لكل منهما و إن شيئاً منهما لايزاحم لشىء من هذا العام 
فى مكانه أوزمانه, فإن النائم ربما يرى أفلاكاً عظيمة و صحارى واسعة و مفاوز 
نائية مثل الذى يراه فى يقظة هذا العالم, و هى مع كونها مغايرة لما فى الخارج 


* قوله: «و اعلم أن لكل نفس من السعداء...» و الصواب: و اعلم أن لكل نفس من نفوس السعداء 
الح. ثم اعلم أن هذا كلام كامل فى النفس بعيد الفور جداً. 
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بالعدد لكن لاتزاحم ولا تضايق بينها. فكذلك ما يراه الإنسان بعد الموت و فى 
القبر لاتزاحم ولا تضايق بينه و بين هذه الأجسام؛ فالميت يرى فى قبره ما 
لايسع فيه لوكان من أجرام هذا العالم. و أما وجه المباينة فهو إن نشأة الآخرة و 
المور الواقعة فبها قوية الجوهر شديدة الوجود عظيمة التأثير إلذاذاً و إيلاماء و 
هى أقوى و أشد و أكد. و أبقى من موجودات" هذا العالم فكيف من الصور 
المناميّة و المرآتيّة, و نسبة الدشأة الآخرة إلى الدنيا كنسبة الانتباه إلى نشأة النوم 
كمافى قوله(ع): السساس نيام فإذا ماتوا انتبهواء و قد سبقت الإشارة إلى كيفية 
وجود الصور الأخروية فى عدة مواضع من هذا الكتاب. 

و أما بيانها على النهج التفصيلى البرهانى و المسلك التعليمى المي على النظم 
الميزانى بإيراد ما يتوقف إثباتها عليه من المقدمات والاصول الضرورية و القواعد 
الكلّية البرهانية بحيث لم يسبق لأحد بعد الاستماع محال للبحث و الإنكار, و 
لامساغ للمنع و الاستنكار إلا لقصور الطبع أوسوءه الفهم و الإعوجاج أو مرض 
العئاد و الإستكبار؛ فقد قرب انجاز موعده و إبراز سره و مقصده إن شاءالله 
تعالى. 

و أما إجماله فسبأن يصلم أن للنقس الإنسانية”” لكونها من سنخ الملكوت و 
نشأة القدرة القوة على اختراع الصور من غير مادة لكن الصور الى يخترعها حين 
تعلقها بهذا البدن العتصرى الكثيف المركب من الأضداد و ما يحتاج إليه من جلب 
المناقم و دفع المضار و غير ذلك من التدابير و التصرفات الشاغلة لاتكون إلا 


* قوله؛ «و أقوى من موجودات» و الصواب: و أبقى من موجودات الم. و قوله: «من الصور الناميّة و 
المرائيّة» و الصواب: من الصور المناميّة و المراتية. 

** قوله: «أن النفس الإنسائيّة» والصواب أن للئفس الإنانيّة. و قوله: «القوة على اختراع الصور» 
اسم أنْ؛ و حرف الواو بين القدرة و القوة زائدة. فالعيارة الصحيحة هكذا: و أما إجماله فبأن يعلم أن 
للنفس الإنسانيّة لكونها من سنئع الملكوت و نشأة القدرة القوه على اختراع الصور من غير مادة الج. 
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ضعيفة الوجود ناقصة الكون لا يترتب عليها الآثار المطلوبة منهاء ولا تكون أيضاً 
ثابتة مستقرة بل زائلة متغيرة لأن مظهرها" الآن جرم دخانى فى الدماغ. و هو 
دائم التحلل و التجدد و الزوال و الانتقال حسب اختلاف أمزجة العضو الدماغى 
من جهة مايرد عليه من المغيرات الداخلية و الخارجية. حتى لو فرض وجود 
تلك الصور أقوى و أدوم مما كانت من جهة عدم الشواغل و جمع الهمة و عزل 
سائر القوى البدنيّة عن فعلها لكانت الأآثار المطلوبة مترتبة عليهاء وم يبق فرق 
حينسسد بسين الصور المتخيلة و الموجودة فى العين, و لكان الخيال حسّاً و المتخيل 
حسوساً ألا ترى أنّه كلما استراحت النفس من الاشتغال و الحركات الضرورية 
فى حفظ هذا البدن المجتمع من الأمور المتنافرة المتداعية إلى الانفكاك, و تعطلت 
الحواس الظاهرة عن فعلها إما بالنوم أو الإغماء أو بانصراف توجه النفس عن 
استعماها إلى الجنبة العالية بقوة فطريّة أو مكتسبة اغتنمت الفرصة”” و رجعت 
إلى ذاتها بض الرجوع لا كلّه؛ لأن القوى الطبيعيّة والنباتيّة وغيرها مستعملة و 
إلا لحدث الموت و تعفن البدن يرطوباته؛ فبهذا الرجوع اصبحت النفس مخترعة 
للصور مشاهدة إيّاها بحواسها التي فى ذاتها يلا مشاركة البدن؛ فإن ها فى ذاتها 
سمعاً و بصراً و شما و ذوقاً ولمساً إذ لو تكن ها فى ذاتها هذه الخمسة فكيف 
يكون الإنسان حالة النوم أو الإغماء يبصر و يسيع و يشم و يذوق و يلمس مع 
أن حواسه الظاهرة معطلة عن إدراكاتها؟, بل هى أتم اضف ل 


* قوله: «لأن مظهرها...» العبارة بصورتها الصحيحة هكذا: لأن مظهرها الآن جرم دخانى فى الدماغ 
الح. و ضمير مظهرها راجم إلى الصور فى قوله لكن الصور التى يخنترعها الح. 

** قوله؛ «اغتنمت القرجة» و الصواب: اغتنمت الفرصة. و قوله: «و رجعت إلى ذاتها بعض الرجوع» 
و ذلك بتعطيل حوامها الظاهرة على الوجه الوجيه المبيّن عند أهله ‏ رزقنا الله سبحانه و إيّاكم ‏ ذلك 
فضل الله يؤتيه من بششاء. 

*** قوله: «لأن هذه» أى الظاهرة كالقشور هاء و كما أن هذه الحنمسة الظاهرة البدنية ترجع الم. 


كالقشور لها وكما أن هذه الخمسة اليدنية ترجع إلى حس واحد هو الهس 
المشترك فجميع حواس النفس وقواها.المدركة و ا محركة ترجع إلى قوة واحدة هى 
ذاتها النورية الفياضة بإذن الله و بموله و قوته. و يصير حال رجوعها من هذا 
المالم إلى ذاتها إدراكها للأشياء عين قدرتها . فإذا كان رجوعها إلى ذاتها و هي 
بعد متصرفة فى البدن بعض التصرف منشاً اختراع الصور على هذا المنوال 
فماظنك إذا انقطمت العلائق و العوائق كلّها. و رجعت إلى ذاتها و ذات مبدعها 
كل الرجوع. ثم أولا تنظرو لا تتأمل فى أن هذه النفوس الإنسانيّة كلما كانت أتم 
قوة و أقوى تجوهراً أو أقل مزاحمة و معاوقة لقواها إما لفتورها و ضعفها كما 
للمجانين و المرضى أو بسيب آخر قدسي كما للأنيباء و الأولياء أو ياستعمال 
أمور مدهشة للحواس حيرة لها كما للكهنة و السحرة كانت ملاقاتها للصور 
الغائبة ومشاهدتها إياها أقوى, و تأثيرها رغبة و رهبة و تلذذاً و ألا أكثر و 
أعظم. و رما يوجد بعض النفوس المستعلية عن القيود الدنيوية النافضة عن أذيالنا 
غبار المحسوسات من الذين يلتفتون إلى أغراض هذا العالم و لا ينظرون إلى الدنيا 
إلا بسين الاحتقار و الاعتبار لا يشغلهم شأن غن شأن. ولا يحجبهم مقام عن 
مقام. ولا يلهيهم تمارة ولا بيع عن ذكر الله و تذكر عالم الآخرة, فقوتهم يفى 
بضبط الجانبين و حفظ النشأتين. فهى كالمبادى الفعالة ذاتاً و فعلا فتقدر على 
ايجاد أسور صورية إدراكية يكون إيجادها عين شهودها. و ربما يشفل بعض 
المكاشفين شهود صور ذلك الموطن عن شهود صور هذا الموطن فى اليقظة و 
سلامة الآلات على عكس حال الحجوبين و إن كان ذلك أيضأً” نوع حجاب 
لكنه نادر عزيز جد حجبت عيونهم بالآخرة عن الدنيا؛ فجميع ما ذكرناه من 
الأحوال أئما يكون لظهور سلطان الآخرة على بعض النفوس بوجه من الوجوه. 


* قوله: «عين قدرتها» أى عين قدرتها عليها. 
** قوله: «و إن كان ذلك أيضاً...» ذلك إشارة إلى قوله و ربما يشغل بعض المكاشفين الح. 
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فهذهانموذج من معرفة ايزا الأخزة و أعكانها للنفوس؛ فكل نفس من 
النفوس إذا انقطع تعلقها عن البدن بالموت و خلت و بخراب البيت ارتحلت تصير 
حواسها الباطنيّة لإدراك أمور الآخرة أسد و أقوى؛ فتشاهد الصور العينيّة 
الموجودة فى تلك الدار و لايختص ذلك بنفس دون نفس كما لا تختص قوة 
الإحساس بهذه الحمواس" ف الدنيا بنفس دون نفس فإذا انقطع تعلقها عن هذا 
البدن أضطراراً أو اختياراً يجب ها انكشاف الأمور المناسية لأعماها و أفعاها و 
نيّاتها و اعتقاداتها كما فى قوله تعالى: «فكشفنا عنك غطاءك فبصرك اليوم حديد» 
فإن كانت أفعاطا حسنة و نيّاتها صحيحة فروح و ريحان و جنة تعيم. و إن كانت 
أفعاها قبيحة و اعتقاداتها رديّة ففزل من حميم و تصلية جحيم. 


فصل )١١(‏ 
فى التنبيه على شرف علم المعاد و علومكانه و سمو معرفة بعث الارواح” و 
الاجساد و عظم شأنها 


١ 


اعلم أن هذه المسألة بما فيها من أحوال القبر”” والبعث و الحشر و النشر و 
الحساب و الكتاب و الميزان و مواقف العرض و الصراط و الجنة و طبقاتها و 
أبوابها و النار و أبوابا و دركاتها هى ركن عظيم في الإيمان, و أصل كبير فى 
الحكمة و المرفان و هى من أغمض العلوم و ألطفها و أشرفها مرتبة, و أرفعها 
منزلة. و أسناها قدراًء و أعلاها شأناء و أدقها سبيلا. و أخفاها دليلاً إلا على ذى 
بصيرة ثاقية.و قلب منوّر بتورالله. قل من اهتدى إليها من أكابر الحكماء السابقين 
و اللاحقين, و مشاهير الفضلاء المتقدمين و المتأخّرين. فأكثر الفلاسفة و إن بلغوا 
* قوله: «و هذه المواس» و الصواب: -هذه الحواس. 
** قوله: «و سمو معرفته» و الصواب: و سمو معرفة بعث الأرواح. 

*4* قوله: «بما فيها من أحوال القبر...» الباء بممنى مع أى مع ما فبها الخ. 
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جهدهم فى أحوال المبدء من التوحيد و التغزيه في الذات و الصفات, و سلب 
النقائص و التغيّرات فى الأفعال و الآثار لكنهم قصرت أفكارهم عن درك منازل 
المعاد و مواقف الأشهاد. لألهم لم يقتبسوا أنوار الحكمة من مشكاة نبوة هذا البى 
الخاتم عليه و على آله الصلاة الكبرى. و التقديس الأشرف الأتم الأوفى, حتّى إن 
رئيسهم اعترف بالعجز عن اثيات ضرب من المعاد بالدليل العقلى. و هو اذى 
معظم الخلايق" و جل النفوس و الأرواح بل كلّهم إلا عدداً قليلاً فى كل زمان من 
المقربين. و عجزوا أيضاً عن معاد النفوس المتوسطة حتّى اضطر بعضهم إلى القول 
بتعلقها بعد الموت بأجرام فلكية, و عن معاد النفوس اطيولانية, فالتجأ الإسكندر 
الإفروديسى إلى القول ببطلاهاء و ما ذهب أكثرهم إلى اثيات المعاد الروحانى 
فقط؛ فالجسئة و نعيمها و حورها و قصورها و أشجارها و أنهارها ليست إلا 
إدراك المعقولات والابتهاج بهاء و النار و قيودها : سلاسلها و حميمها و زقومها 
كناية عن رذائل الأخلاق و ذمائم الصفات خصوصا الجهل المركب و التعذب بها. 
ثم إن أكثر الإسلاميين يرون و يعتقدون بِأَنْ الإنسان ليس شيئاً سوى هذه البنية 
المسوسة أعنى الجسد المركب من اللّحم و الدم و العظم و العروق و ما شاكلها من 
الأجسام. و ما يحلّها من الأعراض و الكيفيات الفعلية و الانفعالية على هيأه 
مخصوصة هى الصورة الإنسانية عندهم, و تلك الأجسام مادتها أو مواد تلك 
الأجساد مادتها؛ فهم فى الحقيقة لايعرفون أمر البعث و لا يتصوّرون حقيقة القيامة 
ضميراً و قلباً و إن أقروا بها لساناً. و بذلك'” جرى عليهم حكم المسلمين؛ 
فالقيامة ليست عندهم إلا إعادة هذه الأجساد المعدومة برمتهاء و الأعراض بعينها 
على هذه الحال التى هى عليها في الدنيا. و أكثر أبناء زماننا و إن قالوا بتجرّد 
النفس لكنهم فى غفلة عريضة عن إنيتها و كيفية درجاتها و دركاتها و منازها و 


* قوله: «و هوالذى لمعظم الخلايق...» ضمير هو راجع إلى ضرب من المعاد. 
** قوله: «و بذلك...» أي بذلك الإقرار جرى عليهم حكم المسلمين. 
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مصاعدها. و أنّها من الله مطلعها و إليه مغيبها و مرجعها إمّا مشرقة زاهرة فى 
عليّين أو مظامة ناكسة رأسها إلى أسفل سافلين, فمن عرف حقيقة النفس و 
ماهيتها و إنيتها و كيفية تعلقها بالبدن أولا. ثم ارتفاعها واشتداد وجودها شيئاً 
فتسيئاً تم انيعائها عنه ثانسياً ثم رجوعها إلى العقل بالفعل ثالث ثم مصيرها فى 
الأخير إلى الله تعالى فكانت طبعاً ثم نفساً ثم عقلاً ثم مطموساً تورها فى نور 
الأحديّة فهو العارف الربانى. و من جهل نفسه وم يعلم حقيقة ذاتها فهو جاهل 
بحقيقة المعادين جميعاً و هو بمعرفة خالقه أجهل. 

و العجب من أكتر المنتسبين إلى العلم كيف قنعوا بمرتبة العوام و الناقصين 
كالنساء و الصبيان حيت / يشتغلوا تام عمرهم بالبحث عن حقيقة النفوس. و 
إنْهسا كيف مآها و إلى ما ذا يصير حاطا مع اشتغالهم طول دهرهم بفروع خلافية 
نادرة الوقوع؛ فتركوا الواجب العينى و اشتغلوا بفروض الكفايات. 

وأعلم ان الاستقاد بالمعاد على هذا الوجه العامى جيّد للجهال و العوام و ارياب 
الحرف و الصنائع و أهل المعاملات و التجارات الّذين لا يمكنهم النظر فى حقائق 
الأمور. ولا التأمّل فى المبادى الذاتية و الغايات الطبيعية فهم مكلفون باعتقادات 
رسمصية فى باب الآخرة, و ذلك لأهم متى اعتقدوا هذا الرأى فى المعاد و تحققوا هذا 
الاعتقاد يكون ذلك حثاً هم على عمل الخير و ترك الشرور. و اجتناب المعاصى و 
فمل الطاعات,. و أداء الأمانات و ترك الخيائات, و الوفاء بالعهود و صحّة المعاملة و 
النصيحة فيها و حسن العشيرة. و خصال كثيرة حمودة فى هذا الباب. 

وأمّا ما تزيّن به محقّقوا المليّين و أفاضل المسلمين فهو أن مع هذه الأجساد 
جواهر أخرى هى أشرف و أنورء و ليست هى بأجسام كثيفة بل هى أرواح لطيفة 
تخرج عن هذه الأبدان عند الموت؛ فلا يتصوّر عندهم أمر البعث و القيامة إلا برد 
تلك الأرواح إلى تلك الأجساد أو أجساد آخر مثلها" يقوم مقامها. يحشرون و 


* قوله: «أو أجساد آخر مثلها» لاستحالة إعادة المعدوم. 
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يثابون أو يعاقبون بما عملوا من خير أو شر؛ فهذا الرأى أجود و أقرب إلى الحق. 

و أمّا من كان فوق هذه الطوائف فى المعرفة و اليقين لرسوخه فى العلم و شدة 
ارتياضه بالحكمة فهو بسرى و يعتقد فى أمر المعاد شيئاً لايعرف كنهه إلا الله و 
الراسخون فى العلم. 

و اعلم أن الكتب الإغهية اللي الأسرار على لحارم قلف الظواهر فى 
باب البعث و القيامة و ! ن كانست بواطنها م متّفقة الأصل, و ذلك لدقة المطلب و 
غموضه كما مر ذكره قفى التوراة إن أهل الجنّة يمكثون فى الجمئة خمسة عشر ألف 
سنة ثم يصيرون ملائكة. و إن أهل النار يمكثون فى الجحيم كذا أو أزيد ثم 
يصيرون شسياطين. و فى الإنجيل إن السناس يحشرون ملائكة لايطعمون و لا 
يشربون و لاينامون و لا يتوالدون. و فى القرآن من الآيات ما تدل على أن أفراد 
البشر يبعثون على صفة التجرد و الفردائية كقوله تعالى: «كل آتيه يوم القيامة 
فرداً» و أن الناس يحشرون كما خلقهم الله أوّل مرة لقوله تعالى: «كما بدأ كم أوّل 
مسرة تعودون». و فى بعضها ما يدل على أَنْهم يكونون على صفة التجسم كقوله 
تعاللىي: «يوم يسحبون فى النار على وجوههم» و قوله تعالل: «يوم يحمى عليها فى 
نار جهنم فتكوى بها جباههم و جنوبهم و ظهورهم». و كذلك سؤال إبراهيم(ع) 
عن الله تعالى: «رب أرنى كيف تحى الموق» و الجواب بقوله تعالى: فخذ أربعة من 
الطير الآية. و قول عزيز كما حكى الله عنه؛ أى يحى هذه الله بعد موتها فأماته 
لله مات عام الآآية, و مكث أصحاب الكهف ف النوم ثلاثمأة و تسع سئين و قول 
الله فيهم: «و كذلك أعترنا عليهم ليعلموا أن وعد الله حق»؛ فبعض هذه النصوص 
يدل على أن المعاد للأرواح. و بعضها على أنه للأبدان» و قد جل كلام الله و كتبه 


* قوله؛ 00 أى المنزلة على الأنبياء ‏ عليهم 
السلام ‏ منتلفة الظواهر. قوله: هو ذلك لدقة المطلب» ذلك إشارة إلى الإختلاف المستفاد من قوله 
منتلفة الظواهر, 
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النازلة على رسله عن أن يشتمل على التناقض. و سنشير إلى وجه الموافقة, و قد 
وقع شبه هذه الأخبار المنقولة عن الكتب الإهيّة منقولاً فى الأحاديث النبويّة. و 
كذا فى كلام أساطين الحكمة المقتبسين أنوار علومهم من مشكاة النبوة و مبادى 
الوحى دون متأخريهم المقتصرين على البحث مثل ما ذكر. قال سقراط معلّم 
أفلاطن": و أمّا الذين ارتكبوا الكبائر فإئهم يلقون فى طرطاوس ولا يخرجون منه 
أسداً. و أمّا الّذين ندموا على ذنوبهم مدة عمرهم او قلت اثامهم و قصرت عن 
تلك الدرجة” فإئهم يلقون فى طرطاوس سئة كاملة يتقدون, ثم يلقاهم الموج إلى 
موضع ينادون خصومهم يسئلونهم الإحضار على القصاص لينجو من الشرور فإن 
رضوا و إلا اعيدوا إلى طرطاوس. وم يزل ذلك دأمهم إلى أن يرضى خصومهم 
عنهم. و الذين كانت سيرتهم فاضلة يتخلّصون من هذه المواضع من هذه.الأرض, 
و يستريحون من هذه المحمابس و يسكنون الأرض النقية. 

قال المترجم: طرطاوس شق كبير و أهويّة”” يسيل إليه الأتهار. على أنه 
يصفه يما يدل على التهاب النيران كما فى قوله تعالى: «و إذا البحار سجّرت و 
قوله و البحر المسجور». و قال استاد الفلاسفة: النفس إذا سلكت علو و لم تبلغ 
إلى العام الأعلى بلوغاً تامأ وقفت بين العالمين. و كانت بين الأشياء العقلية و 
الحسية متوسسطة بين العقل و الحسر” غير أئها إذا أرادت أن يسلك علو سلكت 
بأهون سعى و لم يشتد عليها ذلك بخلاف ما إذا كانت فى العالم السفلى ثم أرادت 

: / 

الصعود إلى العالم العقلى فإن ذلك مما يشتد عليها. و أما بيان رفع التناقض بين 


* قوله: «قال سقراط معلّم أفلاطن...» سيأ قوله هذا أيضا فى أواخر الفصل الرابع و المشرين من 
الباب الحادى عثر. 

** قوله: هو قصسرت عن تلك الدرجة» أى عن تلك الدرجة التى لمرتكبى الكبائر. فإئهم يلقون فى 
طرطاوس سنة كاملة يتّقدون (و قد حرفت يتقدون فى الطبعة الأولى الرحلية ب «يتعذبون». 

** * قوله: «أهويّة» الأهوية: الجىّ الوهدة العميقة. و قوله: «قال استاد الفلاسفة» يعنى به ارسطو. 
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الآيات و الكلمات المنقولة و التحقيق فى التوفيق بينها فهو إن الأبدان الأخرويّة 
متوسسطة بسين العالمين جامعة للتجررد والتجدسّم. مسلوب عنها كثير من لوازم هذه 
الأبدان الدنيوية, فإن البدن الأخروى كظلً لازم للروح و كحكاية و مثال له بل 
هما متّحدان فى الوجود بخلاف هذه الأبدان المستحيلة الفاسدة, و أن الدار الآخرة 
و أشجارها و أنهارها و غرفاتها و مساكنها و الأبدان التى فيها كلّها صور إدراكية 
وجودعنا عون مور يكيو وتيا وقد علمك رار | السورة الممسوية 
وجودها فى نفسها عين محسوسيتها و مسوسيتها عين وجودها للجوهر الحاس. و 
كذلك حكم الصور المعقولة فى أن وجودها فى نفسها و معقوليتها و وجودها 
للجوهر العاقل كلها شىء واحد بلا اختلاف جهة. و لذلك قال تعالى: «إن الدار 
الآخرة لط الحيوان لو كانوا يعلمون» معناه أن الحياة ذاتية لتلك الأجسام فلاف 
أجسام الدنيا و أبدائها فإئها فى ذواتها ميتة الجواهر مظلمة الذوات مجهولة الأكوان 

فى أنقسها إلا بصور إدراكية زائدة عليها. و أن الحياة واردة عليها من خارج". و 
قد علمت أيضاً مئافى مباحث العقل و المعقول من الفن الكلّى من الحكمة أن 
الصورة العقلية متّحدة بالعاقل. و كذلسك الصورة المسوسة متّحدة بالحاس؛ 
فالأبدان الأخروية عين النفوس بخلاف هذه الأبدان الدنيوية. 

و وجه آخر فى الموافقة أن نحو وجود السعداء و أهل الجنّة أرفع و أعلى من 
نحو وجود الأشقياء و أصحاب النار. و الكاملون المقربون أعلى و أرفع منهما جميعاً 
فالتجرد لقوم و التجسّم لقوم آخرين, و هاهنا أوان الشروع فى ما وعدناه من تحمقيق 
المعاد الجسمانى و بعث الأبدان و ما ينوط بذلك من أحوال الآخرة بمقدّمات يقينيّة و 
أصول برهائية تناسب أهل البحث؛ فلنشرع فيه مستعينا باللّه و ملكوته. 


* قوله: «و أن الحيوة واردة عليها من خارج » أى النفس. 


الباب الحادى عشر 
فى المعاد الجسمانى" و ما يرتبط به من أحوال الآخرة و مقاماتها و فيه فصول: 


فصل )١(‏ 
فى ذكر اصول يحتاج اليها فى اثبات هذا المقصد او ينتفع بها فيه 

و هذه الأصول و المقلّمات قد مر بياتها فى هذا الكتاب مستقصى لكن الفرض 

استحضارها و اجتماعها لثلا يذهل عنها و يقع إعمال الروية فيها و هى هذه: 
. الأأصل الأوّل أن الوجود فى كل شىء هو الأصل فى الموجودية؛ و الماهية تبع 
له. و أن حقيقة كل شىء هو نحو وجوده الناص به دون مأهيته و شيئيته. و ليس 
الوجود كما زعمه أكثر المتأخّرين إنّه من المعقولات الثانية والأمور الانتزاعية الَتى 
لاححاذى بها أمر فى الخارج. بل حق القول فيه أن يقال إِنّه من الهويات العينيّة 

التى لايحاذيها أمر ذهنى, ولا يمكن الإشارة إليها إلا بصريح العرفان الشهودى. 
الأصل الثانى أن تشخص كل شىء و ما يتميز به هو عين وجوده الخاص؛ و 


* قوله: هف المصاد المسماى...» قد أشار إلى سر المعاد الجمسمانى فى البحث عن الحركة الجوهريّة 
بائدة هالكة. و فى هذا سر المعاد الجسمانى (ج ١‏ من الطبع الأول الرحلى. ص .)5١5١‏ 
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أن الوجود والتشخص متحدان ذاثاً متغايران مفهوماً و إسماً. و أمّا املسمى عند 
القوم بالعوارض المشخصة فليست إلا أمارات و لوازم للهوية الشخصية الوجودية 
لا بأعيانها و أشخاصها بل على سبيل البدلية فى عرض يكون لا" من حد إلى 
حد فيتبدّل كثير منها بل كلها والشخص هوهوبعينه. 

الأصل الثالث إن ط طبسيعة الوجود قابلة للشدة و الضعف بنفس ذاتها البسيطة 
التى لاتركيب فنها خارجاً و ٍ ذهناً. و لا اختلاف بين أعدادها بمميز فصلّى ذاتق 
أو بمصنف عرضى أو بمشخص زائد على أصل الطبيعة و إِنّما تختلف أفرادها و 
آحادها بالشدة و الضعف الذاتيين. و التقدام و التأخّر الذاتيين, و الشرف و الخنسة 
الذاتيين إلا أن لمفهومات الكلية الصادقة عليها بالذات المنتزعة عنها لذاتها و هى 
المسماة بالماهيات متخالفة حب الذات اختلافاً جنسياً أو نوعياً أو عرضيا؛ و 
هذا يقال إن الوجود مختلف الأنواع و إن مراتب ب الأشد و الأضعف أنواع متخالقة. 

الأصل الرابع إن الوجود نمأ يقسبل الاشتداد و التضتف”” يعنى إلّه يقبل 
المحركة الاشتدادية. و إن الجوهر فى جوهريته أى وجوده الجوهيرى يقبل 
الاستحالة الذاتية. و قدئبت إن أخداء الحركة الواحدة المتّصلة و حدودها 
ليست موجودة بالفعل على انعت الامتياز بل الكل موود يوجود واعده فليسن 
شىء مسن تلك الماهيات الْتى هى بإزاء تلك المراتب الوجودية موجودة بالفعل 
بوجودها على وجه التفصيل بل ها وجود اجمالى كما فى أجزاء الحد على ما 
اوشحيناه سابقا. 

الأصل الخامس أن كل مركب بصورته هوهو لابمادته. فالسرير سرير بصورته 
لا بمادته. والسيف سيف بحدته لا يحديده. و الحيوان حيوأن بنفسه لابسده. و 
نما المادة حاملة قوة الشىء و إمكانه و موضوعة انفعالاته و حركاته. حنّى لو 


* قوله: «فى عرض يكون فا...» عرض بفتح العين و سكون الراء. 
3 قوله: «والتضميف»© و الصحيم: والتضعف 
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فرضت صور المركب قائمة بلامادة لكان الشىء" بتمام حقيقته موجوداً و 
بالجملة نسبة المادة إلى الصورة نسبة النقص إلى التمام؛ فالنقص يحتاج إلى التمام 
و التمام لاحتاج إلى النقصء و كذلك الفصل الأخير فى الماهيات المركبة من 
الأجناس و الفصول كالناطق فى الإنسان هو أصل الماهية” النوعية, و سائر 
الفصول و الأجناس من اللوازم الغير الجعولة لهذا الأصل. . فقد يقع فى تعريفر 
الحدى و إثما دخوطا فى الحد يما هو حد لايما هو ممدود. اوشم هذا لكام إن 

الماهية المركسبة الت ها وحدة طبيعية هى الَتى أجناسها و فصوطا بحذاء 0 
المادية و الصورية كما مر فى مبحث الماهية. فنقول: لتلك الماهية اعتباران: اعتبا 
كترتها و تفصيلهاء و اعتبار وحدتها و إحماطاء فإذا نظرت إليها من جهة وجودها 
التفصيلى و أردت تحديدها فلابد لك من إيراد جميع المعانى الى هى بحذاء تلك 
الأجزاء. و إذا نظرت إليها من الجهة التى هى بها واحد ‏ وهى صورتها الكمالية. 
عاق | دوت تحديدها فهذا التحديد لايكون بالأجزاء لن الصورة بسيطة لأجزء لا 
خارجساً و لا ذهناً كما هو التحقيق بل باللوازم. لكن ليست هذه اللوازم كسائر 
اللوازم الَتى ها وجود غير وجود ملزومها بل هى كلها صادقة على تلك الصورة 
البسيطة الكمالية منتزعة منها بحسب ذاتها بذاتها من غير انضمام شىء إليهاء و 
هى مع ذلك ليست داخلة فى ماهيتها إذ لا ماهية ها غير الإنية لما سبق أن الصور 
الكتالة للأعياء عن ,وهوواك حخضة مقازيةاق الوجودية دو فد مر أن الوعنود 
لاحدله - لكن التعريف بثل تلك اللوازم ليس بأدون و أتقص من التعريف 
الحدى بالأجناس والفصول لأن تلك الأجناس و الفصول متحدة بها منتزعة منها, 
و هذا معنى ما ذكره التشسيخ الرئيس فى الحكمة المشرقية أن البسائط قد تحدً 


2 قوله: «لكان الثشىء...» والصحيح هكذا: لكان الشيء بتمام حقيقته تواعودا. 
** قوله: «هو أصل الماهية» ضمير هو راجع إلى الفصل الأخير. و قوله: «فقد بقع فى تعريغه» 
ضمير تعريفه راجع إلى قوله هذا الاصل. 
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ساللوازم' الَتى توصل الذهن إلى حاق الملزومات, و التعريف بها ليس أقل من 
الستعريف بالحدود انتهى, و سر هذا القول”. و هاهنا أيضأ من المواضع الَتى يكون 
للحد زيادة على الحدود كما مر ذكره؛ و تعريف المبادى الوجودية لايكون إلا 
على هذا الوجه. و هكذا تعريف القوى بأفاعيلها؛ فقد علم بما ذكرناه أن 
للإنسان وجودين وجود تفصيلى و وجود إجمالى؛ فوجوده التفصيلى أئما 
يتحقق يمادة جوهرية و صورة اتصالية مقدارية. و صورة هى مبدء النمو و 
التغذية, و أخرى مبدء الحس و الحركة الاختيارية. و أخرى ناطقة. فيقال فى 
حده إئه جوهر قابل للأبعاد نام حساس مدرك الكليات, و هذه الأجزاء 
مترتبة فى الوجود متفاضلة فى الشرف و الكمال, و كلّما يترتب على الأقدم 
الأخس و يللزمه يترتب على الآخر الأشرف و يلزمه على الوجه الألطف 
الأبسط. و أما وجوده الإجمالى فأئما يتحقق بنفه الناطقة الْتى توجد فيها 
جميع هذه المعانى على وجه أبشظ و أعلئ: 

الأصل السادس أن الوحدة الشخصية فى كل شىء و هى عين وجوده ليست 
على و تيرة واحدة و درجة واحدة كالوجود ليس على نحو واحد"””؛ فالوحدة 
الشخصية ف المقادير المتصلة عين متصليتها و امتدادها. و فى الزمان و المتدرجات 
الوجود عين تجددها و تفضيها. و فى العدد عين كثرتها بالفعل, و فى الأجسام 


* قوله: «أن البسائط قد تحد باللوازم» تعريف البسائط لابكون إلا بلوازمها البيّنة (شرح القيصرى 
على الفص الموسوى من قفصوص الحكم (ج 7, ص 1١115‏ بتصحيحنا و تحقيقنا و تملبقاتنا عليه). و 
إن شئت فراجم فى ذلك الفصل العاشر من رسالتنا الفارسيّة: «قران و عرفان و يرهان از هم جدائى 
ندارند». ١‏ 

** قوله: «و سر هذا القول...» عطف على معنى. أى و هذا سر هذا القول. 

#** قوله: «كالوجود ليس على نحو واحيد» أى ليس الوجود على نمو واحد. 
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الطبيعية عين كثرتها بالقوة". و أيضأ حكمها فى الجواهر الجردة غير حكمها فى 
الجواهر المادية, فالجمسم الواحد يستحيل أن يكون موضوعاً لأوصاف متضادة 
كالسسواد و البياض و الحملاوة و المرارة و الألم و اللذة, و ذلك لنقص وجوده و 
ضصيق و عائه عن الجمع بين الأمور المتخالقة. فموضع البصر فى بدن الإنسان غير 
موضع السمع. و موضع الشم غير موضع الذوق. و أما الجوهر النفسانى 8 مع 
وحدته يوسجِد فيه صورة السوادو البياض و غبرهما من المتقابلات. و كلما زاد 
الإنسان تجرداً و تجوهراً و اشتد قوة و كمالاً صار إحاطته بالأشياء أكثر و جمعيته 
للستخالفات أتم. فهو ستدرج فى الكصال حتّى يستوق فى نفسه أى ذاته هيأة 
الوجسود كله. فينقلب كما ذكره الشيخ فى إهيّات الشفاء عالماً معقولا موازياً للعام 
الممسوس كله مشاهداً لما هوالحسن المطلق, و الخير المطلق. و الجمال المطلق. و 
مستحدة به و منتقشة بمتأله. و منخرطة فى سلكه و صائرة من جوهره. و هما يبيّن 
ذلك و يوضحه أن المدرك بجميع الادراكات الحسية و المنيالية و العقلية, و الفاعل 
بجبسيع الأفاعسيل الطبيصية و الحيوانية و الإنسانية الواقعة من الإنسان هو نفسه 
المدّبرة؛ فلها الغزول إلى مرتبة الحواس و الآلات الطبيعية. و لا الصعود إلى مرتبة 
العقل الفعال و ما فوقه فى أن واحد, و ذلك لسعة وجودها و وفور نورها المنتشرة 
فى الأطراف والأكناف, فذاتها تتطور بالشوون و الأطوار و تتنزل بأمرالله إلى 
منازل القسوى و الأعضاء, فإذا تزلت بساحة المواد و الأجساد كان حكمها حكم 
الوى. و إذا رجصت إلى ذاتها و حاق جوهرها و ذلك عند تامها كانت الكل فى 
وحدة. فمن هذا الأصل يتبين إن شيئاً واحداً يجوز كونه متعلقاً بالمادة تارة و 
مرداً عنها أخرى. و أمّا ما اشتهر عند اتباع المشائيين إن نحوى الوجود الرابطى 
والاستقلالى لايجتمعان فى شىء واحمد فهو غير مبرهن عليه إلا أن يراد فى وقت 


واحد ص جمهة واحدة. 


قوله: «عين كترتها بالقرة» فإئها قابلة للاتقسام إلى غير النهاية. 
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الأصل السابع أن هوية البدن و تشخصه إنّما يكونان بنفسه لابجرمه؛ فزيد 
مثلا زيد بنفسه لاببسده و لأجل ذلك يستمر وجوده و تشخصه مادامت النفس 
باقية فيه. و إن تبدلت أجزاؤه و تحولت لوازمه من أينه و كمه و كيفه و وضعه و 
متاهو كما فى طول عمره. و كذا القياس لو تبدلت صورته الطبيعية بصورة مثالية 
كمافى المنام و فى عالم القبر والبرزخ إلى يوم البعث أو بصورة أخروية كما فى 
الآخرة؛ فإن الحو, بة الإنسانية فى جميع هذه التحولات و التقليات واحدة هىهى 
بعينها لأنها واقعة على سبيل الاتصال الوحدانى التدريجى, ولا عبرة بخصوصيات 
جوهرية و ححدود وجودية واقعة فى طريق هذه الحركة الجوهرية, و ما المبرة ما 
يستمر و يبقى و هى النفس لألهسا الصورة التمامية فى الأنسان الى هى أصل 
هويته و ذاته. و مجمع ماهيته و حقيقته, و منبع قواه و آلاته, و ميدء أبعاضه و 
أعضائه و حافظها مادام الكون الطبيعي ثم مبدها على التدريج بأعضاء روحائية, 
و هكذا إلى أن تصير بسسيطة عقلية إذا بلغت إلى كماطا العقلى بتقدير ربانى و 
جذبة إفيّة. و إلا فإلى أىّ حد وقع الانقطاع إليه لأجل أسباب قاطعة مائعة عن 
البلوغ إلى الكمال الأخير يطول شرحها؛ فإذا سئل عن بدن زيد مثلا هل هو عند 
الشباب ما هو عند الطفولية و عند الشيخوخة كان الجواب بطرف النفى و الاثبات 
صحيحاً. باعتيارين أحدهها اعتبار كونه جسماً بالمعنى الذى هو مادة” و هو فى 
نفسه أمسر مممصّلء و الثانى اعتبار كونه جسماً بالمعنى اذى هو جنس و هو أمر 
مبهم؛ فالجسم بالمعنى الأول جزء من زيد غير محمول عليه, و بالمعنى الثانى محمول 
عليه متحد معه. و ما إذا سئل عن زيد الشاب هل هو الذى كان طفلا و سيصير 
هو بعينه كهلا و شيخاً كان الجواب واحدأً و هو نعم. لذن تبدل المادة لايقدح فى 
بقاء المركب بتمامه لأن المادة معتبرة لاعلى وجه الخصوصية والتعين بل على وجه 
الجنسية والإهام. و قد مر الفرق فى مباحث الماهية من العلم الكلى والفلسفة 


* قوله: «بالمعنى الذى هو مادَة» و بشرط لا؛ و قوله الآتي: «بالمعنى الذى هو جنس» و لا بشرط. 
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العامة بين الجسنس و المادة, و هو كالفرق بين الماهية المطلقة و المأخوذ بشرط 
التجريد. و نظير الفرق بينهما الفرق بين الفصل و الصورة و العرضى و العرض 
بكل مسن هذه الأمور محمول على الشىء بالاعتبار الأول غير تحمول عليه 
بالاعتبار الثانى. 
الأصل الثامن أن القوة الخيالية جوهر قائم لا فى محل من البدن و أعضاله. و 
لاهى موجسودة فى جهة من جهات هذا العالم الطبيعى و إثما هى محردة عن هذا 
العالم واقعة فى عام جوهرى متوسط بين العالمين عالم المفارقات العقلية و عام 
الطبيعيات المادية» و قد تفردنا باثبات هذا المطلب بيراهين ساطعة و حجج قاطعة 
كما مرت. 
الأصل التاسع أن الصور الخيالية بل الصور الإدراكية ليست حالّة فى موضوع 
النفس ولا فى حل آخر و إما هى قائمة بالنفس قيام الفعل بالفاعل لاقيام المقبول 
بالقابل, و كذا الإبصار عندنا” ليس بانطباع شبح المرئى فى عضو كالجليدية و 
نوها كما ذهب إليه الطبيعيون. ولا بخروج الشعاع كما زعمه الرياضيون. ولا 
بإضافة علمية تقم للنفس إلى الصورة الخارجية عند تحقق الشرائط كما ظبّه 
الإشراقيون. لأن هذه الآراء كلّها باطلة كما بين فى مقامه, أمًا المذهبان الأولان 
فإبطال كل منهما مذكورة فى الكتب المشهورة على وجوه غديدة. و قد تصدى كل 
من الفريقين لإبطال رأى صاحبه و نقضه و جرحه و كفى الله المؤمنين القتال. 9 
أَمَنَاالذعب الي الف اختاره الشيخ أبونصر فى الجمع بين الرأيين و الشيخ 
اللقتول فى حكمة الإشراق فنحن قد أبطلناه كما مر ذكره. و اعلم أن النفس ما 
دامت متعلقة بالسبدن كان إبصاره بل إحساسه مطلقاً غير تخيّله لأن فى الأمّل 
يحتاج إلى مادة خارجية و شرائط مخصوصة و ف التانى لا يفتقر إليها. و أمّا عند 


* قوله: ا ان ا د فى الإبصار فى الفصل السادس من 
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خروجها عن هذا العالم فلا يبقى الفرق بين التخيّل و الإحساس" إذ القوة النياليّة 
وهى خزانة الحس قد قويت و خرجت عن غبار البدن. و زال عنها الضعف و 
التقص. و اتحدت القوى و رجعت إلى مبدأها المشترك فتفعل النفس بقوته المخمالية 
ما تفمله بغيرها. و ترى بعين الخيال ما كانت تراه بعين الحمس. و صارت قدرتها و 
علمها و شهوتها شيئاً واحداً فإدراكها للمشتهيات نفس قدرتها و إحضارها إيّاها 
عندهاء بل ليس فى الجمئة إلا شهوات النفس و مراداتها كما قال تعالى: «فيها ما 
تشتهى أنفسكم ». و قوله: «فيها ما تشتهى الأنفس و تلذ الأعين». 

الأصل العاشر أن الصور المقدارية و الأشكال و الهيئات الجرمية كما تحصل من 
الفاعل بمشاركة المادة القابلة بحسب استعداداتها و انفعالاتها كذلك قد تحصل من 
الجهات الفاعلية و حيثياتها الإدراكية من غير مشاركة المادة. و من هذا القبيل 
وجود الأفلاك و الكواكب من المبادى العقلية على سبيل الاختراع بمجرد 
التصورات. إذ قبل الأجسام الأولية ليست مواد سابقة عنليها. و من هذا القبيل 
الصور الخيالية الصادرة من النفس بالقوة المصورة من الأجرام و الأعظام المشكلة 
لت ربّما تكون أعظم من الأفلاك الكلية النارجية. و كذلك الصحارى و المفاوز 
الواسعة و الجبال العظيمة و البلاد و الجنات والأشجار الَتى لم يخلق مثلها فى البلاد. 
و إنها ليست قائمة بالجرم الدماغى ولا حالة فى القوة الخيالية كما برهن عليه ولا 
فى عالم المثال الكلى كما بيناه سابق بل فى ملكة النفس و عالمها و صقعها المخارج 
عن هذا العالم الطيولانى. و قد سبق أن الصور التى يتصورها النفس بقوتها المصورة 
و تراها بباصرتها الخيالية لما وجود لاتى هذا العالم و إلا ليراها كل سليم الس و 





* قوله؛ «فلايبقى الفرق بين التخيّل و الإحساس...» اللذة الخهاليّة فى الآخر: ترجع إلى الحسيّة, لأن 
الخيال هنالك يصير الحسس: و يتحد به؛ و هذا المطلب أصل حكيم ف المعارف النفسية يطلب تفصيله 
على الاستقصاء فى الفصل الأول من الباب السابع عشر من علم اليقين للفيض - قدّس سره (ط ,١‏ 
ص ١7؟).‏ و الفصل السابع و العشرين الآتى من هذا الباب أيضاً. 
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ليس كذلك؟ بل فى عالم آخر غائب عن هذا العالمء ولا فرق يبنها و بين ماتراها 
النفس بقوة الحسس إلا بعدم ثباتها و ضعف تجوهرها لاشتغال النفس بغيرها و 
تفرق همتها و توزع خاطرها بما تتفعل من المؤثرات الخارجية و تشتغل بها حتى 
لو فرض أن يرتفع عنها الاشتغال يأفاعيل سائر القوى الحيوانية و الطبيعية و 
تكون مصروفة الهمة إلى فعل التخيل و التصور تكون الصور و الأجسام التى 
تتصوّرها و تفعلها بقوة الخيال في غاية مالا من القوام و تأكد الوجود. و يكون 
تأثيرها أقوى من تسأثير الحسوسات المادية كما يحكى عن أهل الكرامات و 
خوارق العادات, و إذا كان حال النفس فى تصوير الأشياء على هذا الوجه و هى 
بعد فى الدنيا" ذات تعلق ببدنها فما ظنك إذا انقطمت علائقها عن الدنيا بالكلية. و 
قويت قوتها و تأكدت فعليتها. فكل نفس إنسانية فارقت الدنها و كانت من أهل 
السلامة عن الأمراض النفسانية و ذمائم الأخلاق و الملكات غير مرتين با 
بزعجها و يؤذيها و يمنعها عن الرجوع إلى ذاتها تكون ها عالم خاص بها فيه من 
كل ما تريده و تشتهيه. و هذا أدنى مرتبة من مراتب السعداء فإن كل أحد منهم 
له جنة عرضها كعرض السماوات. و منازل الأبرار و المقربين فوق هذا إلى ما لا 
عدي . و2 2م 

الاصل الحادى عشر أنك قد علمت” أن أجناس العوالم و النشئات مع كثرتها 


* قوله: هو هى بعد في الدنيا...» الواو حالية. 

** قوله: «أنك قد علمت...» و سيأتى فى الفصل التاسع من هذا الباب أيضاً. حيث يقول: تذكرة 
توضيحية»؛ إن أجناس العوالم و النشعات ثلاثة الم. قوله؛ هو إن كانت دارالوجود» الواو وعصلية. قوله: 
«لارتباط بعضها ببعض» و كون بعضسها علة لبعض. قوله: «أدناها» أى أدنى الثلاثة عام الصور 
الطبيسية الح. قوله: «و أوسطها...» أى أوسط التلاثة عالم الصور الإدراكية الحسيّة الجمرتدة عن المادة, 
الحاملة صفة للمادة. و كذلك القابلة صفة للمادة. و قوله: «و أعلاها» الضمير راجع إلى الثلاثة أيضاً؛ 
أى أجناس العوالم منحصرة فى ثلاثة أدناها عالم الصور الطبيمية... و أوسطها عالم الصور الإدراكية... و 
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التى لاتحصصى منحصرة فى ثلاثة. و إن كانت دارالوجود واحدة لارتباط بعضها 
بيعض. أدناها عام الصور الطبيعية الكائنة الفاسسدة. و أوسطها عالم الصور 
الإدراكية الحسسية الممركدة عن المادة الحاملة للإمكانات و الاستعدادات القابلة 
للمتضادات. و أعلاها عام الصور العقلية و المثل الإلهية. فاعلم أن النفس 
الإنسانية مختصة من بين الموجودات بأن لها هذه الأكوان الثلاثة مع بقائها 
بشخصها؛ فللإنسان الواحد من مبدء طفوليته كون طبيعى و هو يحسبه إنسان 
بشرى”. ثم يتدرج فى هذا الوجود و يتصفى و يتلطف شيئاً فشيئاً فى تجوهره إلى 
أن يحصل له كون آخر نفسانى, و هو بحسبه إنسان نفسانى أخروى يصلح للبعث 
والقيام. و له أعضاء نفسانية و هو الإنسان التانى. ثم قد ينل من هذا الكون 
. أيضاً على التدريج فيحصل له كون عقلى و هو بحسبه إنسان عقفى, وله أعضاء 
عقلية و هو الإنسان الثالث كما ذكره معلم الفلاسفة فى كتاب أتولوجيا. و هذه 
الانستقالات و التحولات التى يتطع بها الشخص الواحد سبيل الحق إلى الغاية 
القعسوى مختصة بنوع الإنسان؛ فإن الأشياء داة كانت كلها متوجهة إلى الحضرة 
الإية لكن الذى يمر على الصراط المستفيم منتهياً إلى النهاية الأخيرة لايوجد فى 
غير هذا النوع من سائر الأنواع الكونية, ثم لابد لفيره لو فرض سلوكه إلى 
الحضرة القدسسية أن ينتقل نوعه إلى نوع آخر بالكون و الفساد. و أن يصل أولا 
إلى بأب الإنسانية م منها إلى باب الحضرة القدسية. و هذه النشئات الثلاث 
ترتيبها فى الرجوع الصعودى إلى الله تعالى على عكس ترتيبها الابتدائى الغزولى 


أعلاها عالم الصور العقلية. 

* قوله: هو هو بحسبه إنسان بشرى...» أقول لايخفى لطف هذا التعبير. فإن البشر من البشرة و هى 
الظاهرة الصورة لا اللطيفةالغيبية» فتأمل فى قوله تعالى «قل إثما أنا يشر مثلكم» (آخر سورة الكهف»), 
وقوله: «أعددت لعيدى المؤمن مالا عين رأت و لا أذن سمعت ولا خطر على قلب بشر»», و هككذا 
نحوهما من الايات و الأخبار. 
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عنه تعالى لكن على نحو آخر؛ فإن سلسلة الابتداء كانت على نحو الإبداع 
بلازمان و حركة. و سلسلة الرجوع تكون بحركة و زمان, فللإنسان أكوان سابقة 
على حدوثه الشخصى المادى, و طذا قد اثبت أفلاطون الإلمي للنفوس الإنسانية 
كوناً عقلياً قبل حدوث البدن, و كذلك ثبت فى شريعتنا الحقة لأفراد البشر كينونة 
جزئية متميزة سابقة على وجودها الطبيعى كما أشار إليه بقوله تعالى؛ «و إذ اخذ 
ربك من بنى آدم من ظهورهم ذريتهم» ال و عن أثمتنا المعصومين أحاديث كثيرة 
دالة على أن أرواح الأنبياء و الأوصياء كانت مخلوقة من طينة عليين قبل خلق 
السماوات و الأرضين. و 1 ن أبدائهم مخلوقة من دون تلك الطينة كأرواح متأبعيهم 
و شيعتهم» ان ن قلوب المنافقين مخلوقة من طيئة سجين و أبدانهم. و كذلك قلوب 
متابسيهم مخلوقة من دون تلك الطينة المنبيثة, فهذا الخبر و أمثاله يدل على أن 
لالإنسان أكواناً سابقة على هذا الكون؛ فالإنسان بحسب الفطرة الإصلية يتوجه 
نحو الآخرة على التدريج, و يرجع إلى غاية مقصودة فيبتدى بوجوده الدنيوى 
المادى إلى وجوده الأخروى الصورى. إِذ ئسية الدنيا إلى الأخرى نسبة التقص 
إلى الكمال و نسبة الطفل إلى البالغ, و لهذا يمتاج فى هذا الوجود كالأطفال” 
لضعفهم و نقصهم إلى مهد هو المكان و داية هوالزمان؛ فإذا بلغ أَشدّ, الجوهرى 
يخرج من هذا الوجود الدنيوى إلى وجود أخروى و يستعد للخروج من هذه 
الدار إلى دارالقرار. و إلى هذا الحد من الوجود النفسانى"" و الاستقلال الجوهرى 
* قوله: «و هذا يحتاج فى هذا الوجود كالأطفال...» ناظر إلى أول الفصل الرابع من الرسالة الفارسيّة 
المسماة ب «اغاز و انجام» للخواجه نصيرالدين الطوسى حيث قال: «جون دنيا ناقص است بمثابه 
كودك و طفل رااز دايه و كهواره كريز نيست, دايه او زمانست و مادر او مكان...». مرحوم آخوند 
از اول باب يازدهم ابن كتاب ا آخر كتاب در أكثر مطالب و مواضع تاظر به كلام خواجه در رساله 
أغاز و انجام است. أين رساله بتصحيح و تحقيق و تعليقات اين خدوم علم مكرر بطبع رسيده است. 

** قوله: مو إلى هذا الحد من الوجود النفانى» أى الوجود النفان البرزخى. 
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الصورى المعبر عنه بنفخ الصور الموجب للموت الطبيعى و الخروج من هذه النشأة 
كا يقع فيه الاشتراك بين المؤمن و الكافر, و الموحد و المشرك والمعطلء إذلا منافاة 
بين هذا الكمال الوجودى و الاستغناء عن المادة البدنية و بين الشقاوة و التعذيب 
بسنار الجحيم و إدراك العذاب الأليم بل يؤكّدها؛ فإنَ شدة الوجود يوجب الخروج 
عن الغواشى و الملابس المادية. و هو يوجب شدة الإدراك للمؤلات و المؤذيات و 
نتائج الأعمال القبيحة و السيّئات و الأمراض والعلل النفسانية الَتى كان الذهول 
عنها فى السُّيا لنندر الطبسيعة و غشاوة على البصيرة؛ فإذا زال الحجاب حل 
العذاب, فالنفس مالم تقطع جميع الحدود الطبيعية ثم النفسانية لم تصل إلى جوار الله 
ولم تستحق مقام العندية. فالموت أول مسنازل الآخرة و أخر منازل الدنيا و 
الإنسان بعسد خروجه عن الدنها قد يكون محبوساً فى بعض البرازخ المتوسطة بين 
الدارين الدنيا و العقبى مدة طويلة أو قصيرة. و ربما يرتقى سريعاً بنور المعرفة أو 
بقوة الطاعمات أو بجهذبة ربانية أو بشفاعة الشافعين. و آخر من يشفع هو أرحم 
الراحمين . 


فصل (؟) 
فى نتيجة ما قد مناه و رة ما أصلناه 
أقول: إن مسن تأمّل و تدبر فى هذه الأصول و القوانين العشرة الى ” أحكمنا 
بنيانها و شيدنا أركائها ببراهين ساطعة و حجج قاطعة لامعة مذكورة فى كتبنا و 
صحفنا سيما هذا الكتاب تَأمّلا كافياً و تدبراً وافياً بشرط سلامة فطرته عن آفة 
الغواية والإعوجاج. و مسرض الحمسد و العئاد. و عادة العصبية و الافتخار و 


* قوله: «هو أرحم الراحمين» ضمير هو راجع إلى آخر من يشفع. 
** قوله: «والقوانين العشرة التى...» هكذا فى النسخ المخطوطة العديدة عندناء ولكنّ الصواب: الإحدى 


عشمرة. 


الاستكبار لم يبق له شك واريب فى مسألة المعاد و حشر النفوس والأجساد. و 
يصلم يقيناً و يحكم بأن هذا البدن بعينه سيحشر يوم القيامة بصورة الأجساد, و 
ينكشف له إن المصاد فى الّعاد مجموع النفس و البدن بعينهما و شخصهما و إن 
المبعوث فى القيامة هذا البدن بعينه لابدن آخر مبائن له عنصريا كان كما ذهب 
إليه جمع من الإسلاميين. أو مثالياً كما ذهب إليه الإشراقيون؛ فهذا هو الاعتقاد 
الصحيح المطابق للشريعة و الملة الموافق للبرهان و الحكمة. فمن صدق و امن 
بهذا فقد امن بسيوم الجزاء. و قد اصبح مؤمنا حقاء والنقصان عن هذا الإيمان 
خذلان و قصور عن درججة العرفان, و قول بتعطل أكثر القوى و الطبائع عن 
البلوغ إلى غاياتها و الوصول إلى كمالاتها و نتائج أشواقها و حركاتها. و يلزم أن 
يكون ما أودعه الله فى غرائز الطبائع الكونية و جبلاتها من طلب الكمال و التوجه 
إلى مافوقها هباء و عبثا و باطلاً و هدراً. فلكل قوة من القوى النفسانية و غيرها 
كمال يخصها و لذة و ألم و ملائمة و منافرة تليق بها. و بحسب كلما كسبته أو 
فعلته يلزم لما فى الطبيعة الجزاء و الوفاء كما قررته الحكماء من اثبات الغايات 
الطبيعية للجمسيع المبادى و القوى عالية كانت أوسافلة «فاستبقوا الخيرات أينما 
تكونوا يأت بكم الله جميعاً». و قوله: «و لكل وجهة هو مويها» و إليه الإشارة 
بقوله تعالى: «ما من دابة إلا هو اخذ بناصيتها إن ربى على صراط مستقيم». و 
كلما فى الكون من الجواهر الطبيعية دابّة لما بيّناه من حركاتها الذاتية. فالله اخذ 
بناصية نفوسها و طبائعها و هو موليها نحوه و جاذيها إليه. و من محقق بهذا تيقن 
بلزوم عود الكل ولم يشتبه عليه ذلك. و هذا مقتضى الحكمة و الوفاء بالوعد و 
الوعيد و لزوم المكافاة فى الطبيعة و الجازاة. و لنا رسالة على حدة فى هذا الباب 
بسنا فيها حشر جميع الأشياء الكائنة حتّى الجماد و النبات إلى الدار الآخرة و 
حشر الكل إليه تعالى ببيانات واضحة و قواعد صحيحة برهانية مبناها على أن 
لا معطل فى الطبيعة و لا ساكن فى الخليقة, فالكل متوجّه نحو الغاية المطلوبة إلا 
أن حشر كل أحد إلى ما يناسبه و يجانسه, فللإنسان بحسبه و للشياطين بيحسيهم 
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وللحيوانات يحسبها و للنبات والجماد يحسبهما كما قال تعالى فى حشر أفراد 
الناس: «يوم تحشر المتّقين إلى الرحمن و فداء و نسوق المجرمين الى جهئم ورداً» و 
فى الشياطين: «فوربك لتحشرتهمٍ و الشياطين» و فى الحيوانلات: «و إذا الوحوش 
حشرت و الطير محورة كل له أواب» و فى الشبات: «واننجم و الشجر 
يسجدان». و قوله تعالى: «و ترى الأرض بارزة فإذا انزلنا عليها الماء اهترتت و 
ربت و أنبتت من كل زوج بهيج إلى قوله و إن الله يبعث من فى القبور».و فى حق 
الجبمسيع: ويوم نسير الجميال و ترى الاأرض بارزة و حشرناهم فلم نغادر منهم 
أحداً. و عرضوا على ربّك صفأ» و قوله: «إنا نحن نرث الأرض و من عليها و 
الينا يرجعون» و قوله تعالى: «كما بدأنا أول خلق نعيده». 


فصل(”) 
فى دفع شبه المنكرين” و شكوك الجاحدين لحشر الاجساد 

إن هذه المقدمات و الأصول المذكورة كما أفادت هذا المطلوب على وجه 
التحقيق كذلك هى وافية بدفع تلك الشبه” و الشكوك. ولا بأس بذكرها على 
التفصيل و الإشارة إلى دفعها. 

منها ما سبق من أنه إذا صار إنسان غذاء لأنسان آخر فالأجزاء المأكولة إما 
أن يعاد فى بدن الآكل أو فى بدن المأكول و أُيّأْ مَا كان لايكون أحدهما بعينه مُعاداً 
بتمامه. و أيضاً إذا كان الآكل كافراً و المأكول مؤمئاً يلزم إما تعذيب المطيع و 
تنعيم الكافر أو أن يكون شخص واحد كافراً معذباً و مؤمناً منعماً لكونهما جسماً 
واحداً. و اندفاعه ظاهر بما مر من أن تشخص كل إنسان ألما يكون ينفسه 


* قوله: *فى دفع شبه المنكرين...» قد ذكر سيع شبهات و دفع كل واحدة منها 
** قوله: هبدفع تلك الشبهة» و الصواب: بدفم تلك الشبه. قوله: «منها ما سبق» أى من تلك الشبه 
ما سبق من أنه إذا صار الح. 
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لاببدنه.و أن البدن المعتبر فيه أمر ميهم” لا تحصّل له إلا بنفسه. و ليس له من 
هذه الحينية تعيّن ولا ذات ثابتة, و لا يلزم من كون بدن زيد مثلا حشوراً أن 
يكون الجسم الُذى منه صار مأكولا لسبع أو إنسان آخر محشوراء بل كل ما يتعلق 
به" نفسه هو بعينه بدنه الذى كان. فالاعتقاد بحشر الأبدان يوم القيامة هو أن 
يبعث أبدان”"” من القبور إذا رأى أحد كل واحد واحد متها يقول هذا فلان 
بعيته, و هذا بهمان ن بعينه أو هذا بدن فلان و هذا بدن بهمان على ما مر تحقيقه. 
ولا يلزم من ذلك أن يكون غير مبدّل الوجود و الهوية كما لايلزم أن يكون 
مشوه النلق. والأقطع و الأعمى و ارم محشوراً على ما كان من نقصان الخلقة و 
تشويه البنية كما ورد فى الأحاديث. و المتكلمون عن آخر هم أجابوا عن هذه 
الشبهة بما لا حاجة إلى ذكره لركاكته. 

و منها ان جرم الأرض مقدار ” محصور حدود ممسوح بالفراسخ و الأميال و 
الذراع: و عدد النفوس غير متناه فلايفى مقدار الأرض ولا يسع لأن تحصل منه 
الأبدان الغير المتناهية. 

والمخوات المق عا فرعن الأول أن لاعيرة عصوفنة الندة تتخضة وان 


امه 


* قوله؛ «فيه أمر مبهم © أى لابشرط. 

** قوله: «بل كلّما يتعلق به...» و الصواب بحسب رسم المنط: بل كل ما يتعلّق به. 

*** قوله: «هو أن يبعث أبدان...» أى يبعث أبدان برزخية من القيور أى الابدان الطبيعية. كما 
صرح بذلك المصئف فى أواخر الفصل السابع من الباب العاشر حيث قال: «و أن الله يبعث من فى 
القبرر». قبور الأجساد و قبور الأرواح أعني الأبدان. 

**** قوله: «و منها أن جرم الأرض مقدار...» هذء هى الشبهة الثانية. 

*#**** قوله: «و أن تشخصه...» حرف أن زائدة, والعبارة الصحيحة هكذا: «لاعبرة بخصوصية 
البدن و تشخصه و أن المعتبر الخ». و قوله: «لا أن النفس تحدث من المادّة بحسب هيئاتها» أى بحسب 
هيئات المادة, 
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المعشير فى الشسخص المشور جسمية ما أية جسمية كانت, و إن البدن الأخروى 
ينشأ من النفس بحسب صفاتها لا أن النفس تحدث من المادة بحسب هيئاتها و 
استعدادائها كما فى الدنيا. 

ولك أن حت 0( المقادير قد يزداد ينا و ددا من مادة واحدة. فإن 
هيولى قوة قابلة حضة لامقدار لا فى نفسها و لاها اختصاص جمد خاص و عدد 
معين بل يعسرض لما المقادير و الانقسامات من خارج. و هى فى نفسها قابلة 
للانقسامات الفير المتناهية, و ليس أيضأً من شرطها فى أن يكون أبدانا أن تكون 
الصّورة الأرضية باقية بل يجوز انقلابها من الأرضية إلى أجسام حسب مأشاءالله. 
وأيضاً لايلزم أن كون كل نفس مشوزة بالبذو فإن من الفوسى: ما فازقت 
الأجسام صاعدة إلى عام القدس منخرطة فى سلك المقربين, و الجواب الأول هو 
العمدة. 

و متها أن الجبنة و النار* إذا كانتا موجودتين جسمانيتين فأين مكانهماءو فى 
أ جهة من جهات العالم حصوهماء فإن كان حصوهما أو حصول إحداهما فوق 
حدد الجهات فيلزم أن يكون فى اللامكان مكان و فى اللاجهة جهة. و إن كان فى 
داخل طبقات”” السماوات و الأرض أو فيما بين طبقة و طبقة فيلزم إما النداخل 
و إما الانفصال بين سماء و سماء و الكل مستحيل؟ و مع هذا ينافى قوله تعالى: «و 
جلة عرضها السماوات و الأرض». 

هذا تقرير هذه الشبهة. و طريق اندفاعها مكشوف لمن تدير فى الأصول التى 
بينأها. 

أمّا المتكلمون فحيث”” لم يدخلوا البيوت من أبوابها ليس فى وسعهم التفصي 


** قوله: «و منها أن المئة و النار...» هذه هى الشبهة الثالثة. 
*" قوله: «و إن كان فى داخل طيقات...» أى فى داخل تلك الطبقات و سنخها. 
*«** قوله: «أما المتكلمون فحيث ت...» طعن على المتكلبين. 
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عن أمثال هذا الإشكال؛ فأجابوا عنه تارة بتجويز الخلاء. و تارة بعدم كون الجنة 
والتار مخلوقتين يعيل . و تارةبانفتاق السماوات على قدر بسع بينها الجنة. و ليتهم 
قنعوا بدين العجائز و اكتفوا بالتفليد و لم يستنكفوا أن يقولوا لاتدرى أله و رسوله 
أعلم, 
2 عالهم 4 
المحسوسات. و يتكلمون فى الإفيات و هم يجهلون الطبيعيات, و يتعاطون الحجج 
و القياسات ولا يحسنون المنطق و الرياضيات و لايعرفون من العلوم الدينية إلا 
مسائل خلافيات. و ليس غرضهم فى العلم إصلاح النفس و تهذيب الباطن و 
الخلائق إلى فتاواهم وحكوماتهم. ولأجل ذلك يضمرون النفاق و يعادون أهل 
الحكسة و المعرفة, و من أعظم الفتن و المصائب أنهم مع هذه العقول الناقصة و 
الآراء السخيفة يخاصمون و يعادون الحكماء و العرقاء أكثر من الخنصومة و 
العداوة مم الكفار و اليهود والنصارى. ويعدون هذا من تقوية الدين و حفظط 
0 3 - 
عقائدالمسلمين. و غاية تقويتهم للدين أن يقولوا إن الحكمة ضلال و إضلالء و إن 
2 1 َ 0 2 
تعلمها بدعة و وبالء و إن علم النجوم ياطل فى اصله. و إن الكواكب جمادات. و 
إن الأفلاك لاحياة ها و لا نطقء و إن الطب لامنفعة له, و إن الهندسة لاحقيقة 
3 . 6 
هاء و إن علوم الطبيعيات اكثرها كفر وزندقة, و اهلها ملاحدة و كفرة إلى غير 
ذلك من مقالاتهم و هوساتهم المشحونة بالتدليس و التلبيس لمخالفة أكثرها لما فى 
كتاب الله و سنة نبيه من تعظيم الحكمة و توقير أهلها. و تعظيم النجوم و السماء 
المعرضين عن أياتها لقوله تعالل: «الذين يتفكرون فى خلق السماوات» الآية و 
قوله: «و كأين من أية فى السماوات والأرض عرون عليها و هم عنها معرضون»؛ 
فإذا جاؤوا إلى دفع مثل هذه المشكلات عن الدين وقعوا فى العجز كالحمار فى 
الوحل والطين و لنرجع إلى ما فارقناء. 
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كشف مقال لدفع إشكال” 

إن أعضل شبه الجاحدين للمعاد المسمانى و أعظم اشكالات المنكرين للجئة 
و النار الحكوم بشبوتهما و تحققهسا فى الشريعة الحقة الى أتى بها أهل النبوة و 
الحكمة المؤسّّسة على الأصول و البانى المحمكمة المهمّة هو طلب المكان هماء و 
التزام كوتهما فى جهة من الجهات الامتدادية الوضعيّة, و فى زمان من الأزمنة 
المتصرمة. و استيجاب كوتهما داخل حجب السماوات و تحت حيطة محدد الجهات 
و عرش المتماديات. 

فالجواب كما يستعلم من الأصول المؤسّسة عن أصل هذه الشبهة و قلع مادتها 
و فسيخ صورتها هو أن يقال على منهج ابحاث المتألهين و طريقة أنظار السالكين 
إلى الله بأقدام المعرفة و اليقين: إن حجتكم هذه مينية على أن * للجئّة و النار مكاناً 
من جنس أمكنة هذه الدنياء لكن أصل ائبات المكان على هذا الوجه للجئّة و 
النار باطل؛ فالشيهة منهدمة الأساس متحسمة الأصل و مما يوضح ذلك حسب ما 
مضت الإشارة إليه أن عام الآخرة عالم تام لايخرج عنه شىء من جوهره. و ما 
هذا شأنته لايكون ا 
إليه إشارة وضعية من خارجه أو داخله. لأن مكان الشىء أنْما يتقرر بحسب 
مكدو رسافه إلى مائد ادا لاله لورهيه عازن على إقافر لس إن 


* قوله: «كشف مقال لدفع إشكال...» فى هذا الكشف و الدفع ناظر إلى كلام المقّق الطوسى فى 
رسالته الموسومة باغاز واتجام. حيث قال: جو دنيا ناقص است بثابة كودك, طفل رأ ار دأيه و 
كهواره كريز نيسست, داية او زمان است, و كهوار: أو مكان إلى قوله: و آخرت از زمان و مكان 
مرا است, جه ازنقصان متزه است. 

و قد تقدم ذكر هذا الإشكال و دفعه أيضاً فى آخر الفصل السابع من لباب العاشر أيضاً حيث قال 
بعد إفاضة و إفادة؛ «فيندقع إشكال المنكرين للدار الآخرة أّها فى أى مادة يوجد و فى أئ قطر و 
جهة و أين مكانها و متى زماتها» الح. 
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خارج هذه الدار شىء من جنسه و إلا لم يوجد بتمامه. ولا فى داخله أيضاً ما 
يكون مفصولاً عسن جميعه إذا أخذ من هذه الحيئيّة '؛ فلا إشارة حسّية إلى هذا 
العام عند أخذه تام كاملا لامن داخله ولا من خارجه فلا يكون له أين و وضعء 
و هذا الممنى حكم معلّم الفلاسفة بأن العالم بتمامه لامكان له؛ فقد اتضح أن ما 
يكون عالماً تامّاً فطلب المكان ن لسه ياطل, و المغالطة نشأت من قياس الجزء على 
الكل؛ والاشتباء بين الناقص و الكامل, ثم على سبيل التغزتل عن هذا لو سأل 
سائل هل السدار الأخرة مع هذه الدار منتظمتان فى سلك واحد و المجموع عام 
واحمد؛ فحينئذ يكون طلب المكان هما صحيحاً. أو كل منهما عالم بتمامه مباين 
الجوهر و الذات للآخر غير منسلك”” معأ فى سلك واحد لا يجمعهما دار والددة! 
فحيديد طلب المكان هنا غير صجيع: و أنت تعلم أن ن الحو هو الثانى إلا أن يراد 
بكونهما وعدا ضرباً آخر من الوحدة. فإن العواام بو التكنتات متداخلة فى المعنى و 
القوام لا فى الوضع و الامتداد. مع كون كل منهما عالم تام أولا ترى أن أهل العالم 
متفقون على قوهم هذا العالم و ذلك العالم حسبما و رئوه ا 
ولو كان اليجموع عالمأ واحداً كان هذا القول باطلاء ولا يصح أن يقال هذا 
الإطلاق من قبسيل قوهم عالم العناصر و عال الأفلاك و عال الحيوان لأن هذه 
أقوال مجازية على سبيل التشبيه؛ قإن الدنيا و الآخرة لوثم يكونا عالمين تامين 
فلايكون فى الوجود عام تام لآن اججموع ليس منتظماً فى سلك واحد إلا بأن 
يكون أحدههما باطن الآخر و الآخر ظاهره كما أشرنا إليه. و هذا كلام آخر فيه 
غصوض فإذا لم يكونا سع مباينة كل منهما للآخر فى الوجود مما يشملهما عام 
آخر؛ فلا محالة كل منهما عالم تام كما أطلق القول عليه فى ألسنة الشريعة: إن لله 
سبحائه عالمين الدنيا و الآخرة. و مما يوضح أيضأ القول بأن الآخرة ليست من 


* قوله؛ «إذا أخذ من هذه الحيثية» أى من حيث الجموع. 
** قوله: «غير منسلك» العبارة الصحيحة هكذاء غير منسلك معأ في سلك واحد. 
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جنس هذا العالم إن الآخرة نشأة باقية يتكلّم الإنسان فيها مع الله. و هذه نشأة 
دائرة بائدة أهلها هالكة الذوات. و لاينظر إليهم, و اختلاف اللوازم يدل على 
اختلاف الملزومات, و أمّا مكالمة الأنبباء مع الله تعالى و مخاطبة سيّد الرسل(ص) 
ممة تعالى ليلة المسراج فهى من ظهور سلطان الآخرة على قلوبهم» وما يدل 
على ذلك قوله تعالى: «و تنشأكم فيما لاتعلمون» فإلّه صريح فى أن نشأة الآخرة 
غير نشأة الدنيا. و بالجملة فنحو وجود الآخرة غير نحو وجود الدنياء و لو كانت 
الآخرة من جوهر الدتيا لم يصح أن يقال إن الدنيا يمخرب و الآخرة دار القرار, 
لأن الدنيا أثما هى دنيا بالجوهر و الوجود لا بالعوارض الشخصية و المخصصات 
النارجية و إلا لكان كل سنة بل كل يوم دنيا أخرى لتبدل الأشكال و الهيئات و 
التشحخّصات. و لكان القول بالآخرة تناسخاً. و لكان المعاد عبارة عن عمارة الدنيا 
عداجرابا. و إجماع العقلاء على أن الدنيا تضمحل و تففى ثم لاتعود ولا تعمر 
أبدا؛ فقد تنتو حمق إن ع الدنيا و الآخرة مختلفتان فى جوهر الوجود غير 
متسلكين فى سلك واحد. فلا وجه لطلب المكان للآخرة, و صاحب الذوق السليم 
يتفطن بهذا. على أن من نظر إلى مواضع هذا الكتاب لايحتاج إلى زيادة مؤنة و 
تفتيش. و إنّما بسطنا القول فى زيادة الكشف و التوضيح شفقة على الظاهريين 
الذزين قصدهم فى النسك و العبادات طلب قضاء شهوة البطن و الفرج فى الآخرة 
على وجه ألذ و أدوم. فهم فى الحقيقة طلاب الدنيا و عند أنفسهم إنّهم يطلبون 
نواب الآخرة و التقرب إلى الله تعالى. 

و مسنها لزوم مفسدة التناسخ” كما مر ذكره. و هذا أيضأ شبهة قوية عسرة 
الانخلال صعب الزوال على غير من اطلع على طريقتنا و سلك مسلكنا. 

والمجسواب الذى ذكروه و قرّروه فى غاية الضعف و القصور. و ما تيسّر إلى 


* قوله؛ «و مها لزوم مفسدة التناسخ» هذه هى الشبهة الرابعة. 
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الأن لأحد من الإسلاميين” فى حل هذا الإشكال شىء يكن التعويل عليه حتّى 
أن بعضهم ارتكب القول بتجويز التناسخ مع أن استحالته * ' مبرهن علبها. و غاية 
اشوا عق نكال التاس بها ذكره بعض الأعلام فى رسالة لفقها فى تحقيق 
لمعاد من أن للنفس الإنسائية”*” ضر بين من التعلّق بهذا البدن: أَوْهما أولى و هو 
تعلقها بالروح البخارى. و ثانيهما ثانوئ و هو تعلّقها بالأعضاء الكثيفة؛ فإذا 
أنمحسرف مزاج الروح و كاد أن يخرج عن صلاحية التعلّق | اشتد التعلّق الثانوى من 
جانب النفس بالأعضاء. و بهذا يتعين الأجزاء تعيناأ ماءنم عندا حشر إذا جمعت و 
قت صورة البدن انياً و حصل الروح البخارى مرة أخرى عاد تعلق الروح كالمرثة 
الأولى؛ فذلك التعلّق السثانوى”””” يمنع من ححدوث نفس أخرى على مزاج 

الأجزاء؛ فالمعاد ته التفسن الباقية لنيل الجزاء انتهى قوله. و قد سبقت الإشارات 
إلى بطلانه مسن أن تعلق النفس بالبدن أمر طبسيعى منشأه المناسبة التامة و 
الاستعداد الكامل للمادة المخصّص لا ببذه النفس دون غيرهاء ولابد أن يكون 
هذأ التخصص و الاستعداد نما لم يوجد إلا هذه المادة الواحدة بالقياس إلى النقفس 
المعينة الواحدة لثلا يلزم التخصّص بلا خصص أو تعلّق نفس وأحد ببدئين. على 
أنك قد علصست أن منشأ حدوث النفس و ما يجرى مجراها هو الحركة الذاتية 
الاستكمالية لمادة مّا فى الصور الجوهرية على سبيل الترقى من الأدنى إلى الأعلى 
حتّى يقع انتهاء الأكوان الصوريّة إلى النفس و ما بعدها؛ فعلى هذا لامعنى لبقاء 
المناسبة الذاتية للأجزاء الترابية إليها. و مع قطع النظر عمًا ذكرناه و أصّلناه نقول: 


* قوله: «لأحد مسن الإسلاميين» أي من الإسلاميين الظاهريين كما يبيّنه قوله من قبل و من بعد. 
فتدير. 

** قوله: «مع استحالته» و الصواب: مع أن استحالته مبرهن عليها. 

*** قوله: «فى تحقيق المعاد أن للنفس الإنسائيّة» و الصواب فى تحقيق المعاد من أن للنفس الح. 

* +« ** قوله: «فذلك التعلق التانوى» أى التملق بالأعضاء الكثيفة. 


كل من ذاق المشرب الحكمى يعلم أن الجسم الذى تعلق به النفس سيما الناطقة 
التى هى اشير مراتب الشرف و الكمال للأجسام الطبيعية فى سلسله العود إلى 
العقل الفعال" يجب أن يكون مختصاً بمزيد استعداد و تهيّوْ مزاج و حرارة غريزية 
لروح بخضارى شميه بالجسرم السسماوى. و أن الستعلقات الطبيعية والذاتية ليست 
كالتعلقات الإرادية الواقعة من الإنسان لأجل مصلحة خارجية أو داعية ججزافية 
أو عادية ترغبة و تدعوه إلى التوجه والالتفات نمحوشىء كمن توجه إلى خرابة 
عاش فيها مدة كانت معمورة ثم هاجر منها لأجل سبب من الأسباب فيلتفت 
إليها مرة أخرى بعد خرابها و يريد تعميرها طلباً لما يتذكره من التلذ ذات و 
التنعمات التى وقعت منه فيها على سبيل الجازفة الشهوية من غير فائدة فكرية و 
غاية عقلية أو الاعظة مضلحة رآها أو قائدة و عكمة راعاهاء فان شيا من هذه 
الأمور لاجرى فى الأسباب الذاتية للغايات الطبيعية. ثم أن قوهم إن النفس تعلق 
أولا بالأرواح اللطيفة, و ثانياً بالأعضاء الكتيفة: معناه إن تعلقها بالذات ليس إلا 
بالأرواح لألها القريبة الشبه إلى جوهر النفوس دُون الأعضاء لكثافتها و ظلمتها 
و بعد منامسبتها إلى الجواهر النورائية إلا بالعرض, لأجل كونها كالقشر والغلاف 
والوعاء الصائن للجرم الشبيه بالفلك اللائق” لأجل اعتداله و لطافته لأن 
يستوكره الحمام القدسى و الطائر الملكوق؛ فإذا تَزقت هذه الشهكة و استحالت 
تراباً و رماداً و طار طائرها السماوى و خلص من هذا المضيق فأى تعلق بقى له 
بالأجزاء المتفرقة و الذرات المبتوئة, و أىّ تعلق للنفس بالتراب و الرمادوان 
فرض تمع الأجزاء. ولو كان كذلك لكان كل تراب ورماد ذا نفس لاشتراك 
الجسيع فى الترابية و الرمّادية, و الإضاقة إلى الزمان السابق الذى كان فيه التعلق 


* قوله: «فى سلساة العود إلى العقل الفعّال...» ينيغى فى المقام المراجعة إلى مصباح الأنس (ط ١‏ من 
الرحلى. ص ؟57). 
9 قوله: «لنجرم الشبيه باقفلك اللائق...» أى الروح البخارى. 
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غير باقية أيضاً لأن الزمان غير باق. 


ان الشسمخ الغزالى قد صرح فى كثير من مواضع كتيه أن المعاد الجسمانى هو أن 
يتعلق المفارق عن البدن ببدن آخر. و استبعد بل استنكر عود أجزاء البدن الأول. 
وقال: إن زيداً الشيخ هو بعينه زيد الذى كان شاباً. و هو بعينه الذي كان طفلا 
صغيراً و جنيناً فى بطن الأم مع عدم بقاء الأجزاء. ففى الحشر أيظاأً كذلك و 
الملتزمون بعود الأجزاء مقلدون من غير دراية. 

أقول: هذا الكلام فى غاية الإجمال و لم يظهر منه الفرق بين التناسي و الحشرء 
و قد بينا ان الحق في المعاد عود البدن بعينه كالنفس بعينها كما يدل عليه الشرع 
الصحيح الصريح من غير تأويل رعك عليه لعفل الصبحيع من غير بعطيل: 

0 وليس هذا بتناسخ فإن : اماد هوالشخص الأول و المتناسخ هو 

شخص آخر. والفرق بين الحشر و التناسخ أن الروح إذا صار مرة أخرى متعلقاً 

ببدن آخر فإن مصل من هذا التعلق الشخص الأول كان حشرا واقمأ لاتناسخاً. 

أقول: تقريره للمعاد الجسمانى بأنه عود للشخص مع عدم عودالبدن. و 
تصريحه أن الشخص أئما هو مجموع الروح و البدن ظاهره متناقض مشكل: و 
أشكل منه ما قرره فى الفرق بين التناسخ و الحشر أن الشخص الثاني في الأمّل 
غير الأول. و فى الثانى عينه إذ فى هذا الفرق تحكم لايخفى. 

و أعجب من هذه كلها أله قال فى موضع آخر بهذه العبارة: إن الروح يعاد إلى 
بدن آخر غير الأول. ولايشارك له فى شىء من الأجزاء. 

ثم قال فان قيل: هذا هو التناسخ. قلنا: سلمنا ولا مشاحة فى الأسماء و الشرع 
جوز هذا التناسخ و منع غيره. 

أقول: هذا الكلام تا تلقاه كثير من فضلاء الزمان بالقبول. و لعلهم زعموا أن 
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الإشكال المذكور فى الحشر هو لزوم التناسخ بحسب المفهوم" و إطلاق اللفظ. أوتو 
هموا إن محالية التناسخ مسن جهة الشرع, إئما الإشكال ازوم مفسدة التناسخ 
بحسب العقل و هو اجتماع نفسين على بدن واحد سواء مى تناسخاً أو حشيراً. 
وقال فى موضع آخر: اعلم أن هذا يستنكره من يبطل”" حشرالأجساد و يحيل 
رد السنفوس إلى الجسد. و ليس يقوم على استحالته برهان يقينى. ٠و‏ كلما ذكره 
الأوايل ف الدلالة على استحالته ليس ببرهان حقق, و الشرع قد ورد به فيجب 
و الدليل على أن ذلك ليس مبرهنا أن أفضل متأخرى الفلاسفة أبا على بن 
سينا قد أ: نبت ذلك فى كتاب النجاة و الشفاء قال: : لايبعد أن ن يكون بعض الأجسام 
السسماوية موضوعاً لتخيل النفس بعد الموت. و حكى ذلك عمن عظمت رتبته """ إذ 
قال و قد قال من لا يجازف فى الكلام من العلماء: إن ذلك غير ممتنع, و هذه القضية 
تدل على أنه شاك فى هذا الأصل وم يقم عنده برهان عليه, و لو كان مالا عنده لما 
وصف قائله بأنه لاجازف فى الكلام بل أىّ محازفة تزيد على القول باحال. 
وربّما يقول قائل: إن ذلك إما ذكره على سبيل الجاملة و التقية و إلا فقد 
ذكر فى مسألة التناسخ من كتاب النفس استحالة تناسخ الأبدان لنقفس واحدة, و 
ذلك بعينه دليل ابطال الحشر للأجساد. 
فنقول: ما ذكره فى امستحالة التناسيع أيضاً ليس ببرهان محقق فإئه قال: و 
عادت اللفين خعندا واي" " للقبول لفاضت إليه نفس من واهب الصور؛ فإن 


* قوله: «بحسب المفهوم» أى لا بحسب المقيقة و الواقع. 

** قوله: «اعلم أن هذا يستنكره من يبطل...» أى العود إلى بدن آخر يستئكره الم. 

* ** قوله: «و حكي ذلك عمن عظمت رتبته...» و هو الفارابى. 

**** قوله: «لو عادت النفس جد و استعد» أى و استعد ذلك الجسد للقبول لفاضت إليه نفس 


أخرى من واهب الصور. 
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المستصد يستحق بذاته قبول الصورة فيؤدى إلى أن يفيض. إليه نفس و يتعلق به 
النفس الستنسخة فيجتمع نفسان لبدن واحد و هو محال؟ هذا ما ذكره. ويمكن أن 
يستعمل” فى إعادة حشر الأ جاه لكنه دليل ضعيف إذ يقال يجوز أن يختلف 
الاسصدادات فيكون للتفس من الاستعدادات ما يناسب المفارقة الموجودة عن قبل 
حتى يقتص بتدبيرهاء. ولا يحتاج إلى إفاضة نفس جديدة فإنّه لو استعدت فى 
الأرحام نطفتان لقيول النفس فى حالة واحدة فاضت إليهما نفسان من واهب 
الصورءو اضتص كل واحد متهما بنفس؛ و ليس اختصاصه بالحلول فيه فإن 
النفس لاتحل فى الججبسد حلول الأعراض لكن اختصاص النفس بأحد الجسمين 
المستمدين لمناسبة بينهما فى الأوصاف فى أحد المستعدين اختصاص إحدى 
النفسين دون الأخرى؛ فإذا جاز هذا التخصيص ف النفسين المتمائلتين فلم لايجوز 
في النفوس المفارقة, فإذا توفر على المستعد حقه من النفوس اللمفارقة المناسبة له”” لم 
لايشيض إليه نفس جديدة من واهب الصور. و لتقرير هذا الكلام عرض لست 
أخوض فيه. و إِنّما المقصود بيان أن من أنكر حشر الأًجساد لابرهان معه انتهت 
عبارته. 

أقول: بُطلان التناسخ مبرهن عليه كما مر بيانه. و أمّا ما جوّزه الشيخ و تقله 
من يعتقد أنه من العلماء الذين لايجازفون فليس إلا كون بعض الأجرام السماوية 
موضوعاً لتخيل النفس. و صرح بأن هذا التعلق ليس بأن يصير ذلك الجوهر 
التفسافى المفارق عن البدن نفسا لذلك الجرم و إلا لزم كون ذلك الجرم الفلكى ذا 
نفسين و هذا أمر حال فى نفسه. و عند التناسخية أيضاً؛ فإن القائلين بالتناسخ لم 


* قوله: «و يمكن أن يستصمل..» أى يستعمل ما ذكره فى إعادة الم. قوله: «فيكون للنفس من 
الاستعدادات._» أى الاستصادات التى للبدن مايئاسب النفس المفارقة الموجودة من قبل الح. 

** قوله: «المناسبة له...» العبارة الصحيحة هكذا: المناسية له لم لايفيض إليه نفس جديدة من 
واهب الصور. و لتقرير هنا الكلام عرض الخ. 
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يموّزوا ذلك فكيف جوز مثل الشيخ أمراً لم يجِوّزه أحد من العقلاء. و أمّا اذى 
قررناه و ألزمناه عليه فذلك حديث آخر و هو مسلك عميق دقيق و منهج يمكن 
الذهول عنه لأكثر العقلاء. 

وأمًّا ما تفصّى به عن حالية التناسخ من اختلاف الاستعدادات فلا فائدة فيه 

2 3 

فى دفع المفسدة بل يؤكد لزومها كما يظهر عند التأمّل؛ فإن الواقف بالقوانين العقلية 
يعلم أن المادة لاحهياً ولا تستعد لفيضان صورة إلا عند تليّسه بصورة سايقة 
000 للدم واد عرو السابقة أقرب | لجار إلى الصورة 
بالستجربة و الوجدان؛ فصلى هنا كان تحقيق البعث و الحشر لدان َِ 1 
أشسكل؛ فباب الوصول" إلى معرفقة المعاد المسمانى مسدود إلا على من سلك 
منهجنا و ذهب فى طريقتناء و هو طريق أهل الله و الراسخين فى العلم و الإيمان 
الجامعين بين الكشف و اليرهان المقتبسسين نورالحكمة من مشكاة النبوة و الله 
ذوالقضل العظيم. 

و منها أن الإعسادة لا لفرض عبث "و جزاف لايليق بالحكيم, والغرض إن 
كان عائداً إليه كان نقصاً له فيجب تنزيهه عنه. و إن كان عائداً إلى العبد لزم 
العجز و خلاف الحكمة و العدالة؛ فإن ذلك الغرض إن كان ايصال ألم فهو غير 
لائق بالحكيم العادل فكيف يمن خلق الحكمة و العدل؛ و إن كان ايصال لذة 
فاللّذات سيّما الحسيات دفع ألام؛ فإن أكل الطعام و إن كان 0 لذيذاً لايلتدذ 


* قوله: «فباب الوصول...» كلامه - قدس سرّه ‏ فى المعادين للإنسان كامل غاية الكمال. 

*» قوله: هو منها أن الإعادة لا لغرض. عبث...» هذه هى الشبهة الخامسة. 

*** قوله: «فكصيف عن خالق المكمة» في نسخة مصححة: فكيف يمن خلق الحكمة. و فى نسخة 
أخرى: فكيف عن خالق الحكمة. 
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به من كان ممتلئاأ شبعا. و إنْما يستلذه الجائع و كذا سائر اللّذات الحسية؛ فإن 
العلماء و الأطباء بينوا و قروا أنها دفع الآلام فلزم إلّه تعالى يوم العبد أولاً حنّى 
يوصل إليه لذة حسيّة, و ذلك أيضاً لايليق بالحكيم العادل. وكيف يليق به أن 
يوم أولاً أحداً ليدفع عنه هذاء و من ذا الذى يريد إحساناً بأحد فيقطع بعض 
أعضائه و يبرحه ثم يضع عليه المراهم ليل بها. 

| والأمساعرة أجابوا عن هذا بمنعهم لزوم الفرض فى أفعال الله و قبح الحذلو عنه. 
م بنع كون الفرض منحصراً فى ايصال الأّذة و الأم, ثم بنع كون اللّذة دفعا للأ, 
ثم نع كون اللّذات الأخرويّة كالدنيويّة حتّى يستلزم كونها أيضاً دفع آلام كهذه. 

و أجابت المعتزلة عنه بان ن الغرض فى المعاد نيل الجزاء و ظهور صدق الأنبياء. 

أقول: قد عرفت الفرق بين الغرض و الضرورى و أن للأفعال غايات طبيعية بو 
لوازم ضرورية و إن الموت هو الاثتقال من هذه النشأة إلى نشأة أخرى فوقها. و 
أن اللّذات الأخروية و مقابلها من الآلام هى ما كسبته أو اكتسبته أيدى النفوس 
إرادة أو عادة فلحقته اللوازم و التبعات. و الله تعال منره عن حمسن طاعة 
المطيعين و قبح سيّئة المسيئين. و ليس فعل الله فى عباده من إثابة أهل الثواب و 
عقوبة أهل العقاب يضاهى أفعال الملوك و السلاطين لأتهم ذوو أغراض" و 
حاجات, فينفعلون سن أفعال أصدقائهم و أعدائهم؛ فيكرمون صديتهم طلباً 
للكرامة و تخلصاً من الدنائة, و ينستقمون من عدوّهم تشفياً من الغيظ. و إِنما 
يضاهى فعله تعالى فعل الطبيب فى المرضى أمر بالاحتماء”” و تناول الدواء. و 
نهى عن ترك الاحتماء و فعل ما يزيد فى الداء؛ فمن أطاع أمره خلص و تجاء و 
من ترد هلك و هوىء و هو فارغ من إطاعة المريض و تعصّيه فكذلك النفوس فى 
هذا العالم بمنزلة المرضى. و الأرض دار المرض. و الأنبياء هم الأطباء المبعوثون 


* قوله: «لأئهم ذوى أغراض» و الصواب: يأ نهم ذو وأغراض. 
** قوله: «بالاحتماء» أى بالاحتماء و الإمسأك. 
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من قبل الله فمنهم من أطاع و منهم من عصى. و الله برىء من المشركين و 
رسوله «و قل الحسق من ربك فمن شاء فليوْمن و من شاء فليكفر»؛ ثم تقول: 
لذات الآخرة" و آلامها ليست من مقولة لذات الدنيا و آلامها حتّى يكون لذاتها 
دفع الآلام كما فى الدنيا؛ فإنُ هذه اللّذات الدنيويّة كلّها انفعالات للنفس با يرد 
عليها من الخارج و يوؤثر قيها بخلاف اللذات الاخروية. فإئها أبتهاجات للنفس 
بذاتها و بلوازمها و أفعالممها من حيث ألها أفمالما. و لما كان الفعل و الانفعال 
مقولئان مختلفتان لا اشتراك هما فى أمر ذاق فكذا اللّذة الفعلية غير اللّذة الانفعالية 
فى الجنس و الحدٌ فلا مجانسة بينهما. فلا يقاس إحداهما بالأخرىء ففى الجئة 
جميع الملاذ النفسائية على وجه الكمال. فللمشاعر الحسيّة كلها لذات على وجه 
أعسلى و أتم و أمسرف ميسناها على تسرك هذه اللّذات الفانية التى إذا أمعن فيها 
ينقلب هناك بعينها آلام و مؤذيات؛ فينبغى للإنسان أن يلطف نفسه و يصفى 
جوهره و يزهد ق الدنياء و يحصل هاهنا قوة إدراك الخيرات و الشوق إلى نيل 
السعادات الباقيات حتّى إذا خرج من القوة إلى الفعل و انتقل من النقص إلى 
الكمال و برز من الأغشية و القشور و الأجدات و القبور و يحصّل له ما فى 
الصدور و كان جميع ما يتمنّاه و يهواه حاضراً لديه و متمثلا بين هديه؛ بل ليس فى 
القيامة للنفوس إلا ما قصدته و نوته؛ فإن كان مقصودها ونمتاها امورا سيق 

بعقفة فازات نينا ورا عظيماء وان كانت زا مستسية من با لقامه 
الدنيوية و المطالب الشهوية و الفضبية و العقائد الوهميّة الشيطانيّة فاتتها فانفسخت 
صورتها و اضمحلت مادتها و بقيت الحمسرة 0 والغصة و العذاب الأليم 
لأجل السركون إلبها و الاعنياد بها . و أنت تعلم أن الدنيا و ما فيها مضمحلة فى 
جنبة الآخرة اضمحلال الجمد و ذوبان الثلج عند طلوع الشمس و سلطان نورها 


* قوله: «ثم نقول لذّات الآخرة...» نكتة عليا حقا؛ و سيأتى البحث عن ذلك فى آخرالكتاب فى الفصل 
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و شدة حسرارتهاء و حال أهل الدنيا و استيئاسها بالشهوات الدنيوية بعينها كحال 
الخفافيش و استيناسها بظلمات الديل؛ فإذا طلعت شمس الآخرة عند صباح 
القيامة بعد غروبها فى أفق الأجسام الكائنة فى ليل الدنيا يلحقهم من التوحش و 
الاضطراب مثال ما يلحق النفافيش. و الغرض من هذا التمثيل زيادة الوضوح و 
الاتكتاف أو تفهيم العقول الضعيفة القاصرة عن درك حقائق الأكوان و النشئات. 
و إلا فالدعوى ثابتة بالبرهان غير محتاج إلى التمثيلء و كذلك جميع الأمثال 
الواردة فى القرآن و لسان النبوة الغرض فيها تنبيه النفوس العامية عن أحوال 
الآخرة كما قال تعالى: «و تلك الأمثال نضرمها للئاس و ما يعقلها إلا العالمون». 
و امل الغرض للحكماء الكامئين من وضع ياب التمثيل فى كتبهم المنطقية" إِنْما 
كان للضعفاء العقول الذين لايمكنهم إدراك روح المعنى و حقيقتة إلا فى قالب 
محسوس محاك طاء فإنَ كلا من أشخاص الحقيقة الإنسانية مثال حسوس مطابق 

هاء و كذلك جميع المسوسات الطبيعية مل و أشباح لأنواعها المقلية؛ و كذلك 
الدنياو ما فيها مثال الآخرة و ما فيها؛ إن العوالم متطابقة متحاذية. و من أراد 
تعريف لثسأة أخرى لمن لم يصر بعد من أهلها ول يتجاوز عن نشأته الَتى يكون 
فيها” فلا يمكن ذلك إلا بوجه التمثيل. و لأجل ذلك بناء الشرائع الحقة لكونها 
نازلة لعامة الناس على ياب التمثيلات. 

ردع و انقريع 7" 

إن من الفلاسفة الإسلاميّين من فستح على قلبه باب التأويل فكان يأوّل 

الآيات الصريحة في حشر الأجسام و يصرّف الأحكام الأخرويه عن الجمسمانيات 





* قوله: «فى باب كتبهم المنطقية» كلمة باب زائدة. 
** قوله: «ولم يتجاوز عن نشاته التى تكون فيها» والصواب يكون فيها 
** 8 قو له: «ردع و تفريع» و الصواب: ردغ و تفريع. 
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إلى الروحانيات قائلا إن الخطاب للعامة و أجلاف العرب والعبرانيين و هم 
لايعرفون الروحانيات, و اللسان العربى مشحون بالمجازات و الاستعارات» و 
العجب منه كيف غفل كجمهور الفلاسفة عن وجود عالم آخر جسمانى فيه أجسام 

واشتكال المتروية مع أعراضها كما قررناه ثم كيف حمل الآيات القرآنية الناصة 
الصريحة فى أحوال المعاد الجسمانى على الأمور العقلية مع تصديقه للرسول و 
إيمائه بما فى القرآن. وفيه مبالغات و تأكيدات لما ذكرناه. 

أقول: منشأ ذلك أنه عجز عن اثبات هذا المقصد بالدليل المقلىء و كذا عن 
إمكانه لغاية غموضه. كما يظهر لمن تدبّر فيما قررناه فاضطر إلى التأويل كما وقع 
لشيره من علماء الإسلام في كثير من الآيات الواردة في أحوال المبدء الظاهرة فى 
التشبيه والتجسيم. فما فعله لايوجب التكفير كما لايوجب فيما فعله غيره. 

و أمّا ما أورده عليه يعض المتأخرين من أن الأمر فى باب المعاد و لو كان كما 
زعمه يلزم أن يكون هادى الخلائق و الداعى هم إلى الحق مضلاهم و مقرر 
الأكاذيب؛ فإن الأجلاف و العبرانيين كما قال لايفهمون من هذه الألفاظ إلا 
الظواهر الْتى زعم أها غير مقصودة, و هذا كما ترى مخالف للهداية, فالاعتقاد به 
مناف لدعوى الإيمان بصدق الرسول و حقيّة القرآن. 

فأقول: فيه نظر من وجهين: الأول أن القرآن يشتمل على المنافع الدنيوية و 
الاتريوة متاعاً لكم ولأنصامكم. ولا يلزم أن يعود منفعته الأخروية إلى أهل 
الجلافة و القسوة بل المنافع الأخروية يختص بنيلها أهل الصفوة و انشراح الصدر, 
وهؤلاء الحمقى بعزل عن الحداية و الضلال جميعاً كما قال تعالى: «و لقد ذرأنا 
مهتم كثيراً من الجن و الإنس» الآية. 

و السثانى أن هذه الظواهر المذكورة فى القرآن لو لم يكن أمثالا و حكايات فيها 
تصوير الحقائق و تمثيل الأمور الأخرويّة لكان الأمر كما ذكره. لكن المقصود منها 
لا ل ل باب التمثيل 
يلزم أ نَ يكون إضلالا 
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و منها ما ته تشبث به أكثر الطبيعيّين" و الدهريين المتشبهين بالفلاسفة أن حدوث 
الإننسان و غيره من المركبات العنصرية لايكون إلا من الأسباب السماوية و 
القوابل الأرضية, و بإعداد حركات فلكية و استحالات مادية. و انقلابات زمانية 
تمتاج إلى مضئ أزمنة و دهور كثيرة, لأن هذا مبلغهم من العلم حيث لم يرتفع 
نظرهم من هذه النشأة الطبيعية إلى نشأة أخرى يحصل الأشياء الصّورية فيها 
بمجرد الأسباب الفاعلية لاجرم أنكروا طريق الوجود و الإيجاد إلا على نمج 
التحريك و الإعداد للاستعداد. و ٍ يعلموا الفرق أيضاً بين الوجود اللّذين للإنسان؛ 
فقاسسوا الفطرة الثانية بالفطرة : الأول فى جميع الأحكام. و قدنيّه الله تعالى فى كثير 

مسن الآبات القرآنية على أن إنشاء الآخرة و ايجاد الأمور الأخروية على وجه 
الإعادة كإيماد هذا العام فى الابتداء بمحض إفاضة الله تعالى كقوله: «كما بدأنا أول 
خلق نعيده» فكما أن وجود الأفلاك و الكواكب و الأركان ليس بحركة و زمان و 
استعداد و إعداد لأسباب قابلية بل بعناية ربانية فكذلك حكم النشأة الاخووية: 
لأن الموجودات هناك صور”” مستقلة الوجود بلامادة. فليس ها من الأسباب إلا 
واهب الصور. و الصور هناك قائمة بالفاعل لابالقابل كما مر مراراً. 

و منها أن الحشرو بعث الأبدان*” إما أن يقع لبعضها أو لجميعها؛ فالأول 
ترجيح من غير مرحج لأن استحقاق الثواب و العقاب مشترك بين الناس أجمعين, 
فلاوجه لبعث البعض دون البعض, و الثانى يوجب التزاحهم المكانى لأجساد الناس 
و حسابهم و كتابهم. و إليه الإشارة بقوله تعالى: «أئنا لمبعوثون أو آباؤنا 


* قوله: «ومنها ما تشبّث به أكثر الطبيعيين...» هذه هى الشبهة السادسة. 

** قوله: «هناك صورة...» و الصواب: هناك صور مستقلة الوجود بلا مادة. و قوله: «والصور هناك 
قائمة بالفاعل لابالقابل...» و الفاعل هاهنا هوالنفس بإذن الله تعالى. 

*** قوله: «و منها أن الحشر و بعث الأبدان...» هذه هى الشبهة السابعة. و هى آخر شبه المنكرين 
و شكوك الجاحدين لحشر الأجساد فى هذا الفصل و الجواب عنها. 
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الأولون» فأزال الله تعالى هذا الاستعداد' و الاستنكار بقوله تعليما لنبيّه ص: «قل 
إن الأولمين و الآخرين لمجموعون الى ميقات يوم معلوم» فنبه تعالي عباده بأن 
لاتزاحم بين الأجساد فى خمو الوجود الأخروى لماذكرنا أ الصور هناك غير 
قائمة بالمواد الوضعية المقيّدة بالجهات المكانية. و أنها ناشئة من تصورات نفسانية 
كما لاتزاحم فى الصور الموجودة فى أذهاننا هاهنا لأن لها نحواً آخر من الكون, و 
كذا ميقات الآخسرة و ساعة القيامة يوم معلوم عندالله و خواص عباده. لايصل 
إلى إدراكه أفهام المحجوبين عن النشأة الآخرة المقيدين بأمكنة الدنها و أزمنتها. و 
ليس يصلح لإدراك أمور الآخرة هذه المشاعر و الحواس؛ فإن أمور القيامة كلّها 
اسرار غائبة عن هذا العالم البشرى فلايتصور ان يحيط مها إنسان مادام فى الدنيا, 
ولم يستخلص عن أسر الحواس و تغليظ الوهم. و لذلك أكثر شيه المنكرين للبعث 
مبناها على قياس الآخرة بالأولى. و قول المنكرين متى هذا الوعد إن كنتم 
صادقين سؤال عما يستحيل الجواب عنه عن [على خ] موجبه؛ فإن أمر الساعة 
إذا كان خارجا عن سلسلة الزمان و كان على شبه الإبداع كلمح البصر أو هو 
أقرب. و كان متى سؤالا عن الزمان المخصوص استحال جواب السائل عنه إلا 
بشسىء مجمل, و هو أن علمه عندالله كقول الأكمه”” إذا وصفنا له المبصرات 
المتلونة' فقال كيف يدرك هذه الألوان. فالجواب الحق من ذلك أن يقال له: ص 
بها عندالبصر. فالجواب السق من الكفار و أصحاب الحجاب عن سؤاهم عن 

وقست قيام الساعة أن يقال طم: الجواب الإلهى قل علمها عندالله و عنده علم 
الساعة. فمن تجرد عن غشاوة الدنيا و رجع إلى الله و حشر عنده فلابد أن يعرف 
حقيقة الساعة بالضرورة. و لذلك قال أعلم الخلق: لاتفوم الساعة و فى وجه 


* قوله: «هذا الاستعداد»», و الصواب: هذا الاستبعاد. 
** قوله: «كقول الأكمه» أكمه: كور مادرزاد. 
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الأرض” من يقول: الله ألله. فإن من كان بعد على وجه الأرض 1 يحشر يعد إلى 
لله لأنّ القيامة من داخل حجب السماوات والأرض, و منزلتها من هذا العام 
منزلة الجنين من بطن الأم. فالنفس الإنسانية مادام لم تولد ولادة ثانية ولم تخرج 
عن بطن الدنيا و مشيمة البدن لم تصل إلى فضاء الأخرة و ملكوت السماوات 
والأرض. كما قال المسيح (ع): لن يلج ملكوت السماوات من لم يولد مرتين؛ و 
هذه الولادة التانية حاصلة للعرفاء الكاملين بالموت الإرادى. و لفير هم بالموت 
الطبيعى فمادام السالك خارج حجب السماوات و الأرض فلا تقوم له القيامة 
لأها داخل هذه الحجب. و إئّما الله داخل الحجب. و اله عنده غيب السماوات و 
الأرض و عنده علم الساعة. فإذا قطع السالك فى سلوكه هذه الحجب و تبحيح” 
حضرة العندية صار سر القيامة عنده علائية و علمه عينا. 


فصل (؟) 
فى القبر الحقيقى و انه روضة من رياض الجنة أو حفرة من حفر النيران 
قد علمست أن الموت حتق و أن الطبيعى منه تهاية الرجوع عن الدنيا و ايتداء 
الرجوع إلى لله؛ فاعلم أن الرّوح إذا فارقت البدن الطبيعى مع بقاء تعلّق ما لها 
بالبدن لا بأجزاء مادية كما زعمه جمع من المتأخرين لا مر بطلانه غير مرة بل 
بجملة بدنه من حيث صورته””” و هيأة هيكله الباقية فى ذكره؛ فإن النفس إذا 


* قوله: «وفى وججه الأرض» الواو حالية. و قد مضى كلامه ‏ قدّس سر» - فى معنى الحديث فى 
أخرالفصل الأول من الفن الخناسس من الجواهر و الأعراض (ط ١‏ من الرحلى الحجرى. ج ”. ص 
3 و إن ثسئت فراجع آخر الفص اليونسى من فصوص الحكم و شرح القيصرى عليه (ص 780 
من الطبع الأول الهجرى؛ و ج ؟. ص ٠١81‏ بتصحيحنا و تحقيقنا و تعليقاتنا عليه). 

** قوله: «و تبحبح » من البحبوعة أى الوسط. 


يضايا قوله: «من حيث صورة» و الصواب من حيث صورتهض 
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فارقت البدن و حملت القوة الوهمية المدركة للمعانى الجزئية بذاتها و للصور 
الجسمانية باستخدام الخيال, و قد علمت من طريقنا استقلال القوة الخيالية فى 
الوجسود, و أنها باقية بعد البدن. و إنما حاجتها إلى هذا البدن الكائن المادى فى 
الابتداء لا فى البقاء؛ فهى عند المفارقة مدركة للجزئيات و الماديات بصورهها كما 
كانت مدركة فى الدنياء فإذامات الإنسان فيتخيل ذاتها مفارقة عئ الدنيا. و يتوهم 
عين الإنسان الميت و المقبور الَذى مات على صورته, و تجد بدنها فى القبر, و 
تتدرك الآلام الواصلة إليه على سبيل العقوبات الحسية على ماوردت به الشرائع 
الحقة. فهذا عذاب القبر. و إن كانت سعيدة تخيلت المواعد الشرعية ' على صورة 
ملائمة على وفق ما كانت تعتقده من الجنات و الأنهار و الحدائق و الولدان و 
الحور العين و الكأس من المعين؛ فهذا ثواب القبر كما قال(ص): القبر إما روضة 
من رياض الجنة أو حفرةمن حفر النيران, فالقير الحقيقى هذه الميئات”, و عذاب 
القبر وثوابه ما ذكرناه. و البعث عبارة عن خروج النفس عن غبار هذه الهيئات 


* قوله: «الموائد الشرعية» و الصواب المواعد الشرعيّة. 

** قوله: «فالقبر الحقيقى هذه الهيئات...» القبر الحقيقى قبال الجازي منه و هو أعنى الجازى حفرةترابية 
مثلاً اتتسابها إلى الإنسان بأدنى مناسية و إضافة اعتبارية.و الإنسان من حيث هو إنسان ليس مقبوراً فيها؛ 
و أمَا الحقيقى منه فليس بخارج من الإنسان, بل وزانه وزان الإنان فله مراتب عديدة. فأعمل رويتك فى 
هذا الخنبر انذى هو من غررالاًحاديث فى هذا المطلب السامى رواه الكلينى ‏ رضوازلله تعاال عليه في 
الكافى بإسناده عن عمر بن يزيد قال قلت لأبى عبدالله عليه السلام: إنى سمعدك و أنت تقول: كل شيعتنا فى 
الجئة. قال: صدقتك كلهم والل في الجئّة؛ قال: قلت جعلت فداك إن الذنوب كثعرة كبار. فقال: أمّا فى القيابة 
فكلكم ف الجمنّة بشفاعة النبى المطاع أو وصىّ البى” و لكتى والله أتخوف عليكم فى البرزخ, قلت: و ما 
البرزخ؟ قال: القير مسنذ ين موته إلى يوم القهامة (الوافى من الرحلى. ج .١١‏ ص 15). قوله: «والبمت 
عبارة...» كما قال عز من قائل: ومن ورائهم برزخ الى يوم ييعثون (مؤمنون ؟١٠)‏ والتعبير باليوم فى المقام 
له شأن فان اليوم هوالظهور و البحث بسدالخدروج عن القبر أى عن تلك الهيئات فتديّر. 


كما يخرج الجنين من القرار المكين. والفرق بين حالة القبر و حالة البعث كالفرق 
بين حسالتى الإنسان فى الرحم و عند الخروج منه؛ فإن حالة القبر أنموذج من 
أحوال القيامة. فإن الإنسان لكونه قريب العهد من الدنيا م يستحكم فى نفسه قوة 
انكثاف الآخرة على وجه الكمال كمالم يستحكم في الجئين قوة الإحساس 
با مسوسات, فما دامست النفس حالما على هذا المنوال من الضعف و إدراكه 
كإدراك النائم يقال إنها في عالم القبر و البرزخ, و إذ اشتدت قوتها قامت قيامتها. 
و الذى يوضح لك كيفية ضغطة القبر و إن كان جسد الميت ساكناً أو كان فى 
المواء أو الماء أن من كان” فى ضيق شديد أو تفرق اتصال بالنار و غيرها أو وقع 
بين حجصرين عظيمين فإن الذى يؤلمه و يؤثر فى نفسه بالذات ليس هذه الأمور 
الواقمة على بدنه بل صورتها الواصلة الى نفسه لعلاقة لها مع البدن. حتّى إِنّه لو 
فرض حصول تلك الصور إلى النفس من سبيل آخر لامن جهة هذه الأسباب 
المادية لكان التأثير بحالها ما دامت النفس ذات علاقة بهذا البدن سواء كان البدن 
بعينه باقياً أم لا؛ فضغطة القبر و عذابه من هذا القبيل الَذى ذكرناء, و كذلك ثوابه 
و راحته فسعة القبر و ضيقه تابعان لانشرام الصدر وضيقه. 


فصل (8) 

فى الاشارة الى عذاب القر 
قال بعض العلماء: كل من شاهد بنورالبصيرة باطنه فى الدنيا لرآه مشحوناً 
بأنواع المؤذيات و السباع كالشهوة و الغضب و المكرو الحسد و الحقد و العجب و 
الرياء. و هى ألتى لاتزال تفترسه و تنهشه إن سهى عنها بلحظة. إلا أن أكثر 
الناس محجوب العسين عن مشاهدتبها. فإذا انكشف عنه الغطاءو وضع فى قبره 
عاينها. و قد تمثلت بصورها و أشكاها الموافقة لمعانيها فيرى بعينه العقارب و 


* قوله: «أن من كان...» خبر لقوله: والذى يوضح لك الح. 


مفاتي حالاسرار لسلاك الاسفار ١‏ 


الحيات قدا حدقت به, و إنما هى ملكاته و صفاته الحاضرة الآن فى نفسه. و قد 
انكشف له صورها الباطنية الحقيقية فإن لكل معنى صورةيناسبها؛ فهذا عذاب 
القر إن كان شقيا, و إن كان سعيداً كان بخلافه. 


فصل (ع) 
فى الأمر الباقى من الانسان 

قذ أعزنا إلى أن التقنين إذا فارقت البدن يقن لا هن الدى أمر ختضيف الوجؤه 
فوقع فى رواية الحديث النبوى التعبير عنه بعجب الذئب, و اختلقفت العلماء في 
معناه فقيل: هوالعقل اطيولانى. و قيل: بل الهيولى. و قال أبوحامد الغزالى: إنها هو 
النفس و عليها تنشأ النشأة الآخرة. و قال أبويزيد الوقواقى: هو جوهر فرد يبقى 
من هذه النشاة لايتغير. و قال الشيخ العربىي فى الفتوحات: إنه العين الثابت من 
0 وقال كلمو كه 0 داء 00 . وعندنا الهو ة الخياليّة 0 8 
الحدوث للمادة الإنسانية 3 هذا العالم, 000 0 أن الحاصلة له فى النشأة 
الآخرة. و بيان ذلك أن شيئاً من أشياءالدنيا و موائها و صورها و قواها لايمكن 
أ شهل يمد معفم من هك الديا إل عا الأخرء إلا بعد عرلا و 
تكوئات؛ فالإنسان لايمستعد للحثسر إلا بقوة كمالية هى صورة أخيرة للطبائع 
الكونيّة و الصور الهيولانسية. و هسى العنصريّة و الجمادية و النبائيّة و الحيوائية 
اللمسية أولا. ثم الذوقية.ثم الشسمية إلى السمعية و البصرية: فإنه إذا حدث 
اسان فأول ما يحدث فيه بعدالعنصرية و الجمادية قو با يغتذى و هى القوة 
الغاذية, ثم من بعد ذلك القمة التى بها يمحس اللموس ورهن أرائلن الكيفيّات 
الحسوسة مثل الحرارة و البرودة و غيرهما. ثم التى بها يحس الطعوم, ثم التى بها 
: يمحس الروائح, ثم الّتى بها يحس الأصوات, و الى بها يحس الألوان و المبصرات 
كلها مثل الشعاعات؛ و يحدث مع الحواس القوة النزوعيّة التى بها يقع الاشتياق و 
الكراهة, ثم ينتهى إلى قوّة من شأنها أن يرتسم عندها مثل المحسوسات المنمسة 
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النارجية بعد غيبتها عن مشاهدة الحواس محفوظة عندها عن البطلان و الفساد و 
إن بطلت أو فسدت موادها الخارجيّة التى هى بمنزلة الأبدان لها لأنْ نشأتها غير 
نشأة صورها المحفوظة عندالخيال, كما إن نشأة بدن الإنسان غير نشأة روحها الباقية 
بعد فساده؛ فهذه القوة الحافظة لثل المحسوسات الخارجية هى الباقية من الإنسان بعد 
خراب البدن؛ فتصاح لأن تقوم عليها النشأة الآخرة لأنها صورة ة الصور الدنيوية و 
الكمال الأخير لهذه الكمالات المتعاقبة و هى المادة الأولى للصور و الكمالات 
الأخروية المتفاضلة فى الشرف و ادنر من المبدء الفعال؛ فهى من شأنها أن تكون 
برزخاً متوستطاً جامعاً بين الدنيا و الآخرة و تكون سقف الدنيا و فرش الآخرة. 


فصل 0 . 
فى مادة الآخرة و هيولى صورها الباقية 

اعلم أن كل هيولى هى أأطف وجوداً ف فهى أسرع قبولا للصورة. و أيضاً كل 
هيولى هى أبسط جوهراً و أشدٌ روحانيّة فهى أشرف صؤرة و كمالا لما سبق من 
1 ن التركيسب بين المادة و صورتها تركيب ائحادي كالتركيب بين الجنس و الفصل؛ 
فلابد أن يكون بينهما مناسبة قوية موجبة للائحاد. و لنوضع ذلك مثال ألا ترى 
أن الماء العذب لما كان جوهره ألطف من جوهر التراب صار أسرع انفعالا و 
أحسن قبولا من التراب لكل ما يقبله من الأشكال و الأصباغ و الطعوم و غيرها. 
و هكذا لما كان المواء ألطف منهما و أشرف و أشد سيلانا صار أسرع انفعالا و 
أسهل قبولا لما يقبله, و جميع مقبولاته أشرف و ألطف من مقبولات الأرض و 
الماء و هى الروائح و الأصواتء و هكذا الشعاع والضياء يكون قبوله لما يقبله 
فى أسرع زمان بل فى آنء و ما يقبله من الألوان و الأشكال هى أشد روحانيّة 
و قربا من عالم الروحانيات.و كذا الروح النفسانى" المنبعث من تجويف القلب 
الصاعد إلى تجويف الدماغ هو ألطف و أشرف مما سبق من المذكورات الثلاثة؛ 


+ قوله: «و كذا الروح النفسانى...» يعنى الروح البخارى. 


مفاتيحالاسرار أسلاك الاسفار ما 


فيقسبل جميع ما قبلتها الثلائة من الكيفيّات و الطعوم و الروائح و الألوان على 
وجيه ألطف و أثشر فف, و إلى هاهنا تنتهى لطافة المواد الجسمانية الطبيعيّة. و 
هذا أيضاً ساب يخفى على كثير من الناظرين فى العلوم فلا يصرفون إعمالٍ 
رؤيتهم فيه. ولا يسنظرون بعين التأمّل و الاعتبار حتّى ينكشف طم أن 
جوهرالنفس له مراتتب متفاوتة فى قوة الوجود و ضعفه و كمال اللطافة و 
نقصهاء و أن أدنى مراتب اللطافة* فى النفس هو أشد بكبثير من لطافة 
جوهراليور المسى, و لذلك تقفبل رسوم سائر الممسوسات والمتخيّلات و 
المعقولات عند تكونها فى مراتب أنوار المس و الخيال و العقل؛ فأول مادة 
تقبل النثأة الآخرة هى القوة الخياليّة من النفس فيمتتل ها و تقوم بها أمثلة 
الممسوسات و صورها المفارقة عن موادها. 

واعلم أن الفرق بين هيولى الصور الدنيويّة و هيولى الآخرة غير ما ذكرناه 
بأمور أخرى. 

ومنها أن مايل هذه الميولى”” لا يحلّها إلا بعد حركة استعدادية و زمان 
سابق و جهات قابلسية و أسباب خارجيّة بخلاف المادة الأخروية. فإن الصور 
الفائضمة عليها أنما تفيض عليها من المبدء الفياض من جهة المقوّمات و الأسباب 
الداخليّة و جهاتبا الفاعلية على وجه الأزوم عند تأكدها”””. 

وسنها أن المادة الدنيوية إذا أزيلت صورتها عنها فتحتاج فى استرجاعها إلى 
انناف تاثير من سين خارجئ عضر للماذة يا قارة أخرى كضورة البياض و 
الحلاوة و غير هما إذا حصلت فى مادة ثم زالت عنهاء فلا يكتفى ذات القابل بذاته 


* قوله: «و أن أدنى مراتب اللطافة...» و هو الروح البخارى. و قوله: «و لذلك تقبل رسوم...» ضمير 
الفعل راجع إلى النقس. 

** قوله: «أن ما يمل هذه الهيولى» أى اطيولى الدليويّة. 

*** قوله: «عند تأكدها» ضمير تأكدها راجع إلى جهاتها الفاعلية. 
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فى استرجاع تلك الصورة بخلاف القوة النفسائيّة إذا غابت عنها الصورة الماصلة 
فبها؛ فلا يحتاج فى الاستحضار و الاسترجاع إلى كسب جديد و تحصيل مستأنف بل 
يكتفى بذاتها و مقوماتها في ذلك الاستحضار لا إلى سبب منفصل. و إليه اشير بقوله 
تعالى: «لكل امرىء منهم يومئذ شان يغنيه» إشارة إلى أن الأسباب الاتفاقية غير 
حاصلة فى ذلك العالم, و سلسلة الايجاد منحصرة فى الأمور الداخلة الناشئة من 
المبدء الأول دون العرضيات و المعدات الخنارجيّة الواقعة فى عام الاتفاقات و 
الحركات الحصّلة للاستعد'دات كما قال تعالى: «الملك يومئذ لله» و قال: «فلا 
انساب بينهم ». 


فصل(8) 
فى البعث 
أمَا البعسث فهو خروج النفس عن غبار هذه الهيئات الحيطة بها كما يخرج 
المسدين من القرار المكين. و قد مرت الإشارة” إلى أن القبر الحقيقى هو انغمار 
النفس و انحصارها بعد موت البدن فى تلك اطيئات المكتنفة. فهى ما بين الموت 
والبعث بمنزلة الجنين أو النائم لم تقوقواها و مشاعرها لإدراك المدركات 
الآخرة. فإذا جاء وقت القيام انبعث الإنسان من هذا الانغمار قادماً إلى الله 
تعالى متوجهاً إلى الحضرة الإلميّة إمَا مطلقاً حرا عن قيد التعلّقات و أسر 
الشنيوات :فرهاناً يذاه مسيرورا بلقائد شال ح يزامن أحية لقادات أحب انه 
لقائه ‏ و إمّا مقبوضاً مأسوراً بأيدى الزاجرات القاسرات كارهاً للقائه تعالل و 
من كره لقاءالله كره الله لقائه. 


* قوله: هو قد مرت الإثارة...» قد مرت تلك الإشارة السامية. فى الفصل الرابع من هذا الباب فى 
القبر الحقيقى و أنه روضة من رياض المة أو حفرةمن عمف رالئيران, 
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ع 


فصل (4) 
ٍ فى الحشر” 
قد سبق أن الإنسسان نوع واحد متفق الأفراد فى هذا العالم. و أمّا فى النشأة 


* قوله: «فصل فى الحشر...» البحث عن الحشر على عدة وجوه منها حشر الإنسان مع أعماله. و 
هذا الفصل حافل معن الحثر على هذا الوجه. و اعلم أن هذا الفصل من غرر فصول الباب بل 
الكتاب. بصيد الغور جد قل من غاص فى بحر حقائقه و بلغ إلى غور دقائقه. والله تعالى شأنه وال 
التوقيق؛ و نشير إلى طائفة من أسرار حقائقه كمايلى: 

الف منها أن الإنسان فى هذه النكأة نوع تحته أفراد. و فى النشأة الآخرة جنس تحته أنواع حيث 
قال: إن الإنسان نوع واحد - إلى قوله: كثرة لاتحصى. 

ب - و منها أن النفس الإنسانية فى هذه النشأة صورة لطيولى؛ و فى النشأة الآخرة هيولى الصور 
الأخروية حيث قال: لأن صورته النفسانيّة هى مادة قابلة لصور أخروية شتّى. 

ج - و مسنها أن البدن المكسوب من أفعال النفس منتش من مكمن ذاته و الأبدان الأخروية تبرز عن 
بطون النفوس بحسب بذور ملكات فيها و تلك الأبدان بصور مناسبة لتلك الملكات حيت قال١‏ بحسب 
د و متها أن حشر الخلائق مختلقة على حسب الأعمال و الملكات و الآراء, فإن النيّات أيضاً يؤئر 
في الإنسان تأتيراً عجيباً. قال عر من قائل: «و إن تبدوا ما فى أنفسكم أو تخفوه يحاسبكم به الله (بقره 
0خ , و الروايات فى ذلك كثيرة. 

ه ‏ و منها أن تلك الأبدان صور يلا مادّة طبيعية. حيوانات حياتها هى حيات النفس لأنها بارزة من 
مكمن ذاتها حيث قال: تيصرة أخروية: إن فى داخل بدن كل إنسان و مكمن جوفه حيواناً صورياً الح. 
و -و منها أن العمل مشعّص البدن الإنسانى. كما أن العلم مشخّص الروح الإنائيّة. فالعلم و العمل 
جوهر ان يتشخص الإنسان من حيث هو إنسان بهما؛ فالعلم مشخّص روحه و العمل مشخّص بدنه. 
وهذاالروح والبدن كلاهما أخرويان حيث قال: كسبتها النفس بيدها العمّالة, و أما الروح فيما 
كسبتها النفس بيد العلامة. 

زد و متها أن تعلق النفس بتلك الأبدان البارزة منها هو التناسخ الصّحيح الدائر فى ألسنة الأقدمين و 
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الآخرة فأنواعه متكبّرة كثرة لاتحصى لأن صورته النفسائيّة هى مادة قابلة لصورة 
أخروية شستّى بحسب هيئات و ملكات مكتسبة ألبسها الله يوم الآخرة بصور 
دابيا محا إليها و بها كما قال تعالى: «يوم ينفخ فى الصور فتأتون أفواجاً» 

فحشر الخلائق ممستلفة الأنحاء حسب الأعمال و الملكات و الآراء؛ فلقوم على 
سبيل الوفود «يوم يحشر المتقين إلى الرحمان و فدا» و لقوم على سبيل التعذيب 
«و يوم يحشر أعداء الله إلى النار» و لقوم كما قال تعالى: «و نحشره يوم القيامة 
أعمسى» و لقوم كما قال: «و نحشر المجرمين يومئذ زرقا» و لقوم «إذ الأغلال فى 
أعناقهم و السلاسل يسحبون فى الحميم ثم فى النار يسجرون» و لقوم على سبيل 
التعظيم و التكريم كقوله: ضام عليك طبت فا دخلرها خالدين » و وله 
«ادخلوها بسلام آمنين» و لقوم وهم الأسارى كما قال تعالى: «خذوه فغلوه ثم 


شريعة سيد المرسلين حيث قال و بهذا يرجع و يؤول معنى التناسخ. 

ح - و منها أن الأمر فى الستكوين على التثليث كما أن النعليم مبآن عليه أيضاً. و هذا هوالاًصغر و 
الاكبر و الأوسط. و ذلك كالفردية الأولى و غيرها على ما حمق فى عدة مواضع من فصوص المكم و 
شرح القيصرى عليه. 

ط الإنسان له كمال و فوق كمال كما أن له تمرداً و فوق التجرّد حيث قال: فالأول قوة الح. 

ى - أن الزهد الحقيقى لاينال إلا بالعلم حيث قال: وليعلم أن الرّهد الحقيقى الم. قوله: و إذا الوحوشس 
حشرت (التكوير ‏ الآية #) أى الأناسى الذين يحشرون على صور بذور ما اكتسبوا؛ و المروى فى 
السبحار عن نامن الحجج ع) بهنا المفاد من أن الحيوانات صور أعمال الناس فالملكات المستجئة في 
النفنس تتصور بصور الحيوانات المناسبة ها. 

وأعلم أن قصيدق التائية العائرة المسمّاة ب «ينيوع الحياة» المطبوعة فى ديوانى ناطقة بأسرار لطائف 
حكميّة قرآنيّة فى المقام ولله سبحانه فتّاح القلوب و مئاح الغيوب. و بالجملة أن هذا الفصل من غرر 
فصول الياب بل الكتاب. بعيد الفور جد قل من غاص فيه و بلغ إلى غوره و الله تعالى ول التوفيق. 


الجحيم صلوه ثم فى سلسلة ذرعها سبعون ذراعاً فاسلكوه». و بالجملة كل أحد" 
إلى غاية سعيه و عمله و إلى ما يحبّه و يهواه حتّى إنّه لو أحب أحد حجراً حشر 
معه لقوله تعالى: «إنكم و ما تعبدون من دون الله حصب جهنم» و قوله تعالى: 
«أحشروا الذين ظلموا و أزواجهم». فإن تكرر الأفاعيل كما مر يوجب حدوث 
الملكات. و كل ملكة تغلب على نفس الإنسان تتصور فى القيامة بصورة تناسبها 
«قل كل يعمل على شاكلته» و لا شك أن أفاعيل الأشقياء المردودين أنما هى 
بحسب هممهم القاصرة النازلة فى مراتب اليرازخ الحيوانية. و تصوراتهم مقصورة 
على الأغراض الشهوية البهيمية و الغضبية السبعية الغالبة على نفوسهم؛ فلاجرم 
يكون حشرهم ف القيامة على صور تلك الحيوانات و هيئاتها. فإن الأبدان سيما 
الأخسروية بهيئاتها و أشكاها الحسوسة قوالب للنفوس بهيئاتها و صفاتها المعنوية, 
وأشير إليه بقوله تعال: «و إذا الوحوشى حشرت» و قوله: «يا معشر الجن قد 
استكثرتم من الإنس». و فى الحديت قوله(ص): يحشر الناس على صور نيّاتهم و 
قوله(ص): يحشر بعض الناس على صورة تحسن عندها القردة و الخنازير. 


تبصرة اخروية 
إن فى داخل بذن كل إنسان :و مكمن جوف خيواناً صوري)”” بجميع أعضائه و 
اشكاله و قواه و حواسه. هو موجود قائم بالفعل لايموت بموت هذا البدن. و هو 
المهمشوريوم القيامة بصورته المناسبة لمعناه. و هو الذى يثاب و يعاقب و ليست 
حياته كحياة هذا اليدن المركب عرضية واردة عليه من الخارج. وإثما حياته 
كحياة النفس ذاتية و هو حيوان متوسط بين الحيوان العقلى و الحيوان الحمسى 


* قوله: «و بالجملة كل أحد...» أى كل أحد يحشر إلى غاية سعيه الح. 


** قوله: «حيواناً صوريا...» أى بلا ماذة. 
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يحشر فى القيامة على صورة هيئات و ملكات كسبتها النفس" بيدها العمالة. و 
بهذا يرجع و يأول معنى التناسخ المنقول عن الحكماء الأقدمين كأفلاطون و من 
سبقه مثل سقراط و فيتاغورس و غيرهها من الأساطين كما مرت الإشارة إليه. و 
كذا ما ورد فى لسان النبوات. و عليه يحمل الآيات المشيرة إلى التناسخ وكذا 
قوله تعالى: «و إذا وقع عليهم القول أخرجنا هم دابة من الأرض تكلمهم إن 
الناس كانوا باياتنا لايوقنون»», و قوله تعالى: «و يوم نحشر من كل أمة ونيا تمن 
يكذب باياتنا فهم يوزعون». و قوله تعالى: «يوطد يتفرقون» كل ذلك إشارة إلى 
انقلاب النفوس فى جوهرها و صيرورتها من أفواج الأمم الصامتة و خروجها يوم 
النشور إذا بعثر ما فى القبور و حصل ما فى الصدور على صورة ة أنواع الحيوانات 
من السباع و المؤذيات و البهائم و الوحوش و الشياطين. 

تذكرة توضيحية"” 
إن أجناس العوالم و النشئات ثلاثة. 
إحداها النشأة الأولى و هى عام الطبيعيات و الماديات الحادثات و الكائنات 


الفاسدات. 
و ثانيها التشأة الوسطى و هى عالم الصور المقداريات و الحسوسات الصوريات 
بلا مادة. 


* قوله: «كسبتها النفس...» أى كسبتها النفس بقوتها العمليّة و يدها العمّالة. 

** قوله: «تذكرة توضيحية...» عنوان البحث بالتذكرة ناظر إلى ما مر فى الأصل الحادى عشر من 
الفصل الأول من هذا الباب ‏ أعنى الباب الحادى عشر ‏ حيث صدّر البحث بقوله: إنك قد علمت أن 
أجئاس العوالم و النشئات مع كثرتها التى لاتحصى منحصرة فى تلاثة و إن كانت دارالوجود واحدة الخ. 
نسفى در كتاب «انسان كامل» (ط .١‏ ص 17/0) كويد: سخن أمام جعفر صادق است علي هالسلام: 
«إن الله تصالى خلق الملك على مثال ملكوته. و أسنّس ملكوته على مثال جبروته ليستدل يملكه على 
ملكوته و بملكوته على جبروته. 
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و ثالثها النشأة الثالثة و هى عالم الصور العقليات و المثل المفارقات. فالنشأة 
الأولى بائدة دائرة متبدلة زائلة بخلاف الأخيرتين و خصوصاً الثالثة. و هى مأوي 
الكمل و مرجع الكاملين و معادالمقربين, و الإنسان حقيقة ممتمعة بالقوة من هذه 
العوام و النشئات بحسب مشاعره الثلاثة. مشعر الهس واهيداء الطبع. و مشعر 
التخيل و مبدأه النفس. و مشعرالتعقل و مبدأه العقل, و النفس الإنسانية فى بداية 
تكونها و أول خلقتها هى بالقوة فى نشئاتها الثلاث لأنها كانت قبل وجودها فى 
مكمن الإمكان و كتم الخفاء كما قال تعالى: «و قد خلقتك من قبل وم تك شيئا», 
و قوله تعالى: «هل أتى على الإنسان حين من الدّهر لم يكن شيئاً مذكوراً» و كل 
ماكان” وجوده أولا بالقوة فلابدأن يكون متدرج الحصول فى أصل الوجود و 
كمالاته. و يكون مترقياً من الأدنى إلى الأعلى و متدرجاً من الأضعف إلى 
الأقوى؛ فلها فى كل من نشئاتها النلاث مراتب و هى قوة و استعداد و كمال. متال 
ذلك كالكتابة"” فلها قوة كما للطفلء و استعداد كما للامى المتعلم امحصّل 
لأسباب الكتابة و آلاتها””” ولكن م يتعلّم بعد. و الكمال كما للقادر على الكتابة 
متى شاء من غير كسب جديد لأجل ححصول ملكة راسخة فى هذه الصناعة, و هو 
قد يكون محجوباً عن الكتابة بمنوعاً عنها لا لمائع داخلى بل لمانع و حجاب 
خارجى كما للعين الصحيحة إذا لم يبصر لأجل غطاء من خارج. وقد لايكون 
كذلسك لزوال المانع والحجب الخارجية؛ فالقوة في الإحساس كما للجنين عند كونه 
فى السرحم. و الااستعداد له كما للطفل عند تولده تام الآلات للحواس. والكمال 
فيه كما للصبى حين ترعرعه. و كذا قياس مراتب التخيل و مراتب التعقل و يقال 


* قوله: «و هى مأوى الكمّل» الضمير راجم إلى الثالثة. 

** قوله: «و كلما كان...» و الصواب: و كل ما كان. 

** :* قوله: «مثال ذلك كالكتابة » و الصحيم: مثال ذلك الكتابة. 
*** * قوله: ذو الاته» و الصواب: و الاتها. 
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لها" العقل اليولانى, والعقل بالفعل. و العقل الفعّال. فالأول قوة, و الثانى استعداد, 
والثالث كمالء والرابع فوق كمال. فهذه كلها مراتب متعاقبة الحصول فى الإنسان 
بحسب جوهره و ذاته؛ فمن غلب عليه وأحد من هذه الكمالات الثلاثة اعنى 
الحسى و النفسى و العقلى كان مآله إلى عالمه و أحكام نشأته و لوازمها؛ فمن 
غلبت عليه نشأة الحس و الاستكمال بالمستلذات الحسية و المألوفات الدتيوية 
فهو بعد وفاته أليف غصة شديدة و رهين عذاب أليم, لأن الدنيا و لذاتها أمور 
مجازية لاحقيقة هاه و الإحساس بها انفعالات تنفعل النفس بها عند الحدوث و 
يزول بسرعة عنها و لا تدوم ولكن يبقى الأثر و العادة فى المحبة و الاشتياق فمن 
عشقها و اشتاقها كان كمن أحب أمراً معدوماً محبة مفرطة و طلب شيئاً باطلا 
طلباً شديداً. و حيث م يكن بوبه أثر ولا لطلبه مر فهو في هذه الحال فى غصّة 
شديدة و ألم دائم, كذلك حال طلبة الدنيا الر اغبين فى مشتهياتها إلا أنهم ماداموا 
فى الدنيا يشتبه ذلك عليهم و يزعمون ان لحبوباتهم حقيقة فياكلون و يتمتعون 
كما تأكل الأنعام و النار مثوى لهي. لأئه إذا طلعت شمس الآخرة و قامت 
اضمحلت بها رسوم المجازات و ذابت بإشراقها أكوان الحسوسات اضمحلال 
الظلال و ذوبان الجميد بحرارة ارتقاع الشمس فى أوان الصيف فبقى ا حب للدنيا و 
الممسوسات المادية حترقاً بنار الجبحيم معذباً بالعذاب الأليم. فيكون حشره إلى 
دارالبوار و مرجع الأشرار و مهوى الفقة و الكفار. و إن غلب عليه رجاء يوم 
الآخرة و الميل إلى ما وعده الله و رسوله من الجمنة و نعيمها و سرورها و حورها 
و قصورها والخنوف من عذاب الآخرة و تار جهنم و الامها و العمل بمقتضى 
الوعد و الوعيد فماله الوصول إلى نعيم الجنة و الخلاص من عذاب النار. و إن 
غلبت عليه القوة العقلية و استكملت بإدراك العقليات المحضة و العلم باليقينيات 


* قوله: «و يقال لحا» ضمير ها راجع إلى مراتب التعقل؛ و العبارة الكاملة هكذا: و يقال لها العقل 
الميولانى و العقل بالملكة و العقل بالفعل و العقل الفْعّال الح. 
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الحقيقية من طريق البراهين و الأسباب العقلية الدائمة فمأله إلى عام الصور 
الالحسية و المثل السنورية, و الانخراط فى سلك المقربين والقيام فى صف الملائكة 
العليّين بشرط أن يكون عقائده مشفوعة بالزهد الحقيقى خالصة عن أغراض 
النفس و الهوى و عن مشتهيات الدنياء فارغة عن جميع ما يشقّل سره عن الحق و 
ذلك هو الفضل العظيم و المن الجمسيم. 

و ليعلم أن الزهد الحقيقى و النية الخالصة عن شوب الأغراض النفسانية 
لاكن أن يتيسر إلا للطائفة الأخيرة و هسم العرفاء الكاملون" دون الجهال 
الناسكين. مع أن الغرض الأصلى من النسك هو تخليص القلب عن الشواغل و 
التوجه النام إلى المبدء الأصلى والاشتياق إلى رضوانالله تعالى, وليت شعرى كيف 
يشتاق و يتوجه نحو المبدء الأول و دار كرامته من لا يعرفهما و لا يتصورهما. 

فإن قلت: فيلزم الدور جما ذكرت لأن الاشتياق و السلوك إليه تعالي يتوقف 
على العلم به والعلم به يتوقف على السلوك نحوه و الاشتياق نحوه, لأن العلم هو 
الغاية القصوى. 

قلت: نعم العلم هو الأول و الآخسر و المبدء و المنتهى ولكن لايلزم الدور 
المستحيل لتفاوت مراتب العلم بالقوة و الضعف؛ فالذى هو مبدء أصل العمل نحو 
من العلم الحاصل” بالتصديق الظنى أو الاعتقاد التقليدى لساكن النفس, فإن ذلك 
بما يصلح لأن يصير مبدءاً لعمل الخير. والّذى هو الغاية القصوى للعمل و السلوك 
على الصراط المستقيم هو نحو آخر من العلم و هوالمشاهدة الحضورية و الاتصال 
العلمى المسمى بالفناء فى التوحيد عند الصوفية: 


* قوله: «وهم العرفاء الكاملون» فى الياب السابع و الستّين من مصباح الشريعة: «التقوى ماء ينفجر من 
عين المعرفة بالله تعال». 
** قوله: «نحو من العمل الحماصل...» و الصواب: نحو من العلم الحاصل الخ. 
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فصل )٠١(‏ 
فى ان للنفس الانسانية انحاء كثيرة من الحشر بعضها قبل 
حدوث هذا البدن الطبيعى و بعضها بعده 

قد سبق | إن للنفس الإنسانية كينونة سابقة على هذا الكون النفسانى كمادلت 
عليه الأحاديث النبوية من طريق أهل بيتد(ع). و ذهب إليه أفلاطون كما 
هوالمثهور. و مسن قدح على مذهبه من اتباع المشائيين بما هو مذكور فى الكتب 
المسهورة لل يعرف مذفتيف.و.زهم أن مراده أن النقن من يق نقسيتها و تو 
وجودها النفسى متقدمة على هذا البدن ليلزم ما التناسخ. و إِمّا وحدة النفوس, 
وإما تكثر أفراد نوع وأحد من غير عوارض مخصصة خارجية و مادة متخصصة 
بها حاملة طاء و قد مرت الإشارة إلى أن مقصوده ليس كما زعموه بل الحق إن 
لفن قبل ضيروزتا نفسا ناطفة إنحاء أخراق من الكون غضها فى هذه التفاء 
الدنيوية. و بعضها قبل هذه النشأة و بعضها بعد هذه النشأة. أما الى فى هذه 
لنشأة فبعضها حيوانية و بعضها طبيعية نباتية و غير نباتية'. و الاتنقالات الَتى 
تقع من بعضها إلى بعض لاتكون إلا بحركة و زمان و مادة مستحيلة كائنة فاسدة, 
و أماالتى قبل هذه النشأة فيعضها مثالية و بعضها عقلية و بعضها قضائية إطية. و 
الانتقالات الواقعة هناك على سبيل الغزول الوجودى بالإفاضة و الإبداع من غير 
زمان و حركة: و أما التي بعدها فبعضها حيوانية حسية”" و بعضها نفسانية خيالية 
و بعضها عقلية قدسية؛ فظهر لمن تدبّر و تأمل فيما ذكرناه سابقاً ولا حقأ بالنهج 
البرهاق أن للأنسان أنواعاً من الحشر. 

و مما يؤيد ما ذكرناه ضرباً من التأيبد ما قاله الشيخ محيى الدين العربى””” فى 


* قوله؛ «و غير نباتية» بل معدنية. 
** قوله: «حيوانية حسية » أى حسية برزحية. 


*** قوله: «حبى الديين الأعرابى» و الصواب نحبى الدين العربى قال فى الباب الرابع و الثمانين و 
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الباب الرابع و الثمانين و مأتين: اعلم أن الروح الإنسانى أوجده الله مديّراً لصورة 
حسية سواء كان فى الدنها أو فى البرزخ أوفى الدار الآخرة أو حيث كان. فأول 
صورة لببسها الصورة الَتى أخذ عليه فيها" الميئاق بالإقرار بربوبية الحق عليه ثم 
إن حشر من تلك الصورة إلى هذه الصورة الجسمية الدنياوية و حبس بها فى رابع 
شهر من تكون صورة جسده فى يطن أمة إلى ساعة موته؛ فإذا مات حشر إلى 
صورة أخرى من حين موته إلى وقت سؤاله. فإذا جاء وقت سؤاله حشر من تلك 
الصورة إلى صورة جسده الموصوف بالموت فيحبى به و يؤخذ بأسماع الناس و 
أبصارهم عمسن حسياته بذلك الروح إلا من خصه الله بالكشف من نبى أو ولى؛ ثم 
بحشر بعد السؤال إلى صورة أخرى فى البرزخ يسك فيها. بل تلك الصورة عين 
البرزخ و النوم والموت فى ذلك على السواء إلى نفخة البعيث. فيبعث من تلك 
الصورة و يحشر إلى الصورة التى كان فارقها فى الدنيا. إن كان بقى عليه سؤال, 
فإن لم يكن من أهل ذلك الصنف حشر ف الصورة الَتى يدخل بها الجنة. و المسؤل 
يوم القيامة إذا فرغ من سؤاله حشر إلى الصورة الْتى يدخل بها الجئة أوالنار. و 
أهل النار كلهم مسؤلون, فإذا دخلوا الجنة و استقروا فيها ثم دعوا إلى الرؤية و 
لودوا حشروا فى صوره لاتصلم إلا للرؤية؛ فإذا عادوا حشروا فى صورة تصلح 
للجنة و فى كسل صورة ينسى صورته التى كان عليها. و يرجع حكمه إلى حكم 
المورة التي انتقل إليها و حشر فيهاء فإذا دخل سوق الجنة و رأى ما فيه من 
الصور فأَيّة صورة رآها و استحسنها حشر فيها فلايزال في الجنة دائماً يحشر من 
صورة إلى صورة إلى ما لا نهاية له ليعلم بذلك الاتساع الإلمى”؛ فلايزال يحشر 
فى الصور دائماً يأخذها من سوق الجنة ولايقبل منها إلا مايناسب صورة التجلى 


المأتين من فتوحاته المكيّة (ط بولاق. ج 7. ص 4وع). 
* قوله: «الصورة التى أخذ عليه فيها» ضمير فيها راجع إلى الصورة, 
** قوله: «ليعلم بذلك الاتساع الإلمى...» أى الاتساع الإلمى رحمة. 
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ألذى يكون ف المستقبل؛ لأن تلك الصورة هى كالاستعداد الخاص لذلك التجلى؛ 
فاعلم هذا فإِئّه من لباب المعرفة الإلية ولو تفطنت لعرفت أَنك الآن كذلك. تحشر 
فى كل نفس فى صورة ال حال التى أنت عليها. ولكن يحجبك عن ذلك رؤيتك 
المعهودة, و إن كنت تحس" بانتقالك فى أحوالك الَتى عنها تنصرف فى ظاهرك و 
باطمنك ولككن لاتعلم أنها صورة لروحك تدخل فبها فى كل أن و يحشر فيها و 
يبصرها العارفون صورا صحيحة ثابتة ظاهرة العين؛ فالعارف يقدم قيامته فى 
موطن التكليف السذى يؤل إليها جميع الناس فيزن على نفسه أعماله و يحاسب 
نفسه هاهنا قبل الانتقال كما حرص الشرع عليه فقال: حاسبوا أنفسكم قبل أن 
تحاسبواء و لنا فيه مشهد عظيم عاينّاه و انتفعنا مهذه المحاسبة انتهت عبارته. و إِنما 
تقلنا بطوله لما فيها من الفوائد النفيسة, و للاتفاق فى كثير من وجوه الحشر 
المذكورة فيها لما ذكرئاء. و إن وقعت المخالفة فى البعض لأن من عادة الصوفية 
الاقتصار على محرد الذوق و الوجدان فيما حكموه عليه. و أما نحن فلانعتمد كل 
الاعتماد على ما لا برهان عليه قطعيا ولا نذكره فى كتبنا الحكمية. 


تذكرة فيها تبصرة 
اعلمٌ أتها السالك إلى الله تعالى و الراغب فى دار كراسته أن هذه الأمور 
الجمسمائيّة والمور المادية جعلها الله كلها مثالات دالات على الأمور الروحاّة 
القدرية. كما أنها مثالات”” دالات على الأمور الرحماتيّة القضائيّة الى هى عام 
الجبروت و حضرة الربوبيّة دلالة المعلول على العلّة, و ذى الغاية على الغاية و 
دلالة الناقص على كماله. و الصورة على حقيقتها و معناهاء لأن العوالم كما علمت 


* قوله: «و إنيكنت تحسن» الواو وصلية. و قوله: «بانتقالك فى أحوالك...» أى فى أحوالك و 
عوار ضك. 
** قوله: «كما أنها مثالات...» ضمير ألها راجم إلى الأمور الروحانية القدرية. 
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متطابقة متحاذية حذر النعل بالنعل. و جميعاً منازل و مراحل إلى الله تعالى. و هى 
أيضاً صورة الأسماء" الإطيّة فإن الأسماء على كثرتها و تفصيلها باعتبار مفهوماتها 
لا باعتبار حقيقتها و وجودها الذى هو أحدئ محض لا اختلاف فيه أصلا كما 
سبق بيانه؛ فهى ألما تلت أولا إلى عالم العقول المقدسة و الأنوار المجردة الإطيّة و 
العلوم التفصيلية الإطية. م تغزلت إلى عالم الصور النفسانيّة و المثل المقداريية, شم 
إلى عالم الصور المادية و هى ذوات الجهات و الأوضاع المكائية, فكما أن الغزول 

و الصدور من الميدء الأعلى على هذا المنوال بهذا الترتيب فكذلك الرجوع و 
الحشر إليه و الورود عليه لابد أن يكون بتلك الدرج والمراقى على عكس 
الترتيب التزولى. 


فصل )١١(‏ 
فى أن للانسان حشرا كثيراً كثرة لاتحصى 

قد سبق أنه جعل الله مقامات الحواس و التخيّلات و التعقلات درجاً و مراقى 

برتقى بها السالك إليه تعالى. فلابدٌ أن يغزل أولا فى عام المحسوسات الماديّة, 
ثم فى عال المحسوسات الجرّدة عن المادة المرئية بعين النيال لصيرورة الجس" 
خيالا. ثم فى عالم الصور المفارقة لصيرورة الخيال عقلا بالفعل. و فى كل من 
هذه العوال الثلائة طبقات كثيرة متفاوتة فى اللطافة و الكثافة, و ما هو أعلى 
من هذه العوالم يكون عدد طبقاته أكثر و التفاوت بين أسفله و أعلاه أشد؛ قلا 
يبلغ الإنسان إلى أدنى درجات عام النهايات إلا بمد طى درجات عام 
الأوساط كلّها. ولا يبلغ إلى أدنى درجات عام الأوساط إلا بعد طى درجات 
عالم البدايات كلّها. و هو عام الحسوسات المادية؛ فجميع العوالم و درجاتها هى 


* قوله: هو هى أيضاً صورة الأسماء» أى صورة الأسماء و مظهرها. 
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منازل السائرين إلى الله تعالى ؛ ففى كل منزل منها للسالك خلع و لبس جديد 
وغوت وبرعك مقه و مشر إلى ها بعدء دالت و البعف و المكد كثير ند 
يحصى, و قيل بعدد الأنفاس و هو الصحيح عندنا بالبرهان الذى أقمنا على أن 
لاساكن فى هذا العالم من الجواهر الطبيعيّة سيما الجوهر الإنسانى المتحرك فى 
ذاته إلى عام الآخرة ثم إلى الحضرة الإطيّة. ولا بد من وروده أولا إلى أولى 
مراتب الحسوسات, ثم يرتقى قليلا قليلا إلى أن يتخلّص منهاء و إليه الإشارة 
بقو_له تعالى: «و إن منكم إلا واردها كان على ريّك حتماً مقضيّاً ثم ننجى 
الْذْين اتقوا و تذر الظالمين فيها جئيّاً» فإن كل واحد من أفراد الناس بواسطة 
وقوعه فى عال الطبيعيّة الكائنة يحصل له استحقاق عذاب النار لو لم يتبدل 
نشأته ول ينجير سيئته الفطريّة بفعل الطاعات و ترك الشهوات كما قال تعالى: 
«و أولئنك يبدل الله سيئاتهم حسنات». 

فإن قلت: هذا الذى ذكرت ينافى معنى قوله(ع) كل مولود يولد على الفطرة 
المحديث. 

قلت: لامسنافاة بيسنهما لأن المذكور فى الحديث هو فطرة الروح لأئها بحسب 
ذاتهسا من عام القدس و الطهارة. و الّذى كلامنا فيه هو ابتداء نشأة البدن و وقوع 
النفس فبها. فهى فطرة البدن الُذى حصل من الأجسام الحسيّة الماديّة الَتى 
وجودها اسن الوجودات و أظلمها و أبعدها عن الله و ملحوته. وقد ورد في 
الحديث النبوى(ص): أنه تعالى ما نظر إلى الأجسام مذخلقها. و با ذكرناه أيضاً 
اندفع التدافع بين حديثين مشهورين أحدههما كل مولود يولد على الفطرة و الآخر 
إن الله قد خلق الخلق فى ظلمة ثم رش عليها من ئوره الحديث و اعلم يا حيبي 


* قوله: «فجميع العوالم و درجاتها هى منازل السائرين إلى الله تعالى» و اعلم أن السؤال الرابع من 
أسئلة خاتمة كتاب مصباح الانس ق السير المعنوى للإنسان و أقسامه مطلوب فى المقام جداً. فإن 
شئت فراجع (ط ١‏ من الرحلى الحجرى. ص 157 و 558). 
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أنه كما لابد من ورودك إلى هذا العالم الحسى فلابد لك فى الخلاص عنه و عن 
علاشنة.شن ضونة الآمون النسومة: لأن المهاجرة عنها أئما يكون بالزهد فيها و 
هو لا يحصل إلا بمعرفتها و العلم بدنائتها و خسّتها. و لأن الدنها و الآخرة واقعتان 
قدت تين المساف مدن ستوة الدتزوؤ الفلدو و الائائة:والشتر قن بوالك ولوية بز 
الأخروية.و معرفة أحد المضافين يستلزم معرفة الآخر معأ و كذا جهالة أحدهها 
مع جهالة الآخر؛ فمن لم يعرف الدنيا و خستها م يعرف الآخرة و شرفها, و من لم 
يعرف الآخرة و شرفها كيف اختارها و اشتأق إليهاء و لهذا و لوجوه أخرى اعتنى 
الحكماء بالبحث عن الأجسام الطبيعية و أحوال الممسوسات لينتقلوا منها إلى 
ماوراء المحسوسات وما بعد الطبيعيّات كما قال تعالى: «و لقد علمتم النشأة 
الاولي فلو لا تذكرون». 


فصل (؟١)‏ 
فى تذكران الموت حق و البعث حق 

فده اسيك معن تفاع ما أعلقنا وك مقن إن لكل عون وهر اكه 
جبلية نحو الآخرة. و تشوّقاً طبيعيّاً إلى عالم القدس و الملكوت. و له عبادة ذاتية 
تقربا إلى الله تعالى سيّما الإنسان لكونه أشرف الأنواع الواقعة تحت الكون و 
الفساد. فله كما سبق مراراً انتقالات و تحولات ذاتهة من لدن حدوثه الطبيعئ إل 
آخر نشأته الطبيعيّة, م منها إلى آخر نشأته النفسائية و هلم إلى آخر نشأته 
العقديّة. و علفت أيفسا أن أول:ما اققضت النفس و اتوجّهت إليه تكميل هذء 
النشأة الحمسيّة, و تعمير ملكة البدن بالقوى البدئيّة و الآلات. و البدن بمنزلة 
الراحلة أو السفينة لراكب النفس ف السفر إلى الله تعالى فى ير الأجسام و بحر 
الأرواح, ثم إذا كملت هذه النشأة و عمرت هذه المرحلة عبرت منها و أخذت فى 
تحصيل نشسأة ثانية. و دخلت فى منزل آخر أقرب إلى مبدثها و غايتها. و هكذا 


5 الحكمةالمتعالية ‏ الْجلّد السادس 


تتدرّج” فى تكميل ذاتها و تعمير باطنها و تقوية وجودها بإمداد الله و عنايته. و 
كلما ازدادت فى قر جوهرها المعنوى و اشتدت نقصت فى صورتها الظاهرية و 
ضعف وجودها الحسى؛ فإذا اتتهت بسيرها الذاق و حركتها الجوهرية إلى عتبة 
باب من أيواب الآخرة” عرض ها الموث عن هذه النشأة. و الولادة فى النشأة 
الثانية؛ فالموت نهاية السفر إلى الآخرة وبداية السفر فيها إلى غاية أخرى هى 
النشأة الثالثة. و قد مر أيضاً أن النفس الإنسانيّة فى مبدء تكوّتها كالجنين في بطن 
الدنيا و مثسيمة البدن فيتربى شيئاً فشيئاً فى هذه الدنها كما يتربى الجنين فى بطن 
أمّه. و الموت سواء كان طييعياً أو إرادياً عبارة عن الخروج عن بطن الدنيا إلى 
سعة الآخرة, فاتضم و انكشف بما ذكرناه سابقاً ولا حقاً أن الموت أمر طبيعى 
للنفس و كل أمر طبيعى لشىء يكون خيراً و تامأ له. و كل ما هو شير و تام 
لشىء فهو حو له؛ فتبت أن الموت حو للنفس. فأمًا الفساد و الهلاك الذي يطرء 
البدن فأئسا هو أمر واقع بالعرض لا بالذات كسائر الشرور الواقعة فى هذا العام 
بالعرض تبعاً للخيرات و الغايات الطبيعية؛ فالعدالة الإلهية تقنتضى رعاية ما هو 
الأشرف و الأفضل؛ فالمياة الروحانيّة للإنسان أشرف من هذه الحياة الطبيعيّة 
البدنية. على ألك لو نظرت نظراأ حكيما فى البدن من حيث هو بدن طبيعى 
لوندت قوامه و غامة بالنفش و قواهاء و هذيته واتشخضه بايا وده مدا 
مهسا اتحاد المادة المبهمة بالصورة المعيّنة, و اتحاد الناقص بالتام. و القرة بالفعل؛ فلو 
فرض تفرده بذأته دون النفس و قواها لم يبق له إنيّة و حقيقة إلا المناصر و 
الأجزاء المتداعية للافتراق. و هى بحاطا كما كانت قبل الموت و بعده. 


4 قوله: «و هكذا يتدرج...» و الصواب: و هكذا تندرج. 
#١‏ قوليه: «مسن ابواب الآخرية» و الصواب: سن أبواب الآخرة. قوله: «بداية السفر» و الصواب: و 


بدايةالسفر. 
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واعلم أن الأجسام الواقعسة تمت تصرف النفوس" و الأرواح هى فى نفسها 
مضمحلة مقهورة مستهلكة, و كلما كانت النفوس أشرف و أقوى كانت الأبدان 
المتصرّفة فيها أضمف قوة و أقل إنائية و أنقص وجوداً, و كلّما أممنت النفس فى 
القوّة و الحسياة والكمال أمعن البدن فى الضعف و الموت و الزوال حتّى إذا بلغت 
غايتها من الاستقلال انعدم البدن بالكلية و زال, و هذا المعنى مشاهد فى الأجسام 
الطبيمية, ألا تسرى أن جسميّة الجماد أقوى و أحكم من جسمية النبات, و هى 
أقوى من جسميّة الحيوان. و هى من جسميّة الإنسان بحسب تفاوت نفوسها و 
أرواحها فى القوة و التمام. 

قال بعض العرفاء: إن الموت أثر تَجلى الحق' لموسى النفس الناطقة فيندك جيل 
إنية البدن اندكاكاً, و تجليه تعالى أئما يكون فى عالم الملكوت لانفس الْتى قويت 
نسبتها إلى ذلك العال. فعند ما قويت لشىء جهة الروحانيّة و الملكوتية اضمحلت 
منه جهة الجسمانيّة و الملك لأتهمسا ضدان. و إن الدنيا و الآخرة ككفتين”” 
رجحان إحداهما يوجب نقصان الأخرى.و هذا الذى ادعيناه غير منقوض بالفلك 
ومافيه لأن كمالات الأفلاك”” و الكواكب و خصائصها الكمالية كلها من جهة 
نفوسها لا من جهة أجسادها؛ فإن امتناعها عن قبول الانقسام و دخول جسم 
فيها من خارج و ورود آفة و فساد و استحالة و غير ذلك كلها ليس إلا من جهة 
نفوسها لا مسن جهة أجسادها و لأجل قرة أو صلابة فى جسميّتها إذلا طبيعة 
أخرى ها ولا قو فيها إلا ما يكون من لوازم نفوسها؛ فجسمية الفلك يما هى 


* قوله: هو اعلم أن الأجسام الواقعة تمت تصرف النفوس...» راجم آخر الفصل الثامن من المرحلة 
الرابمة (ج ؟, ص 40 من هذا الطبع). حيث بقول؛ +ذكر إجمالى: كما كانت الصورة أشد فعلية...» 
** قوله: «ككفتان» و الصحيم: ككفتين. قوله: هو هذا الذى ادعيناه...» أي من أن النفس كلما 
كانت أقوى و أشرف كان البدن أضعف و أخسّ 

*** قوله؛ «كمالات الأفلاك» والصواب: لأن كمالات الأفلاك ال. 
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مادة” للها لا بما هى جلسءو قد علمت الفرق بينهما مراراً هى أضعف الأجسام بل 
الفلك كله نفس إلا أن له أمراً شبيهاً بالهيوال الأولى و أو أرفع منها قليلا لتمكن 
تمه تيوك الأوضاع و الحسركات و أما أجام الآخرة فقد علمت أها بعينها 
نفوسهاء و علمت أن وجودها وجود إدراكى نفسافى و حياتها حياة ذاتية 
لاعرضية كهذه الأجسام المادية. 


حكمة الطية 

إن الله تعالى قد جعل لواجب حكمته فى طبع النفوس محبّة الوجود و البقاء", 
و جعل فى جبلّتها كراهة الفناء و العدم. و هذا حق لما علمت أن طبيعة الوجود 
خير جحض و نور صرف, و بقاؤه خهيرية الخير و نورية النور. و الطبيعة لم تفعل 
شسيئاً باطلاء و كلّما ارتكز فيها لابد أن يكون له غاية يترئب عليه و ينتهى إليها؛ 
فصلم مسن هذا أن حيّة النفوس لليقاء و كراهتها للموت ليست إلا لحكمة و غاية 
هى كونها على أتم الحالات و أكمل الوجودات, فكون النفوس مجبولة على طلب 
البقاه و حبّة الدوام دليل على أن ها وجوداً أخروياً باقياً أبد الدهر. و ذلك لأن 
بقائها فى هذه النشأة الطبيعية أمر مستحيل؛ فلو لم يكن ها نشأة أخرى باقية 
تنتقل إليها لكان ما ارتكز فى النفس و أودع فى جبأتها من محبّة البقاء السرمدى و 
الحياة الأبديّة باطلا ضائعاً. و لا باطل فى الطبيعة كما قالته الحكماء الإليُون. 


* قوله: «بما هى ماذة...» أى بما هى مادّة و بشرط لا لا يماهى جنس و لا بشرط. و قوله؛ هبل الفلك 
كله نفس...» فى العبارة سقط و صوابها هكذا: بل الفلك كله نفس إلا أن له أمرأ شبيها بالهيولى الأول. 
** قوله: «إن القه تعاللى قد جصل لواجب حكمته فى طبع النفوس محيّة الوجود و البقاء...» قال الشيخ 
الرئيس - قدّس سرّه ‏ فى نفس الشفاء (الفصل الأول من المقالة الثأنية. ص ؟55 من الطبع الأول الرحلى؛ 
و ص 7/ من نفس الشفاء بتصحيحنا و تعليقاتنا عليه): كان حب الدوام أمراً فانضاً من الإله على كل شىء 
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عقد و حل ٍ 
ولك أن تقول: إذا كان موت البدن فى هذه النشأة الفانية حياة النفس فى النشأة 
الباقبية. و إن للنفس توجّهاً جبلّياً إلى الاستقال إلى عالم الآخرة عن هذا العالم. و 
حركة ذاتية جوهرية إلى القرب من اله تعالى و الدخول فى عالم الأرواح و الاجتناب 
عن دار الظلمات و الحجب الجسمانية؛ فإنّ التجسّم عين الحجاب و الظلمة و الجهل 
نا سيب رهد تقرس ينها عن كدر ملم منت وا فيد اتعرى القن 
عن ثفله " و كثافته, و خلاصها عن الحبس و انطلاقها عن السجن و قيده. 
فبقول:في كراهه اموت البدنى للنفوس الإنسانية سببان فاعلى و غائى, أمّا 
السبب الفاعلى فهو إن أُمّل نشئات النفس هى هذه النشأة الطبيعية البدنية. وها 
الغلسبة على النفوس ما دامت متصلة بالبدن متصرفة فيه؛ فيجرى علبها أحكام 
الطبيعة البدنية و يؤئسر فيها كلما يؤثر فى الجوهر الحسى و الميوان الطبيعى من 
الملائمات و المنافيات البدنية, و لهذا تتألم و تتضرر بتفرق الاتصال و الاحتراق 
بالسنار و أشباه ذلك لامن حيث كونها جواهر نطقية و ذوات عقليّة بل من حيث 
كونها جواهر حسيّة و قوى تعلّقية؛ فتوحّشها من الموت البدنى و كراهتها أنما 
يكون بحصّة ها من النشأة الطبيعية, و هى متفاوتة بحسب شدة الانغمار فى البدن 
و الانكباب فيه. على أنا لانسلم الكراهة عند الموت الطبيعى الُذى يحصل فى آخر 
الأعمار الطبيعية دون الآجال الاخترامية, و أمّا ما يقتضيه العقل التام و قو 
الباطن و غلبة نور الإيمان باللّه و اليوم الآخر و سلطان الملكوت فهو محبّة الموت 
الدنيوى و التشوق إلى الله و مجحاورة مقربيه و ملكوته, و التوحّش عن حياة الدنيا 
و صحبة الظلمات و حاورة المؤذيات؛ فالعارف يتوحّش من صحبة حيوائنات 
الدّنيا توحّش الإنسان الحي” من مقارنة الأموات و أصحاب القبور. و أمّا السبب 
الغائى و الحكمة فى كراهة الموت هو محافظة النفس للبدن الُذى هو بمنزلة المركب 


* قوله: «تعرى النفس عن ثفله» تفل بالضم: كنجاره و دٌُرد از هر جيز (منتهى الأرب). 
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فى طريق الآخرة, و صيائته عن الآفات العارضة ليمكن فا الاستكمالات العلمية 
و العملنية إلى أن يبلغ كماها الممكن. و كذا إرادة الله تعالى تعلّقت بإبداع الألم و 
الإحساس به فى غرائز الحسيوانات. و الخوف فى طباعها عمًا يلحق أبدانها من 
الآفات العارضة و العاهات الواردة علبها حثأ لنفوسها على حفظ أبدانها و كلالة 
أجسادها و صيانة هياكلها من الآفات العارضة هاء إذ الأجساد لا شعور لا فى 
ذاتها و لا قدرة على جر منفعة أو دفع مضرة. فلوام يكن الألم و الخوف فى نفوسها 
لتهاونت النفوس بالأجساد و خذلتها و أسلمتها إلى المهالك قبل فناء أعمارها و 
انقضاء آجاهاء و للكت فى أسرع مدة قبل تحصيل نشأة كمالية برزخية و تعمير 
الباطن, و ذلك ينافي المصلحة الإيّة و الحكمة الكلية فى إيجادها و ليس الأمر فى 
الآلام و الأوجاع المودعمة فى الحيوانات كما ظنّه قوم من التناسخية من أئها من 
باب العقوبة لها بل لما ذكرناه. 


فصل )١١(‏ 
فى الاشارة الى حشر جميع الموجودات حتى الجماد و النيات الى انه تعالى كما يدل 
عليه الآيات القرآنية 

اعلم أن الممككنات كما مر على طبقات: أُوليها المفارقات العقلية و هى صور 
علم الله. 

و ثانيها: هى الأرواح المدبرة تدبيراً كلياً للأجرام العلوية و السقلية المتعلّقة بها 
ضرباً من التعلق. 

و ثالتها: الأرواح المدبرة تدبيراً جزئياً. و النفوس الخيالية المتعلّقة بالأجسام 
السفلية البخارية و الدخانية أو النارية منها و ضرب من الجن و الشياطين. 

و رابعها: هى النفوس النباتية. 

و خامسها: الطبائع السارية في الأجسام المنقسمة بانقسامها. 

و سادسها: الأجسام الهيولوية و هى الغاية فى النسة و البعد عن المبدء الأول 


مفاتيحالاسرار لسلاك الاسفار 5 


و جميعها حشورة إليه تعالى. و نحن بصدد إثبات هذا المطلب إجمالاً و تفصيلا 
بتوفيق ربّنا الأعلى. 

فنقول: أمّا الوجه الإجمالي فهو كما مر أنه تعالى لم يخلق شيئاً إلا لغاية, و ما 
مسن ممكن إلا وله فاعل و غاية, و من الموجودات و هى المركبات ما لله علل” 
أربع: الفاعل و الغاية و المادة و الصورة. و لكل غاية غا غاية أخرى ولا يتسلسل 
إلى غير النهاية بل ينتهى إلى غاية أشيرة لا غاية طاء كما إن لكل مبدء مبدء 
حتى ينتهى إلى مبدء أل لا مبدء له. و قد ثيت بالبرهان أن بارىء الكل لاغاية 
فى فعله سوى ذاته. و إنّه غايةالغايات كما أنه مبدء المبادى. ولا شك أن غاية 
الشىء ماله أن يصل إليه إلا لمانع. خارجى و كلّما لايمكن الوصول إليه م يكن 
إطلاق الغاية عليه إلا باجاز فلم يكن غاية بالحفيقة, و قد فرضناها غاية هذا 
خلف. فثبت بما ذكرناه أن جميع الممكنات بحسب الطبائع و الغرائز ز طالبة إيّا 
عذال مسافة اليه متشركة نحو إتسياقا سنويا وتشركة ذانيةة باهذ المبركةاو 
الرغبة لكونهما مرتكزتين في ذاتها من الله لم تكونا هباء و عبثاً ولا معطلا؛ فلا 
محالة غايتها كائنة متحققة مترئّبة عليها إلا لعائق قاصر. و القسر لكوئه خلاف 
الطبع لايكون دائمياً بل منقطع كما سبق بيانه؛ قيزول الفواسر و الموانع و لو بعد 
زمان طويل قتعود الأشياء كلها إلى غاياتها الأصلية. و غاية الشىء أشرف 
لاحالة مسن ذلك الشىه فغايسة كل جوهر هى أقوى جوهرية و أتم وجوداً و 
أشرف مرتسبة من ذلك الجوهر, و هكذا ننقل الكلام إلى تلك الغاية حتّى تنتهى 
إلى غايه أخيرة لاأشرف منها ولا غاية بعدها دفعاً للتسلسل, وهى غاية الغايات 
و منتهى الحركات و الرغبات و مسأوى العتتاق الامهيِّين و المشتاقين و ذوي 
الحاجات؛ فالكل نحشور إليه تعالى و هو المطلب. 

و أما البيان التفصيلى فلنورده فى دعاوى: 


* قوله: «له علل...» فى العبارة سقط. و تمامها هكذا؛ له علل أربع: الفاعل و الغاية و المادّة و الصورة. 
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الدعسوى الأولى فى حشر العقول الخالصة إلى الله تعالى قد سبق مراراً أنها 
مستهلكة الحويّات فى هويّته تعالى. و أنها باقية ببقاء الله راجعة إليه. و لنوضح 
ذلك بذكر وجوه من البراهين: 

الأول أن هويّاتها وجودات صرفة و إنيات محضة لا يشوبها عدم. و أنوار 
خالصة لايخالطها ظلمة. و إِنّما التفاوت بينها و بين نور الأنوار بالنقص و التمام و 
كذابين بعضها مع بعض ليس إلا بالشدة و الضعف. و متى كانت كذلك كان ها 
اتصال معنوى و لم تكن معزولة اهويّات عن اهويّة الإهيّة. و لأن تمام الشيء هو 
بالحقيقة ذلك الشىء و أحق به منه. 

البرهان الثاني أن قاعدة الإمكان الأشرف يقتضى أن يكون بين المبدء الأول و 
ما فرض أقرب الموجودات إليه اتصال معتوى. و كذا بين الموجود و ما يتلوه, و 
هكذا إلى آخر الإنيات المحضة و الأنوار الصرفة؛ فيكون الكل كأئه ذات واحدة لما 
اتصال واحد متفاوتة المراتب فى شدة الإشراق و كمالية الوجود. و لها جنبة عالية 
غير متناهية فى الشدة, و جنبة أخرى متناهية فى الشدة مع عدم تناهيها فى المددة و 
العدة, و ذلك لأنه لولم يكسن بينها هذا الاتصال يلزم انمصار غيرالمتناهى بين 
حاصرين كما بيناه. ولا مخلص إلا يكونها من مراتب الالهية و درجات الربوبية 
كما أثير إليه بقوله تعالى: «رفيع الدرجات ذوالعرشس» فهى واصلة إليه راجعة 
إلى ذاته. 

البرهان الثالث أن العقل حيث لاحجاب بينه و بين الحق” تعالى له أن يشاهد 
بذاته ذات الأول لكن لاعلى وجه الاكتناه و إلا لكان محيطأ به قاهرا عليه هذا 
حال, و إذ لاواسطة بينهما و لا حجاب يوجب البينونة فلا محالة يتجلّى الحقّ 
عليه بصريح الذات إذ لا جهة أخرى ولا صفة زائدة؛ قذاته تعالى متجل بذاته 
على المقل الأول فذات العقل الأول هى صورة هذا التجلى إذ ليس له قابل 
للتجلّى غير ذاته؛ فما به التجلّى و المتجلّى و المتجلّى له كلّها شىء واحد. و 
ليس هناك أمران ذات العقل و تَجلّى الحقّ له إذ يمتنع أن يصدر عنه تعالى ببهة 
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واحدة صورتان صورة العقل و صورة التجلّى. و يستحيل أن يتكرر وجودان 
لشىء واحد؛ فثبت من ذلك 8 وجود العقل بعيته عبارة عن تحليه تعال بصورة 
ذاته عليه, و صورة ذات الحق ليست بأهر مغاير لذاته؛ فذات المقل كأئها صفحة 
مسرأة يترائى فبها صورة الأول, و كما ليس فى صفحة المراة لون و لا شىء 
وجودى إلا الصورة المرئية, ولا الصورة المرئية أمر مغاير لحقيقتها فكذلك ليس 
للعقل هويّة إلا صورة هويّة الأول. و الصورة ليست بأمر مفارق لذى الصورة, 
ولا تفاوت جهة فيها إلا كونها مثالاً له و حكاية عنه. و هو ذاتها و حقيقتها 
فالذات الإلهية هى حقسيقة العقل و العقل متاهاء و كل ذى حقيقة راجع إلى 
حقيقته. فالعقل الأول محشور إليه تعالى, و كذا العقول البواقى محشورة إليه بالبيان 
المذكور لأن اممشور إلى المحشور إلى شيء محشور إلى ذلك الشىء . 

البرهان الرابع قد مر فى مباحث العقل و المعقول من الفن الكلّى البرهان على 
نبوت الاتحاد بين العاقل و معقوله بالذات: و ثبت فى مباحث علمه تعال أن 
المفارقات العقليّة هى بعينها علومه التفصيليّة بالأشياء لا بصورة زائدة عليها. فإذا 
كانت ذاتها عين عقله تعالى بالموجودات و عقل الشىء كما علمت غير مبائن عنه 
فهى لا مالة راجعة محشورة إليه تعالى صائرة إيّاه. 

البرهان النامس قد سبق فى مباحث علم الله تعالى أن الصور العقليّة الإهيّه 
قائمة بذاته تعالى قواماً ذاتياً لاعلى وجه الحالية و المحلية. و ألها من لوازم ذاته 
الغير المجعولة الثابتة له باللاجعل الثابت لذاته تعالى الواجبة بالوجوب الثابت له 
الباقية ببقائه تعالى فلا حالة محشورة إليه تعالى؛ فتيت بهذه البراهين أن عالم العقل 
و الصور الاحية و الأنوار المفارقة كلّها عائدة إليه فانية من ذاتها باقية ببقاء الله. و 
لله معادها كما أنه مبدأها. 

الدعوى الثانية فى حشر النفوس الناطقة إلى الله تعالى هذه النفوس إمّا كاملة 
كمالا عقليّاً أو ناقصة. أمّا النفوس الكاملة فهى الى خرجت ذاتها من حدٌ العقل 
بالقوة إلى حدٌ العقل بالفمل فصارت النفس عقلا بالفعل. و كلما صارت النفس 
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عقلا بالفعل اتتقلت عن ذاتها و ائتحدت بالعقل الذى هو كمالها فحشرت إليه؛ و 
كلّما كان محشوراً إلى العقل كان محشوراً إليه تعالى لأن الحشور إلى الممشور إلى 
شىء كان محشوراً إلى ذلك الشىء؛ فالنفوس الكاملة حشورة إليه تعالل و هو 
المطلوب, و أمّا النفوس النطقية الناقصة فلا يخلو إِمّا أن تكون مشتاقة إلى الكمال 
العقلى أولا. و النفوس الغير المشتاقة إلى ذلك الكمال سواء كان عدم اشتياقها إليه 
بحسب أصل الفطرة كما هو حال الأنعام. أو من جهة أمر عارض عليها كما قال 
تعالى: «تسما الله فأنساهم أنفسهم» فهى محشورة إلى عالم متوسّط بين العقلى و 
المادى و هو عالم الأشباح المقدارية و عالم الصور المسوسة الجردة. و هى قوالب 
و حكايات و ظلال لما فى العام العقلى من الصور العقلية, و بها قوامها و دوامها و 
كيفمية حشرها ككيفيّة حشر سائر النفوس البهيمية و السبعية «إن هم إلا كالأنعام 
بل هم أضل سبيلاً» و سيجىء حسال معاد النفوس الحيوانية, و أمّا التفوس 
المشتاقة إلى العقليات الغير البالغة إلى كماها العقلى فهى مترددة فى الجحيم معذبة 
دهراً طويلا و قصيراً بالعذاب الأليم, ثم يزول عنها الشوق إلى العقليات إما 
بالوصول إليها" إن تداركته العناية الإطية بجذبة ربّانية أو شفاعة ملكية أو إنسانيّة 
لفو القسوق و ضعف العلائق» أو بطول المكث فى البرازخ السفلية و الاستيناس 
إلسيها فيزول عننها العذاب و يسكن عند الماب إمّا إلى الدرجة العليا و إما إلى 
المهبط الأدنى فيحشر إلى الله من جهة أخرى من غير تناسخ كما سيظهر. 

الدعوى الثالثة فى حشر النفوس الحيوائيّة هذه النفوس الحيوائيّة إن كانت بالغة 
حد الخيال بالفعل غير مقتصرة على حد الس فقط فهى عند فساد أجسادها 
لاتتبطل بل باقية فى مام البرزخ محفوظة بهويّاتها المتمايزة حشورة فى صورة 
مناسبة طيئاتها النفسانية. و أشخاص كل نوع منها مع كثرتها و قيزها و تشكلها 


* قوله: «أو بالوصول إليها...» العبارة حرفة. صحيحها هكذا: «إمّا بالوصول إلبها إن تداركته العناية 
الإهيّة» و اعلم أن هذا الكلام ناظر إلى التكامل البرزخى, فتبصر. 
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بأشكاها و أعضائها المناسبة ها المتتفقة بحسب نوعها المختلفة بشخصياتها واصلة 
إلى مبدء نوعها و رب طلسمها. و هومن العقول النازلة فى الصف الأخير من 
العقليات؛ فإن لكل نوع من أنواع الهيوانات" و غيرها من الأجسام الطبيعية عقلا 
هو مبدأها وغايتها كما سبق بيانه؛ فإذا كان الأمر هكذا فلاحمالة يكون أفراد كل 
نوع طبيعى متصلة إلى مبدأها الفاعلى و الغائى. لكن هذه العقول العرضية 
الأخيرة الَتى ليست بعدها عقل آخر بعضها أشرف من بعض. ولأجل ذلك كانت 
الأنواع الطبيعية بعضها أشرف لأن شرافة العلّة المؤثرة يوجب شرافة المعلول؛ فمن 
تلك العقول مام يتوسّط بينه و بين معلوله الطبيعي شىء آخر لغاية نزوله العقلى؛ 
فحكمه حكم النفوس المياشسرة للأجسام إلا أن النقس ليست غارتبة الإبداع 
للجسم بل التدبير و التصريف مخلاف العقل. و منها ما يتوسّط بينها و بين طبيعة 
معلو له نفس إنسانية إن كان فى غاية الشرف و هو رب نوع الإنسان, أو نفس 
حيوانية و هو دونه فى الشرف أو نفس نباتية و هو أنزل منهما جميعاً و أرفع من 
العقول النازلة الْتى هى مبادى الطبائع الجمادية؛ فالعقول التى هى مبادى الطبائع 
الحيوانية التى ها نفوس خغيالية بالفعل ترجع تلك النفوس إليها مع بقاء تعدّدها و 
امتياز هوياتها الشخصية, فهى بشخصياتها محشورة كل طائفة من أفراد نوع واحد 
إلى العقل الذى هو مبداً نوعها. و أمّا النفوس الحيوانية الّتى هي حساسة فقط و 
ليست ذات تخيّل و حفظ بالفعل فهى عند موتها و فساد أجسادها ترجع إلى 
مدبرها العقلى. لكن لا يسبقى امتيازها الشخصى و كثرة هويتها المتعددة بتعدد 
ادها بل صازت كلها موجودة يوننوة واعهن متصلة ينقلها لأنها منزلة أخغة 
نير واحد اتقسمت و تعدّدت بتعدد الروازن الداخلة هى فيها فإذا بطلت الروازن 
زال الستعدد بينها و رجعست إلى وحدتها التى كانت فا عند الميدء؛ فهكذا كيفيّة 
حشر هذه النفوس الحساسة و ذلك كرجوع القوى الحساسة و غيرها المتفرقة في 





* قوله: «فإن لكل نوع من أنواح الحيوانات...» ناظر إلى المثل الإطية. 
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مواضع البدن امجتمعة عندالنفس, و من نظر إلى حال الحواس الخمس و افتراقها 
فى أعضاء البدن و اتحادها فى الحسر المشترك هان عليه التصديق بأن النفوس 
المسّاسسة الجسمانية المتعدّدة بتعدّد الأبدان وهى الى لااستقلال لها فى الوجود 
بلاقابل إذا فسدت قوابلها؛ فهى لاحالة مرتبطة بفاعلها و اتحاد الفاعل يوجب 
اتحاد الفعمل و إثما يتعدد بتعدد القابل بالعرض؛ فإذافسدت القوابل مرجع الفعل 
إلى وحدته الأصلية التى له من جهة الفاعل. فافهم هذا فإنّه نافع جدا؛ فإذن 
حكم النفوس الحيوانية الفير المستقلة فى وجودها حكم سائر القوى النفسانية 
لذات واحدة فى أن وجودها وجود رابطى, و أها غير مدركة لذاتها كقوة البصر و 
السمع و غيرهما فينا؛ إن قوّة البصر مثلا ليست لها هويّة مستقلّة و للسمع هويّة 
أخمرى مستقلّة و إلا لأدركت كل واحدة منها ذاتها بل النفس الدراكة الححاضرة 
لذاتها هى اهويّة المامعة لويات القوى يدرك مها غيرها؛ فالباقية بذاتها فى القيامة 
و فى النثسأة الباقية متميزة هى النفس القائمة بذاتها, و أمّا سائر قواها فهى باقية 
ببقائها لأنبا متصلة بها متّحدة بوحدتها؛ فكذلك حكم النفوس الحيوانيّة الغير 
القائمة المستقلّة بذاتها ولا الشاعرة لذاتها؛ فهى عند ارتفاع تكثرها الُذى لأجل 
تكثر اجسادها رجعت إلى مبدئها و اصلها متّحدة فيه كارتجاع المشاعر و القوى 
بمبدئها الجامع الإدراكى عند فساد مواضعها و الاتها متحدة به باقية ببقائه. 
تنبيه 

أعلم أن من السناس مسن زعم أن الأرواح الإنسية أيضاً كالأرواح الجزئية 
للحيوانات الدنيّة و النباتاث تتّحد بعد خراب أجسادها, و شيّهها بالمياء الواقعة فى 
الكيزان و الجرات إذا انكسرت الأوعية و صارت هى متّصلة واحدة و واصلة إلى 
الحوض العظيم. و هذا زعم بساطل و وهم فاسد. و قياس تلك الأرواح 58 
الأرواح الجزئية السارية فى الأجسام قياس مغالطى و همى مبناه عدم الفرق بين 
الانقسام و التعداد الماصل بسبب القوابل و بين الانفصال و التكثر الذى بسبب 


الميادى الذاتية. و ذلك لأنه ذكر الشيخ العربى فى الباب الثانى و ثلاتئمائة من 
الفتوحات بقوله: اعلم أ ن الناس اختلفوا فى هذه المسألة يعنى فى أرواح صور العام 
هل هى موجودة عن الصور أو قبلها أو معها. و إن إن منزلة الأرواح من صور العالم 
كمنزلة أرواح صور أعضاء الإنسان الصغير كالقدرة روح اليد؛ والسمع روح 
الأذن. و البصر روح العين. و التحقيق فى ذلك عندئا أن الأرواح المدبرة للصور 
كانت موجودة فى حضرة الإجمال غير مفصّلة بأعيانها مفصّلة عند الله فى علمه؛ 
فكانت فى حضرة الإجمال كالحروف الموجودة بالقوة فى المداد فلم يتميز لانفسها و 
إن كانت متميزة عندالله مفصلة فى حال إجمالحا؛ فإذا كتب القلم فى الأوح ظهرت 
صور الحروف مفصلة بمد ما كانت مجملة فى المداد؛ فقيل هذا ألف و دال و جيم 
فى البسائط و هى أرواح البسائط. و قيل هذا قام و هذا زيد و هذا خرج و هذا 
عمرء.و هى أرواح الأجسام المركبة, و خا سوى لله صور العالم أي عام شاء و 
أرادء كان روح الكل كالقلم فى اليمين الكاتبة. و الأرواح كالمداد في القلم, و 
المور كمنازل الحروف فى اللوح. فنفخ الروح فى صور لعا فظهرت الأرواح 
محسرة صورها» فل هذا ريد و هذا عمر بو عفريو وأهدا يلو هذا عية و 
ل قمن الناس من قال: 
إن الأرواح فى أصل وجودها متولّدة من مزاج الصور. و من الناس من منع ذلك. 
ولكل واحد وجه" ينتمى إليه فى ذلك, و الطريق الوسطى ما ذهينا إليه و هو 
قوله تعالى: «ثم أنشاناه خلقاً آخر» و إذا سوى الله الصورة الجسمية ففى أىّ 
صورة شاء من الصور الروحيّة ركبها. إن شاء فى صوره خنزير أو كلب أو إنسان 
أوفرس على ما قرّره العزيز العليم» فكم' شخص الغالب عليه البلادة و البهيمية 
فروحه روح حمار. و به يدعى إذ ظهر حكم ذلك الروح فيقال فلان حمار. و كذا 


* قوله: «و لكل واحد وجد...» العبارة بصورتها الصحيحة هكذا: و لكل واحد رجه ينتمى إليه في 
ذلك و الطريق الوسطى ما ذهينا إليه الح. 
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كل ذى صفة يدعى إلى كتابها فيقال فلان كلب و فلان أسد و فلان إنسان. و هو 
أكمل الصفات و أكمل الأرواح قال تعالى: «الّذى خلقك فسواك فعدلك» و تت 
النشأة الظاهرة في أى صورة ما شاء ركبك من صورة الأرواح فنسبت إليها كما 
ذكرناه و هى معينة عندالله؛ فامتازت الأرواح بصورها. ثم إها إذا فارقت هذه 
المواد فطائفة من أصحابنا يقول: إ ن الأرواح تتجرّد عن المواد تجردأ كلّياً و تعود 
إلى أصلها كما تعود شعاعات الشمس المتوّدة عن الجسم الصقيل إذا صدئ إلى 
الشمس, و اختلفوا هاهنا على طريقين فطائفة فالت لا تّتاز بعد المفارقة لأنفسها 
كما لاتمتاز ماء الأوعية النى على شاطىء النهر إذا انكسرت فرجع ماوها إلى 
النهر. وقالت طائفة أخرى: : بل تكتسب بمجاورة الجسم هيئات رديّة و حسنة 
فتمتاز بتلك الميئات إذا فارقت, كما إن ذلك الماء إذا كان فى الأوعية أمور تغيّره 
عن حالته إمَا فى لونه أو رائحته أو طعمه فإذا قارق الأوعية صحبته فى ذاته ما 
اكتسبته من الصفة, و حفظ الله عليها تلك الهيئات المكتسبة, و وافقو فى ذلك بعض 
الحكساء. و طائفة قالت: الأرواح المدبرة لاتزال مدبرة فى عالم الدنيا فإذا انتقلت 
إلى البرزخ درت أجساداً برزخية و هى الصور التى يرى الإنسان نفسه فيها فى 
النوم. و كذلك الموت و هو المعبر عنه بالصور ثم يبعث يوم القيامة في الأجسام 
الطبيعية كما كانت فى الدنيا. و إلى هنا انتهى خلاف أصحاينا فى الأرواح بعد 
المفارقة. وامسا اختلاف غير اصحابنا فى ذلك فكثير خارج عن مقصودنا انتهت 
الفاظه. 

و إئما نقلنا بطولها لما فيها من بعض التحقيقات المطابقة لما نحن عليه من 
الحكمة البرهانية و إن كان فيها بعض أشياء مخالفة طا. 

منها أن حكم بتقدم وجود الصورة" الجسمية على وجود الأرواح المدبرة ها 


* قوله: «منها أنه حكم بتقدّم وجود الصورة...» أقول: الح أن هذه الإيرادات غيرواردة على الشيخ 
الأكبر. و الأمر أشمخ تنا تفّه به صاحب الأسفار فى الاعتراض عليه. و العجب منه - قدس سرره ‏ مع 
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وقد علمت أن تلك الأرواح أعنى النفوس بحسب ذاتها متقدّمة على الأبدان 
ضرباً من التقدّم, و هى المخصّصة للأبدان بهيئاتها و أشكاها و أعضائها الى 
تنسب لمعانيها و صفاتها الذاتية و فصوها المنوّعة لتكون مظهراً لمقائقها و 
موضوعة لأفاعيلها و قابلة لأعمالها التى بها يخرج كمالاتها من القرّة إلى الفعل, 
فالأبدان تابعة فى الوجود للأرواح بالذات لا بالعكس و إن كانت هى أيضأ مفتقرة 
إليها فى طلب الكمال و ظهور الأفعال. و المراد من الصورة فى قوله تعالى: «فى أى 
صبؤرواما نناء ركيك» هي الطورة المسسعية الدترئة. .و الذى ذكره من أن 
السخص الغالب عليه البلادة روحه روح حمار صحيح لكن جسده أيضاً جسد 
حمار تأبع لروحه, و ذلك أعم من أن يكون فى هذه النشأة" بحسب الفطرة الأصلية 
كهذا النوع المعهود فى الدنيا أو فى النشأة الآخرة بحسب ما اكتسبته النفس الآدميّة 
من الصفات البهيمسية فى الفطرة الثانية فتحشر فى الآخرة بصورة تلك البهيمة. و 
بالجملة هيئات الأبدان تابعة لهيئات النفوس فى كلتا النشاتين. 

و منها أنه يظهر من كلامه أن الصورة الَتى يبعث فيها الإنسان يوم القيامة هى 
بعينها الصؤرة الطبيعية التى كانت" فى الدنيا. و قد علمت أنْه ليس كذلك و أن الدتيا 
و الآخرة نشأتان مختلفتان فى نحو الوجود. و أن الصورة المبعوثة من الإنسان فى 
القيامة ليست طبيعية لكنها حسوسة بالحواس الظاهرة فى الآخرة كما مر. 

و منها أنه كان يجب عليه أن يفرّق بين الأرواح الكلّية و الأرواح الجزئية في 
الأحكام الَتى ذكرهاء بل بين الأرواح الثلاثة أعنى الأرواح العقلية النطقية؛ و 
الأرواح الحيوانية الخيالية. و الأرواح الحيوانية الحسّية على مراتبها. و أن أنَها 
متميزة الوجود بعد مفارقة الأجساد. و أيها غير متميّزة بعدهاء و الذى ذكره 


فخامة شأنه كيف خفى عليه ما استجنّ فى مطاوى كلمات صاحب الفتوحات؟! 
* قوله: «من أن فى هذه النشأة» الصواب: من أن يكون فى هذه النشأة. 
و قوله: «الطبيعية كانت» والصواب: الطبيعية الى كانت. 
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طائفة من أن الأرواح غير متميّزة بعد المفارقة لأنفسها بل هى كمياه الأوعية إذا 
انكسرت فائتحدت حكم صحيح إلا أنه مختص بالأرواح الجزئية الحمسيّة و ما 
دونها من الأرواح النباتية و غيرها. و ليس بصحيح فيما فوقها من الروحين 
السابقين أعنى العقليّة و الخياليّة لأنهما مستقلتان فى الوجود ليستا ساريتين فى 
الأجساد ليكون تميزهماو تعدد هما تابعين لتعدد الأجساد و تميزها. فهما بعد فساد 
هذه الأجساد متكثرة الأفراد متميّزة الذوات و الوجودات. نعم هما و لغيرهها 
كينونة أخرى فوق العالمين و هى وجودها الإجمالى فى مبدء عقلى و جوهر قدسى 
مسمى بالقلم الإلهى؛ فهناك وجود جميع الموجودات محملة كما ذكره و قد سبق 

الدعوى الرابعة فى حشر القوى النباتية أمّا نفوس النباتات فدرجتها أدنى من 
النفوس الحيوائية لكونها عديمة الحواس سيما سيما اللطيفة منهاء و هى أرفع درجة من 
الك الماردا و انمسر 1د “ها لحو ف كتير المع فنا مث موي 
أفاعيلها. و لهذا يستحق إطلاتق إسم النفس عليها؛ فلها حشر يقرب من حشر 
الحيوانات السفلية إذ ها فى هذا الوجود الطبيعى ضرب من الترقى و الاستكمال و 
التقرب إلى.المبدء الفعّال. و نوع منها و هى السارية فى النطف الحيوانيّة تنتهى في 
الاستكمال إلى درجة الحيوان, و نوع منها ما يتخطّى عن هذه الدرجة أيضأ 
خطوة أخرى إلى مقام الإنسانيّة فيكون حشرها أتم و قيامها فى القيامة أرفع, و 
دنوها عندالله أقرب. و أمّا ما سوى هذين النوعين و هى المقتصرة فى حركاتها و 
سعيها على تحصيل الكمال النباقى فيكون معادها عند فساد أجسادها إلى مقام 
أنزل و حثسرها إلى مدبر عقلى أدفى بالقياس إلى المدبرات العقليّة التى لأنواع 
الحيوانات على تفاوت مراتبها فى الشرف العقلى. 

قال معلّم الفلاسفة في كتاب معرفة الربوبيّة: فإن قال قائل: إن كانت قوة 
النغس تفارق الشجرة بعد قطع أصلها فأين تذهب تلك القوة أو تلك النفس. 

قلنا: تصير إلى المكان ن الذى لم يفارقه و هو عام العقلى و كذا إذا : فسد الجزء 


مفاتيعالاسرار لسلاك الاسقار موع 


البهيمى تسلك النفس الْتى فيها إلى أن تأت العالم العقلى. و إئما تأ ذلك العالم 
لأن ذلك العام هو مكان النفس و هو العقل. و العقل ليس فى مكان فالنفس إذن 
ليست فى مكان؛ فإن لم يكن فى مكان فهى لاحالة قوق و أسفل, و فى الكل من 
غير أن تنقسم و تستجرّى بتجزى الكل فالنفس فى كل مكان و ليست فى مكان 
انتهى كلامه. 

أقول: ينبغى أن يعلم أن صورة النبات إذا قطم من أصله أوجفٌ تسلك أوكلا 
إلى عام الصور المقدارية بلا هيولى. و ينتهى منه إلى العام العقلى كما ذكره المعلّم؛ 
فإذا انتهت إلى ذلك العالم الصورى فتصير ما من أشجار الجنة" إن كانت ذات 
طعم جيد كالحلاوة و نحوها طيّبة الرائحة أو من أشجار الجحيم إن كانت رديّة 
تشع جا الت كررية البرائيت تير اد قرم أب اليم" و اصول هذه 
الأفجار تنتهى إلى سدرة المنتهى عندها جنّة المأوى إذ يغشى السدرة ما يغشى, 
كما أن جسيع النفوس تنتهى ألا إلى النفس الكلية التى فوقها العقل الكلّى و هو 
مأوى النفوس الكلّية كما أئها منتهى النفوس الجزئيّة. 

قال الفيلسوف” الأعظم: إن كل صورة طبيعية فى هذا العالم هى فى ذلك العالم 
إلا أن هسناك بنوع أفضل و أعلى و ذلك أنها هاهنا متعلّقة بالهيولى و هى هناك 
بلاهيول. و كل صورة طبيعية هنا فهى صنم للصورة الَْتى هناك الشبيهة بها؛ 


* قوله: «فتصير ما من أشجار الجنّة...» شجرة طوبى صورة العلم, و شجرة الزقوم فى مقابلها كما 
يأنى فى الفصل التالث و الثلائين؛ و جمكم السنخية بين طوبى و تلك الأرواح النباتيّة الطمبة يحصل 
الاتصال والاجستماع بينهما و يزداد المؤمن العالم بالمعارف الإخيّة التلاذاً و ابتهاجاً. و على هذا المنوال 
شجرة الزقوم و تلك الأرواح الخيبثة النباتية, و المطلب له شأن علمى جداً و بعض الإيماءات القرآنية 
و الإشارات الروائيه و الإيماضات العرفانية, بل الإشراقات البرهانيّة معاضدة له. 

** قوله: «قال الفيلسوف...» العبارة بصورتها الصحيحة الكاملة هكذا: قال الفيلسوف الأعظم إن 
كل صورة طبيعية فى هذا العالم هى فى ذلك العام الج. 


0 الحكبةالمتعالية ‏ المْجلّد السادس 


فهناك” سماء و أرض و هواء و نارو ماء. و إن كانت هناك هذه الصورة فلا محالة 
هناك نبات أيضاً 

فإن قال قاثل: إن كان فى العالم الأعلى نبات فكيف هى هناك؟ و إن كانت ثمة 
نار وأرض فكيف هما هناك؟ فإئه لايخلو من أن يكونا إمّا حيّين أو ميّبين؛ فإن 
كانا ميّتين مثل ما هاهنا فما الحاجة إليهما هناك؛ و إن كانا حيّين فكيف يحييان 
هناك؟ 

قلنا: أمّا النبات فنقدر أن تقول إه هناك حم لأله هاهنا أيضاً حى و ذلك أن 
فى اللنبات كلمة محمولة على حياة و إن كانت كلمة النبات اطيولانى حياة؛ فهى 
إذن لا حالة نفس ما أيضاً فأحرى أن يكون فى النبات الذى فى العالم الأعلى و 
هو النبات الأول إلا ألها فيه بنوع أعلى و أشرف أنتهى كلامه. و استفيد من 
كلامه فى هذا الموضع و فى غيره من المواضع أن هذا النبات الطبيعى صورتين 
أخريين إحداهما موجودة فى عالم النفوس أعنى الصور المحسوسة بلا ماذة و 
الأخرى و هى المراد بالنبات الأول و سئئقل من كلامه ما ندل غلروان 2 
الأرض و الماء و غيرههما من الصور الطبيعية كلمات نفسائيّة؛ فقد ثبت و تحقّق أن 
لصور هذه الأجسام الميتة هاهنا المقبورة فى مقبرة اطيولى بعثاً و حشرا فى عالم و 
عوداً إلى النشأة الثانية و منها إلى معاد النفوس و سنزيدك هذا ايضاحاً. 

الدعوى الخامسة فى حشر الجماد و العناصر, يهب عليك أَيّها الحبيب الراغب 
إلى إدراك هذه الفوامض و كثسف هذه الخبايا القاصرة عن دركها أذهان أكثر 
الحكماء و الكبار فضلا عن سائر النظار فكيف من دونهم من أ سرأء الوهم أن 
نستحضر فى ذهنك القواعد الوجودية” ' التى أكثرها ذكرنا فى هذا الكتاب الذى 





* قوله: «الشبيهة فهناك...» والصواب: الشبيهة بها قهناك الح. 
** قوله: «أن تستحضر فى ذهنك القواعد الوجودية...» تلك القواعد الوجوديّة هى الأصول الآنية 
التى يذكرها المصنف فى هذا الفصل حيث يقول فهذا أصل. فيقول بعده فهذا أيضأً أصل. فذكر ثلائة 
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فيه قرةأعين أولى الألياب؛ فتذكر أرلا أن للوجود فى ذاته حقيقة واحدة بسيطة 
ألنى هى عين ذاتها من العلم و القدرة و الإرادة و غيرها موجودة فى كل شىء 
بحسبه؛ فهى فى الذات الأحدية الإطية مقدّسة عن شوب العدم والقصور من كل 
الوجوه. و كذلك فى الثواني العقلية و المقامات القدسية و السرادقات الكبريائية 
لانجبار نقائصها المعلولية بوصوها إلى تامها العلّىً و كماها الوجوبى؛ فلم تبق فيها 
شائبة قصور إمكانى اوفقر نقصاى فى نفس الأمر لأنها قد انجيرت بالكمال 
القيّومى و التسلّط الإشراقى و لهذا يقال ها: الكلمات التامات. و بعد مراتيهم 
مراتب الموججودات الناقصة الَتى يشوبها أعدام خارجية و هى الحرية بأن يسمى 
يما سوى الله ولا يخلو شىء منها مادام كوئها التجددى من نقص وجودى وعدم 
زمانى. و آخر الدرجات الوجودية نقصاناً و قصوراً هى الأجسام الطبيعية. و هى 
مع أنها من حيث حصتها من الوجود عين العلم و القدرة و الحياة إلا أنها لما 
التتشرت و تفرقت فى الأقطار المكانية و المهات المادية و تباعدت أجزاوُها فى 
الامتدادات الزمانية و تعائقت مع الأعدام و امتزجت بالظلمات فغابت عن أنفسها 
بلاحضور. و نسيت ذواتها بلاشعور. و غرقت فى بحر اهيولى و أن تقدر على 
ذاتها و مفارقتها من حيّزها الأصلى و مقامها الجمعى و موطنها النورى. لكنها مع 
ذلك لكونها بوجودها الضعيف و نورها القليل من حقيقة الوجود و سنخ النور 
والحضور قابلة لأن تقبل عن عناية الله و إمداد فيضه ضرباً من الحياة و قسطأ من 
النور ليت من تسلط العدم و قهر الظلمات. ولا يلتحق بالعدم الصرف و 


أصول, فقوله: «فتذكر أولاً أن للوجود فى ذاته حقيقة واحدة بسيطة...» شروع لبيان الأصل الأول كما 
قال فى آخره: فهذا أصل. 


عوء الحكسةالمتعالية ‏ املد السادس 


الداثرة؛ فأول كسسوة صورة ألبستها الرحمة الأزلية هى الصورة الممسكة لها عن 
التفرق والسيلان. ثم الحافظة لتركيبها عن المفسد المضاد. ثم المواتية ها ما يقويها و 
يُغذيها من النارج بدلاعمًا ينقص منها بالتحليل. و مكملها بما يزيدها فى الاعظام 
و الاحجام التى يتم بها كماطا الشخصى. ثم المديمة لبقائها بتوليد أمثاها". ثم العناية 
الإلهية عاطفة على المواد بعد هذا الإمداد بالهداية لصورها إلى سبيل القرب و 
الاتحاد بتلاحق الاستعداد شيئاً فشيئاً إلى أن ترجع إلى عالم المعاد و رتبة العقل 
المستفاد فهذا اصل. 

ثم تذكّرو تديسر”” فيما أشسرنا إليه سابقاً من أن الأجسام كلها قابلة للحياة 
الأتصرف والكمال الأرفع تماهى سارية فيهاء لكن المانع لبعضها عن القبول 
هوالتسفل و التتزل فى منزلة [مئزل] النفرقة و التضاد و التقيد بهوية جزئية مضادة 
لما يقابلها فيفسدها. و تفسده بالتضاد الواقع بينهما فكلما ضعفت فيها قوة هذا 
الوجود المتاكد فى التزول إلى منزل التفاسد و التعاند استعدت المادة لصورة أرفع 
مئزلة و أقل تفرقة و انقساما و أكثر جمعية و اتحاداً. فهذه العناصر لغاية تسفلها و 
تفرقها و بمدها عسن عسالم الوحدة من جهة التضاد و شدة كيفياتها المتضادة و 
صورها المتفاسدة متعصية عن قبول الحياة النفسائية و العقلية؛ فكلما انكسرت 
تستورة كيفنياتا و شاكدت وجوداتها الخاصة و انهدمت قوة تضادها بالضعف و 
الفستور قبلست ضربا آخر من الوجود. و فطأ آخر من الصورة الكمالية أرفع و 
أبسط, كأنها لاعتداها و استوائها متوسطة بين الكل خالية عنها بوجه جامعة لها 
بوجه ألطف من غير تفاسد و تضاد. ثم كلما أمعنت فى الخروج عن هويات 
الأطراف المتضادة بالانكسار و الانتقاص فيها استحقت حياة أشرف و نالت 


* قوله: «ثم المديمة لبقائها بتوليد أمثاها» إشارة إلى تجدد الأمثال. و إن شئت فراجع شرحنا الفارسى 
على القص السادس عشر من قصوص القارانىي المسمى ب «تصوص الحكم برقصوص الحكم». 
** فوله: دم تذكر و تدبّر» هذا هو الأصل الثالى كما قال فى آخره: فهذا آيضاً أصل. 


تفائع الالتراز انلك الأفقان. .عع يي حم ا يج ا ا 
صورة أبسط و أجمع, و هكذا متدرجه فى الاستكمال متعالية عن مهوى النزال 
حيّى تبدلت صورتها يصورة النفس المتحدة بالعقل الفعال الّذى هو نور من الله و 
مثال منه أكرم و كلمة أتم و اسم أعظيي” . فهذا أيضاً أصل. 

ثم استحضر فى ذهنك*" و تأمل أن كل صورة كمالية فهى تا يوجد فيها جميع 
الصور الْتى دونها على وجه ألطف و أشرف و أبسط. و أن كل صورة ناقصة 
لايمكن وجودها إلا بصورة اخرى متممة لها صحيطة بها حافظة إياها مخرجة لطا 
من القوة إلى الفعل و من النقص إلى الكمال. و لولاها لم يكن هذه الناقصة وجود 
إذ الناقص لايقوم بذاته إلا بكامل, والقوة و الإمكان لايتحققان إلا بفعل و 
وجوب. فالكمال أبداً قبل النقص. و الوجوب قبل الإمكان”””, و الوجود قبل 
العدم, و ما بالفعل قبل ما بالقوة. و التعين قبل الإبهام, و الذى يوقع الناس فى 
الغفلط و الاشتباه ما يرون فى هذا العالم من تقدم الأعدام و الإمكانات و 
الاستعدادات بحسب الزمان. على ما نسبت إليها من مقابلاتها كالبذر على الثمرة 
و السنطقة على الحيوان. و لم يعلموا أن المتقدم بالزمان ليس من الأسباب الذاتية 
للمتأخر المعلول بل من المعدات و المهيّئات للمادة. و لم يعلموا أن تلك الأعدام و 
القوى و الإمكانات لابد لها من أمر صورى وجودى يكون هى متعلقة به قائمة 
بذاته؛ فإذا تحققت هذه الأصول و المبانى ث, تنو فين أله لذبد لكل صورة عن هذه 


* قوله: «و اسم أعظم» لنا نكتة مفردة فى كتابنا «الف نكتة و نكتة» فى الاسم الأعظم تفيد فى المقام 
جداً و هى النكتة 9/9؟ منه. 

** قوله: «ثم استحضر فى ذهتك...» هذا هو الأصل الثالت. كما قال فى أخره: فإذا تحققت هذه 
الأصول و المبانى ثبت و تبين الح, 

*** قوله: «فالكمال أبدآ قبل النقص و الوجوب قبل الإمكان...» كلام سام فى تقدّم ما قبل الطبيعة 
علبها. و هذا حق لايشويه وسوسة ولا يتطرق إليه دغدغة؛ والطبيعى المنكر للفعليّة المتقدّمة قد أخلد 
إلى الأرض و ائبع هويه. «و من لم يبعل الله له نورأ فماله من نور». 
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الصور العنصرية و الجمادية من صورة أخرى كمالية. متصلة بها قريبة المنزلة 
منهاء قائمة فى باطنها غائبة عن حواسنا. و ليست بعينها العقل الفعال بلا واسطة 
كما هو عند اتباع المشائيين. و لا أيضاً عقولا أخرى عرضية من أرباب الأنواع 
بلا وسائط كما عليه الإشراقيون, لما مر من أن الأدنى لايصدر عن الأعلى إلا 
بتوسط مناسب للطرفين غيرمتباعد عنهماء و إلا لوقع الاحتياج إلى متوسط آخر 
بين هذا المتوسط و كل من الطرفين, و هكذا إلى أن ينتهى إلى التجاوز فى 
الارتباط و ضرب من الاتصال المعنوى فى الوجود بين المقوم و ما يتقوم به؛ فلكل 
من هده الصور الطبيعية ضورة غيبية هذه شاهدعا [شهادها]. :و ثاتية.هذة أولنها: 
و آخرة هذه دنياها. إلا أن منازل الآخرة كمنازل الدنيا متفاوتة فى الشرافة و 
الدنائة و العلو و الدنو. و ميعاد الخلائق فى الآخرة على حسب مراتبها فى الدنيا؛ 
فالأشرق يعاد إلى الأشرف::و الأخس إلى الأخسن: .وم اتتقلت صورة شىء 
:عدا العام من حتت إلى شرف واف تقصن :إلى كمال كما انقفلت:ضور: الجماة 
إلى صورة النبات أو صورة النبات إلى صورة الحيوان تبدلت فى معادها إلى معاد 
ما انتقلت إليه. كما إذا الرجل الكافر أسلم أو الرجل الفاسق تاب انتقل معاده 
الذى كان إلى بعض طبقات الجحيم و أبوابها منه إلى يعض طبقات الجنان و 
ابوامها على حسب مقامه و حاله فى الدنيا. فإذن مامن موجود من الموجودات 
الطبيصية إلا وله صورة نفسانية فى الآخرة, و لصورته النفسانية صورة عقلية فى 
عام آخر فوقها هى دار المقسربين و مقعدالعليين. و كل من العالمين الآخرين 
مشتمل على تفاوت كثيرة بين الموجودات التى فيه. لانه كما أشرنا إليه ذو طبقات 
متفاوتة كهذا العام و أعلى طبقة كل عالم متصل بأد طيقة العالم الّذى هو فوقه 
و بالعكس, و كل صورة فى العالم الأدنى يكون هيولى ف العالم الأعلى و بالعكس. 
وقد علمت أن كل هيولى متحدة بصورتها و هى تمامها و كماها و مرجعها و 
معارها. فالصور الحسية إذا لطفت صارت هيولى للصور النفسانية و هى للصور 
العقلية, فبقاء الس بالنفس. و بقاء النفس بالعقل. و بقاءالعقل بالميدع الحق. 


مفاتيع الاسرار لسلاك الأسقار ا سمش هوم 


قال الفيلسوف الاعظم: إن هيولى العقل شريفة جداً لأنها بسيطة عقلية غير أن 
العقل أشد منها انبساطأً و هو محيط بهاء و إن كان هيولى النفس شريفة" لأنها 
بسيطة تفسائيّة غير أن النفس أشد انبساطاً منها و هى محيطة بها و مؤثرة فيها 
الآثار العجيبة بمعونة العقل؛ فلذلك صارت أشرف و أكرم من اغيولى لأنها تحيط 
بهاو تصور فيها الصور العجيبة. و الدليل على ذلك العام المسى فإن من رأه 
يكثر منه عجبه و لاسيما إذا رأى عظمه و حسنه و شرفه و حركته المتصلة 
الدائمة الظاهرة منها و الخفية, و الأرواح الساكئة في هذا العالم من الحيوان و المواء 
و النبات و سائر الأشياء كلها؛ فإذا رأى هذه الأشياء الحسية فى هذا العام السفلى 
الحمسى فليرتق بعقله إلى العالم الأعلى الحق الّذى أئما هذا العالم مثاله. و يلقى 
بصره عليه فإنّه سيرى الأشياء كلها التي راها فى هذا العالم هناك, غير أنها يراها 
هناك عقلية دائمة متصلة ذات فضائل. و حياة نقية ليس يشوبها شىء من 
الأدناس, و يرى هناك الأشياء ممتلئة عقلا و حكمة من أجل النور الفائض علبها, 
وكل واحد منهم يحرص على الثرقى إلى درجة صاحبه. و أن يدنو من النور 
الأول الفائض على ذلك العمالم العلم. و العلم حيط بالأشياء كلها الدائمة التى 
لاقوت. و حيط بجميع العقول و الأنفس انتهى كلامه الشريف و فيه مالا يخفى من 
التاييد لما نحن فيه. 

و من الشواهد العرشية الدالة على أن لهذه الصور الطبيعية صوراً نفسانية هى 
معادها و باطنها. و أخرى عقليه هى معاد معادها و باطن باطنها أنَا متّى أحسسنا 
بشىء خارجى وقعت له صورة غير صورتبها الخارجية في قوانا الحساسة التى هى 
من جنس الحيوانات المقتصرة على النفس الحساسة فقط؛ فإذا وقعت تلك الصورة 
فى حسنا و استكمل بها الس حصلت من تلك الصورة صورة أخرى ألطف و 
اشرف منها. فتصورت بها قوة خيالنا التى دلت البراهين التى اقمناها مرسومة فى 


* قوله: «كان هيولى النفس شريفة» فى نسخة مصححة: و إن كان هيولى النفس شريفة. 


2 الحكمةالمتعالية ‏ الجلد السادس 


هذا الكتاب على تَجرّدها و تجرد ما ارتسم فيها و تمثل لهاء و كذلك انتقلت من 
الضوزة الى ق قوة غيالنا صورة أخرى عتلية إلى قرة عفلناء فلولا أن بين 
محسوس كل طبيعة و متخيله و معقوله علاقة ذاتية كما بين حسنا و خيالنا و 
عقلنا من الرابطة الاتحادية لما كان كذلك, و كذلك الأمر على عكس ذلك الصعود 
فى سلسلة النزول فإئا متى تعقلنا صورة عقلية وقعت منها حكاية مثالية مطابقة 
لمافى خيالناء و إذا اشتد وجود الصورة فى عام الخيال انفعلت منه قوة الس و 
تمثلت بين يدى المس صورة فى الخارج, كما قال تعالى: «فتمثئل ها بشراأ سويا» 
و من هذا القبسيل رؤية اللبىلاص) صورة جبرئيل و الملائكة فى هذا العام" كما 
سيتضح لك فى مباحث النبواتء فإذن قد ثبت و تحقق من جميع ما نقلناه و ذكرناه 
أن لكل صورة طبيعية فى عالم الشهادة صورة نقسانية في عالم الغيب هى معادها و 
مرجعها الذى يحشر إليه بعد زوال المادة و دثورهاء و هى الآن أيضاً متصلة بها 
متقومة بقوامها راجعة إليها. لكنها لما كانت مغمورة فى غمرة الظلمات و الأعدام 
غريقة فى بحر الهيولى و الأجسام لايستبين حشرها إلى تلك الصور النفسانية 
المقيمة لها إلا لأهل المعرفة و الشهود, فإذا انفسخت هذه الصور بدئور مادتهاء و 
تجردت عن غواشيها الجسمانية الْتى هى مقبرة ما فى علم الله برزت صورتها من 


* قوله: «و من هذا القبيل رؤية البى ‏ ص - صورة جبرئيل و الملائكة فى هذا العالم» و اعلم أن من 
اقتدى بالتتى ‏ صلَى الله عليه و على آله و سلم ‏ يتنمّم برؤية صورة جبرئيل و الملائكة و الأنبياء ‏ 
عديهم المتلاء ساق هده النشأه آيضاً و لفل رسالتا الفارسية الموسوعة بداهاتسان ورعرف عرقان» 
المطبوعة كراراً مفيدة فى المقام جداً. و لله سبحانه فنا القلوب و ماح الغيوب. 

ارشاد: اعلم أن الإنسان له شأنية أن يرى جميم الملائكه و الأنبياء و المرسلين من الأولين و الأخرين, 
و تديّر فى هذالحكم الحكيم و الأمر القويم قوله سبحانه: «و اسثل من أرسلنا من قبلك من رسلنا» 
(سورة الزخرف, الآية 8؟), و لا حماجة إلى حذف المضاف بأن يقال مثلاً: و اسئل أمم من أرسلنا من 


قبلك من رسلنا. فتدر جد وجيّداً. 


مقاتيالاسزار لسلاك الأسقار اا ل سس إنسي 
هذه المكامن و المقابر إلى ذلك العام عالم المعرفة و الكشف و اليقين و حشرت 
إليه. كما قال تعالى: «و برّزت الجحيم لمن يرى» و قوله تعالى: «كلاسيعلمون. ثم 
كلا سيعلمون, كلا لوتعلمون علم اليقين لتروّن الجحيم» و اعلم أنْ صوره الجحيم 
التى" ستبرز فى الدار الآخرة بحيث يشاهدها أهل ا محشر عند ذلك هى بعينها 
باطن هذه الطبيعية السفلية الَتى تحرق نارها الأبدان و تبدل الجلود بالاستحالة و 
الذوبان لكنها مستورة كما ذكر عن هذه الحواس. فإذا خرجت النفوس عن هذا 
العام تشاهد صورتها الكامنة بارزة مع قيودها و سلاسلها و أغلاها و عقاريها و 
حياتهاء و ترى شههواتها و لذاتها يصورة نيرانات ذات هب و شعلات محرقة 
للقلوب معذبة للنفوسء و مطعوماتها و مشروباتها كالزقوم و الحميم تزيد فى 
الجوع و العطش للنفس و الالتهاب و الاحتراق, 

الدعوى السادسة فى معاد الهيولى و الأجسام المادية و الإشارة إلى غاية 
الأشرار والشياطين. لما علمت أن الموجودات لها حظ من الوجود وها صورة 
حصلة كلها متوجهة بحسب فطرتها نحوالغايات و الكمالات. و الأغراض 
الصحيحة المتممة ها المبلغة بها إلى غايات أخرى فوق تلك الفايات إلى أن ينتهى 
إلى غاية لاغاية لماء فاعلم هاهنا أن من الأشياء مالا حظ ها من الوجود إلا 
كونها استعدادات و إمكانات لأشياء أخرى هى الصور و الكمالات دونها. و هى 
مثل الحركة و الميولى و القوة و الزمان, و كذا الامتداد الجسماف الذى شأنه 


* قوله: *و اعلم أن صورة الجحيم التى...» فى الفصل ١١‏ من رسالة «آغاز و انجام» للمحقق الطوسى 
رضوازلله تصالى علسيه ‏ : «دوزخ رابسه صورت اشترى بعرصات أرند الح» (ص *0 بتصحيح و 
تحقيق اين دوم علم)؛ و هذا الكلام ناظر إلى قول الإمام الصادق ‏ عليهالسلام - في تفسير قوله 
تعالمى؛ جوجبىء يومئذ ببهتّم» حيث قال عليهالسلام: «إذا كان يوم القيامه يقاد جهنم على صورة جمل 
ببعين ألف زمام فى بد سبعين ألف ملك إلى أن يطلع على المخلائق». و سيأتى الكلام فيه فى القصل 
الثالث و العشرين, فراجع تلك الرسالة الكريمة و تعليقاتنا عليه. 


ان الحكبةالمتعالية ‏ اجلد السادس 


الاتقسام و الانعدام و الاضمحلال و السيلان. لولا النفوس و الطبائع الممسكة إياه 
عن التفرق و الانفصال المعطية له الوحدة و الاتصالء فإن الجسم بما هو جسم فى 
نفسه مع قطع النظر عن الْحصّلات الصورية المفيدة لها ضرباً من الوحدة و الرباط 
كان يستدعى كل جزء الغيبة و الفرقة عن صاحبه كما يقتضى وجود صاحبه 
عدمه و بعده. و مالا وحدة له فى ذاته لا وجود له. و كذا الزمان الذى ذاته عين 
السيلان و الانقضاء؛ فإذن معاد هذه الأشياء إلى البوار و الملاك, و لا يمكن انتقاها 
من هذا العالم اْذى هو معدن الشرور و الظلمات و الأعدام إلى تلك الدار التى هى 
دار القرار و دارالحياة, و إلا لكان اللاقرار قراراً. و العدم وجوداً. و التجدد ثياتاً. 
اوت حياةة فال الفركة و الميوق والزّمان إلى العدم و البطلان. و كذا الجسم 
المستحيل الكائن الفاسد من حيث هوهوء فكما أن مبدء مثل هذه الأشياء انق 
عدمية من باب الإمكان و القصور ‏ فإن منبع الهيولى هو الإمكان و منبع الحركة 
هو الاستعداد ‏ فكذا معادها و مرجعها إلى الزوال والبطلان. فإِنَ الغايات على 
نمحوالمبادى. فكذا علمت" هذا فى المسمانيات فقس عليه نظائره فى النفسانيات 
فإن غاية الجين و الجهل و البلادة و اشباهها” إلى الملاك و البطلان من غير 
تعذيب و إيلام إن كانت بسيطة غير ممزوجة بشر وجودىء. و إن كانت ممزوجة 
بعناد و استكبار و نفاق كان مع عذاب شديد و عقاب أليم و قد مر فى مباحث 
العلة و المعلول من العلم الكلى و الفلسفة الأُولى إن هاهنا غايات و همية زينتت 
لطواشف من الناس مبادثها أغاليط و ههمية, و أمانى باطلة. و أهوية ردّية. و لكل 
نوع من الهوى و الشهوات الذميمة طاغوت يؤدى بصاحبه إلى غاية جزئية فى 
هذا المالم, و قد علمت أن هذه الغايات الجزئية و الأغراض الوهمية مضمحلة 
فاسدة. فمن كان وليه الطاغوت و اضلاله و الهوى و أتباعه و كل هذه الأمور من 


* قوله: «فكذا علمت» والصواب: فكما علمت. 
** قوله: «نو أشياههما» و الصواب: و أشباهها. 


مفاتيحالاسرار لسسلاك الاسقار مو 


لوازم هذه النشأة الفانية» فكلما أمعنت هذه النشأة فى الدئور ازداد الطاغوت و 
جنوده اضمحلالاً فيذهب به ممعناً فى وروده العدم متقلباً به فى الدركات حبّى يحله 
دارالبوار و مر جع الأشرار 


تفقين فيه انيد 

لما 00 تأكيد لما أصلناه من عود هذه الطبائع المتجددة إلى دارأخرى 
باقبة قد ذكرنا أن القوة الإلهية لم تقف ولا تقف عند ذاتها من غير أن يفيض على 

مادونبهامن الأشياء فيضاناً دائماً لكونها غير متناهية فى الشدة و المدة والعدة؛ 
فهى فوق مالا يتناهى بالا يتناهى, بل أفاض أولا على العقل و صوّره على مثاله 
تعالى عن المثل و الشبيه قبل أن يفيض على غيره؛ إذلم يبز فى العناية الواجبية 
صدور الممكن الأخس قبل الأشرف كما علمت. بل لابدٌ من إفاضة الأشرف أولا 
و بده الأشرف فالأشرف إلى الأخسس فالأخس حنّى ينتهى إلى مالا أخس 
منه.فلاجرم صدر من البارى أولا إنية العقل تاماً كاملاء ولما كان العقل أيضاً تامأ 
كاملا بعد الأول غير متناه عدة و مدة لا شدة لم يمر أيضأ وقوفه عند ذاته من 
غير أن يصدر عنه ما يناسبه و يقرب منه غاية مايمكن من القرب بين المفيض و 
المفاض عليه؛ فأفاض من نوره و قوته على النفس. و كذلك النفس لا امتلاأت 
نسوراً و قدوة و غيرها من الفضائل و المديرات و غاية ما يمكن للنفس أن تقبلها لم 
تقدر على الوقوف على ذاتها لعلة أن تلك الفضائل و الخيرات الَتى أفادها العقل 
تشوقها إلى التشبه بالعقل و الاتصال به؛ فأفاضت من تورها و فضائلها على ما 
تمتها لكن على سبيل التجدد الزمانى. إذ ليست تامة الوجود و إلا لكانت عقلا 
لانفساً - و هى نفس هذا خلف؛ فملأت هذا العام من نورها و بهائها و حسئها 
مسن صورة الأنواع و طبائع الجسسمانيات كالأفلاك و الكواكب و الحيوانات و 
النبات و المعسادن و الأسطقسات؛ فتلك الصور أيضاً فى غرائزها و جبلاتها الجود 
على ما تمتهاء و الفعل فيما دونها بالناموس الإطى. و الاقتداء بالسنة الواجبة. 


مع الحكمةانتهالية _ الجلد السادس 


لكن الطبيعة المادية لا كانت آخر الجواهر الصورية و أدناها لم تقو على شىء غير 
الههيولى الَتى ليس شأنها غير إمكان الأشياء و استعدادها. و غير الحركة الَتى هى 
خروج الشىء الممكن من القوة إلى الفعل. فاطيولى و الحركة شأنهما الحدوث و 
الدئور. و الأخذوالترك. و التجدد و الانقضاء. و الشسروع و الانتهاء. فلاجرم 
سيخرب هذا العام و يزول جميع ما فى الأرض و تؤل إلى العدم و الفناء. كما قال 
سبحائه: «كل من عليها فان و يبقى وجه ربك ذوالجلال و الإكرام» فتكر الطبيعة 
راجعة الى النفس, و النفس راجعة إلى العقل. و العقل راجع إلى الواحد القهار. 

كما قال تعالى سائلا و مجحيباً: «لمن الملك ك اليوم لله الواحد القهار» 0 قوله: و 

فى الصوّر فصعق من فى السماوات و الأرض إلا من شا الله ثم نفخ فيه أخرى 
فإذاهم قيام بنظرون» فإذا رجعت هذه الأسياء إلى مقارّها الأصلية بعد خروجها 
عن عام الحركات و الاستحالات و الشرور و الآلام بالموت و الفساد للأجسام. و 
الفزع و الصعق للنفوس تعطف علبها الرحمة الإهية تارة أخرى بالحياة ال 
لاموت فيها. و البقاء الذي لا اتقطاح لهاء و هذا قال تعالى: «ثم نفخ فيه أخرى 
فإذاهم قيام ينظرون» و قال: «و أشرقت الأرض بنور ربّها» و تلك الأرض 
الأخروية هى صورة نفسانية ذات حياة و قبول للإشراقات العقلية الفائضة منه 
تعالى. و يمكن أن يراد بها هذه الأرض بعد قبضها؛ فإنها إذا صارت مقبوضة 
بأيدى سدنة الملائكة الجاذبة يصير صورة نفسائية قابلة لأن تجذمها و تقبضها 
أيدى ال رحمان, كما قال: «و الأرض جمسيعاً قبضته يوم القيامة و السماوات 
مطويات بيمينه» و الفسرق بين القبض والطسى” أن القبض يستدعى أن يكون 
للمقبوض وجود عنديد القابض أشرف من وجوده الذى كان فى تلك المرتبة, 
كمادة الغذاء إذا جذبته و قبضته القوة الغاذية, فإنها تتبدل صورتها بصورة شبيهة 


* قوله: «والفرق بين القبض و الطسي...» راجع الفصل الحادى عشر من رسالة «اغاز وانام» 


مقاتيالاسرار لسلاك الانقار د ل ٠‏ شح ويس 
بالمغتذى و هي أشرف. و أما الطى فيستذ عى أن لايبقى للمطوى وجود و أنانية؛ 
فقبض الأرض إشارة إلى تبدل صورتها الطبيعية بصورة نفسانية أخروية. كما قال 
تعالى: «يسوم تبدّل الأرض غير الأرض» و طى السماء إشارة إلى فنائها بنفسها 
عن نفسها و اتحادها بالعقل, و هوالمشار إليه بيميئه تعالى. و العقل الصرف مما قد 
علمت أله فان عن نفسه و باق بالحق تعالى. 

واعلم أن ن جميع ما في عام الآخرة صورة إدراكية ليس لها موضوع أو:ادة) 
لاحسياة ها كهيوليات هذا العالم و موضوعاتها الَتى لاحياة ها فى ذاتها إلاعرضية 
واردة عليها من غيرها. و أدنى موجودات ذلك العام و هو أرض الآخرة صورة 
ذات حياة. وهى أعلى من سماء هذا العالم كما ورد فى الحديث: أرض الجنة 
الكرسى و سقفها عرش الرعمان, و كذلك الماء و اطواء و النار و الشجر و الجبال 
و الأبنية و البيوت كلها موجودة بوجود صورّى نفسانفى بلا مادة و حركة و قوة 
استعدادية. و إذا كان حال الموجودات الدنية الأرضية الَتى لذلك العالم هكذا 
فماظنك مال موجوداتها الشريفة السماوية. و بالجملة كل ما فى هذا العالم له 
صورة فى الآخرة, و التفاوت بين حمائها و أرضها و حيواناتها و أشجارها و 
أحجارها و مياهها وغيرها على نسبة هذا التفاوت, لأنها بواطن هذه الأمور. 
فيكون التفاوت فيها أشد و أكثر كما قال تعالى: «و للآخرة أكبر درجات و أكبر 
تفضيلا» على أن الكل حيوان بحياة ذاتية: فقد ظهر وا نكشف أن هذه الصور 
الهيولية من العناصر و غيرها صوراً أخروية" ممسوسة هناك مشهودة بحواس غير 
دائرة و لافانية و لا متجزية, لأنها كلها فى موضوع النفس كأنها قوة واحدة مع 
أنها متخالفة” المدركات كثيرة الصور. و هذا من العجائب الْتى يختص يدركها 
أولوالبصائر. و تلك بواطن هذه الدنيويات التى سترجع إليها بعد دئورها و انقطاع 


ىو قوله: «صور اخزوية2 والصواب صورا اخرو ةو ذلك أن ضورا اسم لأن. 
** قوله: «كأنها قوة مع أنها متخالفة» والصواب: كأنها قوة واحدة مع أنها متخالفة. 
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وجود شاع :هذا العالم مجشورة إلها يافية قية هناك حية يحياتها النفسانية, لما مر من 
أنه لا صورة طبيعية إلا وله نفس و عقل. 

قال الفيلسوف المعلم للمشائيين فى الميمر الثامن من كتابه: وصفة النار هى مثل 
صفة الأرض أيضاً و ذلك أن النار أئما هى كلمة ما فى الطيولى. و كذلك سائر 
الأشياء الشبيهة بهاء و النار لم تكن من تلقاء نفسها بلافاعل, و لا من احتكاك 
الأجسام كما ظن. و ليست افيولى أيضاً نار بالقوة, و لا هى تحدث صورة النار, 
لكن فى ال مهيولى كلمة فمالة تفعل صورة النار و صورة سائر الأشياء, و الطيول 
قابلة لذلك الفعل, و الكلمة الى فيها هى النفس الكلية الى تقوى أن تصوّر فيها 
صورة النار و صور سائر الصور. و هذه النفس أئما هى حياة النار و كلمة فيها و 
كلتا هما أعنى الحياة و الكلمة شىء واحد. و لذلك قال أفلاطون: إن فى كل جرم 

من الأجرام المبسوطة نفساً و هى الفاعلة لهذه النار الواقعة تحت المحس. فإن كان 
هذا هكذا قلنا: إن الشىء الذى يفعل هذه النار أئما هى حياة مّا نارية و هى النار 
النفية:؛ فالنار إذن التى فوق هذه النار فى العالم الأعلى هى أحرى أن تكون نارأء 
فإن كانت ناراً خفية فلا حالة أنها حياة, فحياتها أرفع و أشرف من حياة هذه 
النار لأن هذه النار أفا هى صنم لتلك؛ فقد بان وصح إن : النار ألتى فى العام 
الأعلى هى حية, و أن تلك الحياة هى القيامة بالحياة على هذه الثار. و على هذه 
الصسفة يكون الماء و الهواء هناك أقوى, فإئهما هناك حيّان كما هى فى هذا العام 
إلا أنهما فى ذلك الصا أكثر حياة لأن تلك الحياة هى الى تفيض على هذين 
اللذين هاهنا الحياة انتهى. 

و قال فى الميمر العاشر: إن هذه الأرض حياة ما و كلمة فمّالة. و الدليل على 
ذلك صورها المختلفة فإئها تنمو و تنبت الكل والجبال و المعادن. فإئها نيات 
أرضى و إلما يكون هذه فيها لأجل الكلمة ذات النفس الت فيها. فإنها هى التى 
تفعل فيها و تصور فى داخل الأرض هذه الصور. و هذه الكلمة هى صورة 
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الأرض الى تفعل فى باطنها' كما تفعل الطبيعة فى باطن الشجرة, فالكلمة الفاعلة 
فى باطن الأرض الثسبيهة بطبيعة الشجرة هى ذات نفس لأنها لايمكن أن تكون 
ميتة و تفعل هذه الأفاعيل العجيبة العظيمة فى الأرض, فإن كانت هذه الأرض 
لتى هى صنم حية فبالحرى أن تكون تلك الأرض العقلية حية أيضاً. و أن تكون 
هى الأرض الأولى. و تكون هذه أرضاً ثانية لتلك شبيهة بها انتهى كلامه. 

و قال الشيخ محبى الدين العربى” فى الباب السابع عشر و ثلاثمائة من كتابه 
الممسمى بالفتوحات المكية: اعلم أن الحياة فى جميع الأجسام حياتان حياه عرضية 
عن سبب و هى الحياة التى نسبنا ها إلى الأرواح, و حبياة أخرى ذاتية للأجسام 
كلها كحياة الأرواح للأرواح, غير أن حياة الأرواح تظهر ها فى الأجسام بانتشار 
ضوئها فبها و ظهور قواها. و حياة الأجسام الذاتية ليست كذلك إذ ما خلقت 
مدبرة؛ فبحياتها الذاتية تسبح ربها دائماً لأنها صفة ذاتية سواء كانت الأرواح فيها 
أولاء و ما يعطيها أرواحها فيها إلا هيأة أخرى عرضية فى التسبيح بوجودهاء و 
إذا فارقها الروح فارقها ذلك الذكر الخساص فيدرك المكاشف الحياة التي فى 
الأجسام كلها و إذا اتفق على أىّ جسم كان أمر يخرجه عن نظامه مثل كسر 
آنية أو كسر حجر فهو مثل قطع يد إنسان أو رجله تزول عنه حياة الروح المديرة 
له و يبقى عليه حياته الذاتية له. فإن لكل صورة فى هذا العام روح مدبرة و 
حسياة ذاتية تزول الروح بزوال تلك الصورة كالقتل. و تزول الصورة بزوال الروح 
كالميت الذى مات على فراشه. و الحياة الذاتية الّتى لكل جوهر غير زائلة انتهى 
كلامه. 


* قوله: «التى تنفعل فى باطتها» و الصواب: التى تفعل فى باطنها. 
** قوله: «صحيى الدين الأعرابى» و الصواب: نحبىالدين العربى فى الباب السابع عشر و ثلامأة (ط 
بولاتي. ج *. ص 77) من كتايد المسمّى بالفتوحات المكية. 
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أقول: يجب أن يعلم أن الكشف و البرهان شاهدان” على أن الجسم الذى 
حياته ذاتية ليس هذا الجسم الذى هو مادة مستحيلة كائنة فاسدة متبدلة الذات 
آنأ فآناً. و قد أوضحنا ذلك بالبراهين القطعية و الحجج السمعية الشرعية. و 
باتفاق عظماء الفلاسفة و أئمة الحكمة من أن هذه الأجسام الْتى فى أمكنة هذا 
العالم سماؤه و أرضه و ما بينهما كلها حادئة داثرة متجددة الكون. كائنة فاسدة فى 
كل حين لايبقى أنين. و كلما كان كذلك كيف يكون حياته ذاتية حياة التسبيح و 
النطق. نما الجسم الذى حياته ذاتية هو جسم آخر اخروى. له وجود إدراكى 
غير مفتقر إلى مادة و موضوع. ولا يحتاج إلى مدير روحانى يدبره و نفس تتعلق 
به ويخرجه من القوة إلى الفعل و تفيده الحياة لأنها عين الحياة و عين النفس فلا 
يمحتاج إلى تفس أخرى. و قد قلنا مراراً إن ذلك الجسم جسم إدراكى و صورة 
إدراكية'و كل صورة إدراكية وجودها فى نفسها عين مدركيتها بالفمل؛ فلا يفتقر 
إلى مسا يجعلها مدركة بالفعل بعد ما كانت مدركة بالقوة كسائر الصور المادية الى 
لاتصير محسوسة ولا معقولة إلا بتجريد محرد يدها و ينزعها عن المادة حثّى 
تصير حسوسة أو معقولة, و قد علمت فيماسبق أن كل صورة محسوسة أو معقولة 
هى متحدة بالجوهر الحاس أو العاقل؛ فإذن الأجسام الإدراكية التى هى الصور 
المحمسوسة بالذات حياتها ذاتية نفسانية لا كهذه الأجسام المادية الكائنة الفاسدة, 
فالّذى أفاده هذا الشيخ ليس بظاهره صحيحاً. و قوله تعالى: «و إن من شىء إلا 


* قوله: «أن الكشف و البرهان شاهدان...» بل هما شاهدان على أن سلطان الوجود كلّما نزل فى 
موطن كان جميع عساكره و منهم حواته الذانية معه فى عين هوينه. و ما أفاده صاحب الفنوحات كلام 
كامل لايشوبه عيب ولا يتطرّق إليه ريب؛ و العجب منه . قدّس سره ‏ فى المقام كيف ارتضى أن 
يتفوّه بهذا الرأى الفائل ‏ حاشاه عن ذلك. و كيف جرى على قلمه الشريف أن ما أفاده الشيخ الأكبر 
ليس بظاهره صحيحاً؟! و لست أدرى أنه كان فى أية حالة سود ما سوّد, لأن مبنى حكمته المتعالية هو 
ذلك البتيان المرصوص الذى بناه و أسّسه الشيخ فى كتابه الفتوحات المكية. 


مفاتي ع الاسرار لسلاك الاسفار ع 


يسبح بحمدء» و غير ذلك من الآيات أنما يدل على أن الأجسام كلّها ذا حياة و 
نطق سواء كانت بحسب جسميتها أو بما يتصل بها من روح أو ملك. ولايدل 
على أنهسا من حيسث جسميتها و ماديتها مع قطع النظر عن أرواحها و صورها 
اللابراة :اطفة حستطة وزقل علفك :أن لكل حك ضور فسا ننه ورهديزا عقلياً 
بهما يكون ذات حياة و نطق لامن حيث جسميتها الميتة المظلمة الذات المشوبة 
بالأعدام الزائلة الغير الياقية إلا فى آن, لكن هاهنا دقيقة أخرى يمكن أن يستم و 
يستضح بها كلامه. و هى أن المكشوف عند البصيره و المعلوم بالبرهان أن فى 
باطن هذه الأجسام الكائنة الظلمانية جسماً شعاء سارياً ففها سريان النور فى 
السبلور. و هى بتوسطه تقبل الحياة و تصرف النفوس و الأرواح. و ليس المراد 
بذلك الجسم النورانى هو الْذى يسميه الأطباء الروح الحيوانى و هو المنبعث فى 
الحسيوان اللُحمى من دم القلب و الككيد و يسرى فى البدن بواسطة العمروق 
الشريانية. و ذلك لأنْ ذلك مركب والّذى كلامنا فيه بسيط. و هو ظلمانى مادى و 
هذا نورانى مجردالذات, و هو مختص ببعض الأجسام و تقبل الحياة من خارج 
بخلاف هذا فإله سار فى جميع الأجسام و حيّة بحياة ذاتية. لأن وجوده وجود 
إدراكى هو عين النفس الدراكة بالفعل. 


فصل (؟١)‏ 
فى معنى الساعة قال تعالى: «يسئلونك عن الساعة أيان مرساها فيم أنت من 
ذكراها إلى ربك منتهاهاً» 
قيل إما ميت الساعة" ساعة لأنها تسعى إليها النفوس لابقطع المسافات 
المكانية بل بقطع الأنفاس الزمانية بحركة جوهرية ذاتية, و توجه عزيزى إلى الله و 


* قوله: «إنما سمّيت الساعة ساعة...» ساع الرجل بسوع سوعاً أى انتقل من ساعة إلى ساعة. و بهذا 
الوجه قال: لأنها تسعى إليها الفوس. 
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ملكوته كما بيناه فى ضرورة الموت". فمن مات وصلت إليه ساعته و قامت 
قيامته. و هى ساعة القيامة الصغرى, و يقاس عليها يوم القيامة الكبرى التى 
لساعات الأنفاس كاليوم للساعات أو كالسنة للأيّام. و اعلم أن المعرفة و اليقين 
لايشكون ولايمترون فى أمر الساعة و يعلمون أنها الحق, و لا ينتظرون قيامها 
كانتظار أهل الحجاب والغفلة الّذينِ يشكون فى وقوعها. و يستبعدونها و يسئلون 
عن وقتها و يقولون متى هذا الوعد إن كنتم صادقين, و لكن أهل اليقين يستعدون 
لقائها و يرونها كأئها قائمة عليهم واقعة بهم أو قريبة منهم كما فى قوله تعالى: «و 
ما يدريك لعسل الساعة قريب. يستعجل بها الذين لايؤمنون بها و الذين آمنوا 
مشسفقون مسنها و يعسلمون ألها الحق, ألا إن الذين يمارون فى الساعة لفى ضلال 
بعيد» و قوله تعالى: «إن الساعة آتية لاريب فيها و لكر أكثر الناس لايعلمون» 
و قوله تعالى: «و يقولون متى هذا الوعد إن كنتم صادقين قل لا أملك لنفسى نفعاً 
ولا ضرا إلا ماشاءالله لكل أمّة أجل فإذا جاء أجلها لا يستأخرون ساعة ولا 


يستقد مون». 


فصل )١60(‏ 
فى معنى النفخ فى الصور 
قال تعالى: «و نفخ فى الصور» الآبة و سئل رسول الله(ص) عن الصور فقال 
قرن من نور التقمة إسرافيل فوصف بالسعة والضيق, واختلف فى أن أعلاه ضيق 
وأسفله وأسع أو بالعكس و لكل وجه عند صاحب البصيرة, و الصور بسكون 
الواو و قرء بانفتاحها أيضاً جمع الصورة, و القرائة الأخيرة منقولة عن الحسن 
البصرى. و ذكر الرازى فى تفسيره الكبير أقوالا ثلائة فى معتى الصور؛ 


* قوله: «كما بيْنْاه فى ضرورة الموت...» بينه فى الفصل الثانى عشر من هذا الباب. قوله: «و هى ساعة 
القيامة الصغرى» و سيأىق الفصل السادس عشر من هذا الباب فى الققامتين. 


تاتب اران لمبلاك الأسفان. ١‏ ححا ع تخي ع ع ا عبتي برا 

أحدها إنّه آلة إذا نفخ فبها يظهر منها صوت عظيم. و هى الآلة المعروفة 
المستعملة بأمر السلطان علامة لبعث الجنود من البلد و نحو ذلك. و ظاهر أنها 
وقعست فى الآية على سبيل التشبيه. و هذا وقع فى الحديث أنه قرن من نورء و 
النور لايكون له صوت محسوس. 

و ثانيها أن المراد مته مجموع الصور, و المعتى إذا نفخ فى الصور أرواحهاء و 
هوقول الحسن و كان يقرأ ب بفتح الوأو, وعن أبى رزين بالفتح و الكسر قال: و هو 
حجة لمن فسبر الصَودٍ بتجمع الصورة. 

و تالثها ان النفخ فى الصور استعارة و المراد منه البعث و النشر قال: و الأول 
أولى للخبر. 

أقول: قد علمت أ ن المعنى الأول للآية لمكن جمله على الظاهر. والخير أيفا 
يدل على ذلك كما مر ثم قال و في قوله تعالى ثم نفخ فيه أخرى دلالة على أنه 
ليس المراد : نفخ الروح و الإحياء لأن ذلك لايتكرر انتهى. ظ 

أقول: النفخ من قيل الله تعاللى لايكون إلا إحياء و إفاضة للروح و إنشاء 
للحياة. لكن إنشاء الحياة فى نشأة عالية يلزمها الموت عن نشأة سافلة, فبالنفخة 
الأو لى توت الأجساد و تحبى الأرواح؛ و بالنفخة الثانية تقوم الأرواح قياماً بالحق 
لا بذواتها. و اعلم أن جميع المواد الكونية بصورها الطبيعية قابلة للاستنارة 
بالأرواح كسالفحم فى استعداده للاثستعال من جهة نارية كامنة فيه. فالصور 
البرزخية كامنة فسيها كلّها كمون الحرارة والحمرة فى الفحم. و الادولح كامنة فى 
الصور البرزخية كلها كمون الاشتعال” و الانارة فى الحرارة, ففى النفخة الأول 
زالت الصور الطبيعية بالامانة كزوال هيأة السواد و البرودة للفحم بحصول الحمرة 
والحرارة. و استعدت الصور البرزخية لقبول الاستنارة بالأرو اح استعداد الفحم 
المحمر المتسمّن لقبول الاشستعال, فإذا تفخ أسرافيل و هو المنشىء للأرواح فى 


* قوله؛ «كلها يكون الاشتعال» والصحيح: كلّها كمون الاشتعال. 
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الصور نفخة ثانية تستنير بالأرواح البارزة القائمة بذاتها كما قال تعالى: «فإذا هم 
قيام بنظرون». 

قال الشيخ العربى فى الفتوحات المكية: النفخة نفختان نفخة تطفىء النار و 
نفخة تتسعلها؛ فإذا تهيّأت هذه الصور كانت فتيلة استعداد هالقيول الأرواح 
كاستعداد المحمشيش بالنار الَْتى كمنت فيه لقبول الاشتعال, و الصور البرزخية 
كالسرج مشتملة بالأرواح لتى فبها؛ فينفخ أ ترايل نفكة واحدة فير علق تلك 
الصور فتطفيها. و تمر النفخة التى تليها و هى الأخرى على الصور المستعدة 
للاشتعال و هى النتسأة الأخرى فتشتعل بأرواحها فإذاهم قيام ينظرونء فتقوم 
تلك الصورة أحياء ناطقة بما ينطقها الله. فمن ناطق بالحمد لله. و من ناطق يقول 
من بعثنا من مرقدناء و من ناطق بالحمدله الذى أحيانا بعد ما أماتنا و إليه 
النشورء و كل ينطق بحسب حاله و ماكان عليه و نسى حاله فى البرزخ, و يتخيل 
أن ذلك منام كسا يتخيّله الممستيقظ, و قد كان عند موته و انتقاله إلى البرزخ 
كالمستيقظ هناك و إن الحياة اليا كانت نه كالمنام. و فى الآخرة يعتقد في أمر 
الدنيا و البوزخ إله منام فى منام. 1 

و قال فى موضع أخر منها بعد ذكر الناقور و الصور: وليعلم بعد ما قررناه إن 
لله تعالى إذا قبض الأرواح من هذه الأجسام الطبيعية .و القتضرية أووعها ضور 
أخذما فى ا هذا القرن السنورى؛ فجميع ما يدركه الإنسان بعد ا موت فى 
البرزخ سن الأمسور يدركها بعين الصورة التى هو بها فى القرن. د النفخة نفختان 
نفخة تطفىء النار و نفخة تشعلهاء. فكذلك نفخة الصور نفختان الاولى للإماتة لمن 
يزعم أن له حياة سواء كان من أهل السماوات أو من أهل الأرض قال تعالى: «و 
نفخ فى الصور فصعق من فى السماوات و من فى الأرض إلا من شاء الله» و هم 
الذين مسبقت هم القيامة الكبرى و إليبهم الإشارة بقوله 'تعالى: «إن الذين سبقت 
لهم ما الحسنى أولئك عنها مبُعدون الى قوله لا يحزتهم الفزع الأكبر و تتلقاهم 
الملائكة هذا يومكم الذى كنتم توعدون». «يوم نطوى السماء كطى السجل 


مفاتيعالاسر اوالسلالة الأشفان. يح م ل ل م مي 


للكتب» إذ الفزع الأكبر إشارة إلى ما فى قوله: «ففزع من فى السماوات و من فى 
الأرض». 

أقول::و ذلك لآن أولتك ليسوا من أهل السماوات.و الأرض لكون ذواتهم 
خارجة عن عالم الأجسام و صورها و نفوسها. و لا يمرى عليهم تجدد الأكوان و 
لاتغير الزمان لاستغراقهم فى بح رالأحدية و سلطان نور الإهية كالملائكة المهيّمين 
لين هوياتهم مطوية تحت الشعاع الطامس القيومى و النور الباهر الإلهى, فلا 
الستفات هم إلى ذواتهم. والثانية لأجل الإحياء بعه الإماتة و البقاء بعد الفناء حياة 
أرفع من الأولى. و بقاء حقيقياً لافناء بعده. قال: «ثم نفخ فيه أخرى فإذا هم قيام 


ينظرون». 
فصل )١2(‏ 
فى القيامتين الصغرى و الكبرى” 


أما الصغرى فمعلومة من مات فقد قامت قيامته, و أما الكبرى فمبهمة وقتها. 
ولهما ميعاد عندالله و من وقتها على التعيين فهو كاذب لقوله(ص) كذب الوقاتون. 
وكل ماف القيامة الكبرى فله نظير في القيامة الصغرى. و مفتاح العلم بيوم 
القيامة و معاد النلائق هو معرفة النفس و مراتبها. و الموت كالولادة فقس 
الآخرة بالأولى. و الولادة الكبرى بالولادة الصغرى «ما خلقكم ولا بعنكم إلا 
كنفس واحدة» ولا شك. أن الآخرة أئما يحصل بارتفاع الحجب و زوال الملابس 


* قوسه: «فصل ف القمامتين الصغرى و الكجرى...» سيأتى البحث عن القيامتين فى الفصل السابع و العشرين 
أيضاً. ثم اعلم أن آخر الفصل التاسع من شرح القيصرى على فصوص الحكم ط ١‏ من الحجرى, ص ١؟,‏ 
وج ١‏ منه بتصصحيحنا و تعليقاتنا عليه. ص ١0١‏ فى أن للساعة أنواعاً خمسة بعدد الحضرات المنمس؛ و 
الحاصل منه أن أقام القيامة خمسة: ما هو فى كل ساعة و آن. و ما هو بالموت الطبيعى, و ما هو با موت 
الإرادى. و ما هو موعود منتظر. و ما هو بالفناء للعارفين فراجيعه فإن فيه فوائد. 
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و ظهسور الحقائق و انكشاف الحق بالوحدة الحقيقية, و كذا يظهر كل شىء فبها 
على صورته الذاتية الحقيقية فمن أراد أن يعرف معتى القيامة الكبرى". و ظهور 
الحق بالوحدة الحقيقية. و عود الأشياء كلّها إليه. و فناء الكل عن هويّاتها الجزئية 
حتّى الأفلاك و الأملاك و الأرواح والنفوس. كما قال تعالى: «فصمق من فى 
السماوات و من فى الأرض إلا من شاء الله» و هم الذين سبقت هم القيامة 
الكبرى, و قال تعالى: «ولله ميراث السماوات و الأرض و كل شىء هالك إلا 
وجهه. و كل صن عليها فان و يبقى وجه ريك ذوالجلال والإكرام. ألا إلى الله 
تصير الأمور» و كما جاء فى الخدبر الصحيح أن الحسق سبحانه يست جميعٍ 
الموجودات حتى الملائكة و ججبرئيل و إسرافيل و ميكائيل و ملك الموت ثم 
يعسيدها للفصل و القضاء. فليتأمل فى الأصول التى سبق ذكرها من توجه كل 
سافل إلى عال, و رجوع كل شىء إلى أصله و عود كل صورة إلى حقيقتها و 
من اثبات المركات الجوهرية الطبيعية و النفسانية إلى غاياتهاء و رجوع المعلولاات 
إلى علاتها؛ و اتصال النفوس السماوية بنهاياتها العقلية. و من تنور قلبه بنوراليقين 
لشاهد تبدل أجزاء العالم و أعيائها و طبائعها و نفوسها فى كل لحظة؛ فالكل متبدلة 
و تعيناتها زائلة؛ فمسا من موجود إلا و يقع له الرجوع إلى الله ولو بعد أدوار و 
أحقاب كتيرة إما بموت أو فناء أو استحالة أو انقلاب أو صعق كما للأرواح؛ فكل 
حركة و تبدل لا بدكه من غاية ينتهى إليها وقتاً. و لغايته أيضأ غاية حتّى ينتهى 


0 





* قوله: «قمن أراد أن يعرف معنى القيامة الكبرى و...» عند قيام القيامة الكبرى يرجع الأمر كلّه إليه 
تعالى. و قال القيصرى فى شرح الفص' الآدمى من فصوص الحكم فى تفسير قوله تعالى؛ «و إليه يرجع 
الأمر كله»: و هذا الرتجوع أما يتحقق عندالقيامة الكبرى بفناء الأفعال و الصفات و الذات فى أفعاله و 
5 ذاته الموجب لرفم الإثنينيّة و ظهور حكم الأحدية (ط ١‏ من الحجرى. ص 50 ل ١‏ 
بتصحيحنا و تعليقاتنا عليه. ص ؟56). ولاتغفل عن معنى قيام القيامة الكبرى. و الله سبحانه فتّاح 
القلوب و ماح الغيوب. 
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إلى غاية لاغاية لا. و يجتمع فيها الغايات, فلها يوم واحد إلى بل لحظة واحدة 
أو أقسر تمتها تحاوية لجميع الأوقات و الأزمنة و الآنات التى 9 فيها النهايات. 
كما أ جميع البذايات أبتدأت من بداية واحدة و مبده واحد يتشعب منه كل مبدا 
و تنبجس منه كل مؤثر وأثرء و كذا من شاهد حشر < جميع القوى الإنسانية مدركها 
وب هايع انها حابي عراتتها عدا واوطم و تخالف ماهياتها نوعاً و 

حقيقة إلى ذات واحدة بسيطة روحانية. و رجوعها إليها و استهلاكها فيها م 
انبعاتها منها فى الآخرة على نمو أخر أفضل و أرفع مما كانت عليه أولا فى الدنيا 
هان عليه التصديق برجوع الخلائق كلها إلى الحق تعالى, م وجودها و التنباوها 
منه تسارة أخرى على وججه أكمل و أرفع من النشأة الأولى. فكما إن ن الروخ 
الإنسانى منه انبساط أشعة القوى و المشاعر على مواضع البدن. و إليه رجوع 
أنوارها مسن مابس مظاهرها بالموت ثم انبعائها عنه فى الآخرة تأرة أخرى على 
نحو آاخر فكذلك ك القياس في تكون هذا العالم و موجوداتها من السماوات والأرض 
و ما بينهما و ما فيها. ثم رجوع الكل إليه بطي السماوات” و انتثار الكواكب و 
اندكاك الجبال و قبض الأرض و ما فيها. و موت الخلائق و نزع أرواحها و قبضٍ 
نفوسها و فناء كل من عليها كما فال تعالى: «يدبرالامر من السماء إلى الأرض ثم 
يعرح إليه فى يوم كان مقداره حمسين ألف سئة تمأ تعدون» فإذا رجع إليه الكل 
استأنف لها الوجود تارة أخرى على وجه تقوم قياماً يبقى ” أبدا من غير قناع و 
لا زوال؛ قال تعالى: «كما بدأنا أول خلق نعيده وعدا علينا ان كنا فاعلين» و من 
لم يذق هذا الشهد سواء كان من العلماء الناظرين غير الواصلين؛ أو من المغرورين 
بعقوههم الناقصة الماديّة, أو من المحجوبين العاكفين على باب الصور الظاهرة و 


* قوله: «ثم رجوع الكل إليه بطىّ السماوات...» الطىّ بعناه الأرفع حاصل للكون الجامع, و راجع فى 
ذلك إلى الفصل الحادى عشر من تذكرة اغاز و انام للمحقق الطوسى و تعليقاتنا عليه. 
** قوله: «قيام يبقى» و الصواب قياماً يبقى. لأن قياماً مفعول مطلق. 
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الأصنام فليصدق الأنبسياء و الأولياء فيما قالوه. و يؤمن به إيانا بالغيب كإيمان 
الأعمى بما يقوله و يهديه قائده ولا ينكر شيئاً منه نعوذ بالله من ضعف الإيمان 
باليوم الآخر و الجحود لما أنأ به أهل الإنباء(ع) من النباء العظيم الى هم فيه 
مختلفون و عنه معرضون بل هم بلقاء ربهم كافرون, و قد تحقق بالبرهان و 
اتكشف بلوامع آيات القرآن و بطلوع ثثمس العرفان من أفق البيان أن أعيان العالم 
متبدلة دائماء و هوياتها و تشخصاتها متزايلة؛ و طبائعها متجدّدة كل ان كما قال 
تعالى: «بل هم فى لبس من خلق جديد» و قوله تعالى: «و ترى الجبال تحسبها 
جامدة و هى تمر مرالسحاب» و هو سبحانه غاية هذه الحركات و التبدلات؛ «ولله 
مغرات السماوات و.الأرض. آلا إلى الله تضيرالامور. فسبعان الذى بيده ملكوت 


كل شىء و إليه ترجعون». 


فصل )١7(‏ 
فى أن أى الاجسام يحشر فى الاخرة و أيها لايحشر 

اعلم أن الأرواح مادامت أرواحماً لاتخلو” عن تدبير أجسام ها. و الأجسام 
المتصرفة فيها قسمان: قسم يتصرف فبها النفوس تصرفا اوليا ذاتيا من غير واسطة, و 
قسم يتصرف فبها النفوس تصرفا ثانويًا تدبيريا بواسطة جسم آخر قبله. و القسم 
الأول ليس محسوساً بهذه الحسواس الظاهرة لأئه غائب عننها, لأنها أئما تحمس 
بالأجسام التى هى من جنس ما يحملها من هذه الأجرام الَتى هى كالقشور و يؤثر 
فقيها. سواء كانت بسيطة كالماء و الهواء و غيرهها أو مركبة كالحيوان و النبات و 


* قولسه: «اعلم أن الأرواح مادامت أرواحاً لاتخلو الح» لعل النكتة 44177 من كتابنا: هالف نكتة و 
نكتة» نمدةفى المقام. و قوله: «والأجسام المتصرفة...» العيارة المحيحة هكذا: «والا جسام المتصرفة 
فيها الأرواح قيان». 
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غيرهما سواء كانت لطيفة كالأرواح البخاريّة أو كثيفة كهذه الأبدان اللحمية الحيوانية 
والأجساد النباتية؛ فإن جميعها ليست مما يستعملها النفوس و يتصرف فبها إلا 
بالواسطة. و أسَا القسم الأول المتصرف فيه فهو من الأجسام النورية الحية بحياة 
ذاتية غيرقابلة للموت. و هى أعلى رتبة من هذه الأجسام المشفة الْتى توجد 
هاهنا. و من التى تسمى بالروح الحيوافى؛ فإئها من الذيا و إن كانت شريفة لطيفة 
بالإضافة إلى غيرها و لهذا تستحيل و تضمحل سريعاً ولا يمكن حشرها إلى 
الآخرة. و الذى كلامنا فيه من أجسام الآخرة و هى تحشر مع النفوس و تتححد 
معها و تبقى ببقائهاء و أمّا البرازخ العلويّة فالتى فى نهايّة العلوّ فى هذا العالم الذى 
يقال لها سدرة المنتهي فهى كأئها عين الصورة بلامادة. فحكمها يشبه أن يكون 
كحكم الأجسام الخيالية. و تصرف النفوس فيها كتصرف النفوس فى تلك 
الأجسام. و أما الْتى دونها فهى كالأرواح الدماغية لنا لأنها بمنزلة خيال العام 
الكبير. و قد صرح بعض أثئمّة الكشف أن الأجسام النوريّة الفلكية لاخيال ها بل 
هسى عين الخيال. و كما لايخلو خيال الإنسان عن صورة كذلك لايخلو ذات الملك 
عن صورة. و صورة الفلك لذات الملك كقوة الخيال لذات الإنسان, و هذه الزرقة 
الننوسنة لسحة فدورةالسناه. ولة هذه الأتتوان المذركة بالمسن :هن انزاوها 
الموجودة يوم القيامة بل هذه السماء مدروسة مهدومة و كواكبها منكسفة مطموسة 
فى ذلك اليوم. 


فصل (18) 
فى حال أهل البصيرة هاهنا 
اعلم أن من السناس من يرى بعين البصيرة أمور الآخرة و أحواها؛ و يحضر 
عنده شهود المنّة و اهلها. والتار واهلهاء قبل قيام الساعة. فلا يحتاج في معاينة 
ذلك العام و بروز الحقائق له إلى حصول الموت الطبيعى لزوال الحجب عن وجه 
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قلبه و عين بصيرته. فحاهم قبل الموت كحال غيرهم بعد الموت كما قال تعالى: 
«فكشفنا عنك غطاءك فبضرك اليوم حديد». و ذلك لتبدل نشئاتهم الدنيوية إلى 
نشئاتهم الأخروية, و إذا تبدلت نشئاتهم و تبدلت أسماعُهم و أبصارهم و حواسهم 
فى أسماع و أبصار و حوأس تبدلت فى حقهم جميع الموجودات الَتى فى السماوات 
والارضء لأآن ها ايضا نشاتين نشاة الدنيا و نشاة الاخرى. و كل حس' مع 
شحمسوسه من نوع واحد؛ فحواس هذه النشأة تدرك محسوسات هذه النشأة. و 
حواس نشأة الآخرة تدرك بها حسوسات نشأة الآخرة. و إلى هذا التبديل أشار 
تعالى بقوله: «يوم تبدل الأرض غير الأرض و السماوات و برزوا لله الواحد 
القهار». و قال تعالى: «نحن قدّرنا بينكم الموت و ما نحن بمسبوقين على أن نبدل 
أمثالكم وننشأكم فيما لاتعلمون». و بهذا التبديل فى الوجود سواء وقع قبل ا موت 
أو بالموت او بعده يستحق الإنسان لدخول المنة و دارالسلام, و به يتحقق الفرق 
بين أهل الجنّة و أهل النار, فأهل الجنة طم قلوب منورة. و صدور منشرحة؛ و 
أبدان مطهرة, و صور حمردة عن رجس المادة الطبيعية, بخلاف أهل النار لعدم 
تبدل ذواتهم عن هذا الوجود الطبيعى. فكيف يمكن هم دخول دارالسلام كما قال 
تعالي: «ايطمع كل أمرىء منهم ان يدخل جنّة نعيم. كلا إنا خلقناهم كما يعلمون» 
أى من نطفة قذرة, والمكوّن من نمو هذه المادة كيف يناسب دارالقدس و الطهارة. 
و لما كان هاهنا مظنة سؤال مشكل و هو أن جميع الناس مشترك فى ألهم مخلوقون 
من نطفة يعسنى أنْهم أجسام طبيعية فكيف يقع طم استحقاق دخول دارالسلام و 
استيهال جوار رب العالمين. و ما للتراب و رب الأرباب فعقب الآية بقوله تعالى: 
«فلا أقسم برب المشارق و المغارب إنا لقادرون على أن ندل أمثالكم و نتشأكم 
فيما لاتعلمون»: أى تنبدل نتسأتهم الطبيعية تبدلا وجودياً و حركة جوهرية 
بحصول العلم و الإيمان و العمل بالأركان فيحصل هم أهلية الدخول فى دار القدس 
وعالم الملكوت. 
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فصل (15) 
فى الصراط * 

قد علمت أن لكل موجود حركة جبلية و توجهاً غريزياً إلى مسبب الأسباب, 

و للإنسان مع تلك الحركة الجوهرية العامة حركة أخرى ذاتية منشاها حركة 
عرضية فى كيفية نفسانية لباعث ديتىء. و هى المشى على منهج التوحيد و مسلك 
الموحدين من الأنبسياء و الأولياء و اتباعهم(ع) و هى المراد بقوله تعالى: «إهدنا 
الصراط المستقيم» المدعو للمصلى فى كل صلوة المشار إليه فى قوله تعالي: «قل 
هذه سبيلى أدعو إلى الله على بصيرة أنا و من اتبعنى», و قوله: «إنك لتهدى إلى 
صراط مستقيم. صراط الله الذى له ما فى السماوات و ما فى الأرض» فالاستقامة 
عليه و التثبت فى المشى فيه هو اذى كلف الله به عباده و أوجب عليهم. و أرمل 
رسله لأجل ذلك إلهم. و أنزل الكتب بسيبه عليهم. و باقى الصراط الذى يشى 
عليها الوجودات لسيس شىء منها هذا الصراط المختص بأهل الله. لأن كلامنها 
ينتهى إلى غاية أخرى غير لقاء الله. و إلى منزل آخر غير جوار الله و غير دار 
الجنان و منزل الرضوان كطبقات الجمحيم و دركات النيران. فالقوس الصعودية 
لاتنقطع إلمه تعالى إلا بسلوك الإنسان الكامل عليها «إليه يصمد الكلم الطيب و 
العمل الصالح يرفعه» و الاستقامة عليها هى المراد بقوله تعالى: «فاستقم كما أمرت 
وهن معك ولا تطفوا» والانحراف عنه يوجب السقوط عن الفطرة و الهوى إلى 
دارالجحيم؛ و ابوط فى جهنم ألتى قبل لها هل امتلأت و تقول هل من مزيد. و 
وصفه بأئه أدق من الشعر و أحدٌ من السيف لأن كمال الإنسان منوط باستعمال 
قوتسيه: أماالقوة النظرية فلإصابة الحق و توراليقين فى سلوك الأنظار الدقيقة التى 
هى فى الدقة و اللطافة أدق من الشعر إذا قثلت بكثير, و أمَا القوة العملية فيتعديل 


* قوله: «فصل ف الصراط...» فى هذا الفصل ناظر إلى كلمات امقق الطوسى فى الفصل السابع من 
رسالته فى «آغاز و انجام»؛ ثم إن الفصل التانى من الباب التّاسع من علم اليقين للفيض - قلس سره - 
فى الصّراط مطلوب جداً (ص 7١7‏ من الطبع الرحلى الحجرى). 
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القوى الثلاث التى هى الشهوية و الفضبية و الفكرية فى أعماها" لتحصيل للنفس 
حالة اعتدالية متوسطة بين الأطراف غاية التوسط. لأن الأطراف كلها مذمومة 
توجب السقوط فى الجحيم و متزل البعداء و الأشقياء المردودين, و قد علمت أن 
التوسط الحقيقى بين الأطراف المتضادة بمنزلة الخلو عنها, والخلو عن هذء الأطراف 
المسمى بالعدالة منشأ الخلاص عن الججبحيم وهى أحد من السيف. فإذن الصراط 
له و جهان: أحدهما أدق من الشعر و الآخر أحد من السيف, و الانحراف عن 
الوجه الأول يوجب السقوط عن الفطرةٍ «إن الذين لايؤمنون بالآخرة عن الصراط 
لناكبون» و الوقوف على الوجه الثانى يوجب الشق و القطم كما قيل من وقف عليه 
شقه”,. و إليه الإشارة بقوله تعالى: «اتا قلتم إلى الأرض أرضيتم بالحياة الدنيا عن 
الأآخرة» و يقوله: «يسحيون فى الحصيم» و وجه ذلك ف أن هذه العدالة ليست كما 
لاحقيقياً لأن ذلك منحصر فى نورالعلم و قوة الإيمان و المعرفة. بل هى أمر عدمى 
وصفة نفسانئية عدمية اعتدالية من جدئس أطرافها و الركون إليها والاعتماد علبها 
يوجب الإخلاد إلى الدنيا لأنها من الدنيا أيضاً. و حب الدنيا رأس كل خطيئة. 


تنوير قرآنى 
هذا الصراط يظهر يوم القيامة للأبصار على قدر نوراليقين للمارين عليه إلى 
الآأخرة. و بحسب شدة نور يقينهم يكون قوة سلوكهم و سرعة مشيهم عليه؛ 
فيتفاوت درجات السعداء بستفاوت نور معرفقتهم و قوة يقينهم و ايمانهم. ك0 
التقرب إلى الله لايمكن إلا بالمعرفة و اليقين, و المعارف أنوار, ولا يسعى المؤمنون 
إلى لقاء الله إلا بقوة أنوارهم و أنظارهم كما قال تعالى: «يوم ترى المؤمنين و 
المؤمنات يسعى نورهم بين أيديهم و بأيمانهم يقولون ربا أتممم لنا نورّنا» الآية, و 


* قوله: «فى أعماها» الضمير راجم إلى القوى الثلاث. 
* قوله: «كما قيل من وقف عليه شقه...» القائل هو الحقق الطوسى فى رسالته المسمّاة بأغاز و انهام. 
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قد ورد فى النبر” أن بعضهم يعطى نوراً مثل الجبل العظيم يسعى بين يديه» و 
منهم من يعطى نوره أصغر من ذلك, و منهم من يعطى نوره مثل النخلة بيمينه. و 
منهم مسن يعطى نوره أصغر من ذلك حي يكون آخرهم رجلا يعطي نور على 
قدر إبيام قدمه فيضيئى مرة و يطفو اخرى؛ فإذا اضاء قدام قدمه مشى و إذا 
طفىء قام. و مرورهم على الصراط على قدر نورهم؛ فمئهم من ير كطرف العين 
و وقوع الشعاع, و منهم كالبرق الخناطف. و منهم كالسحاب. و منهم من عر كشد 
الفرس, و الْذى أعطى نور على قدر إبهام قدمه يحبو على وجهه و يديه و رجليه 
يجريداً و يعلّق أخرى و تصيب النار جوانبه فلايزال كذلك حتّى يخلص الخبر, و 
بهذا يظهر تفاوت الناس فى الإيمان قرب إيمان رجل بالقماس إلى إيمان رجل آخر 
إذا و زن معه و قيس إليه كان آلاف ألف مثله فى القوة النورية و الرسوخ العلمي. 
واغن المشسق: الضراط فسيرة الاف.سنة ادق من القهر و آخلد من المنيف» آلف 
صعود.و ألف استواء. و ألف هبوط. أقول: لايبعد أن يكون الأوّل إشارة إلى 
السير من الخلق إلى للله. و الثانى إلى السير ف الله منه إليه؛ و الثالث إلى السير 
من الله إلى الخلق. و قال: أبوطالب المكى فى كتاب قوت القلوب”: روى أن الله 
تعالى خلق الصراط من رحمته أخرجها للمؤمتين فالصراط للموحدين خاصة., 
والكفار لا جسواز طم عليه" لأن النار قد التفطت من الموقف جبابرتهم و سائر 
الكفسار قد اتبعوا ما كانوأ يعبدون من دون الله عن وجل إلى النار. فقسم النور بين 
الموحدين على قدر ما جاؤابه من الدنياء و الصراط يدق و يتسع على سب 
مسنازل الموحدين الدقة للمذنبين و السعة للمتقين. و الأصل الواسع للأنبياء و 
الأولياء يصير لهم كالبساط سعة و بسطأء و هم السرعة و الإبطاء فَأوَهم كلمح 


** قوله: جو قد ورد فى الخبر...» راجع آخر [حياء العلوم للغزالل في صفة الصراط. 

* قوله: «فى كتاب قوة القلوب» و الصواب قوت القلوب بالتاء الممدودة. 

** قوله: هو الكفار لاجواز لطم عليه» كما يشعربه قوله سبحانه: إن الذين لايؤمنون بالآخرة عن 
المراط لناكبون (المؤمئون - ؟/ فتدبر). 
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البصرء و آخرهم كعمر الدنيا سبعة الاف سنة تزل قدم تحترق ثم يخرجها ثم تزل 
قدم والأخرى قد برأت؛ فالاسلام خرج هم من الرحمة فلمًا قبلوه و لم يفوايه 
ضرب لمم جسرأ من تلك الرمة فيمرًوا عليها. فمن ضيّع منهم شيئاً من أعمال 
الإسلام فأنها ضيّع الرحمة التى رحم بها فزلت قدمه؛ فالدقة و الاتساع على قدر 
ال رحمة من الله تعالى للعسيد فبحظ العبد من الرحمة الَتى قسمه سبحانه فى أيّام الدنيا 
يمسع الصراط عليه هناك. و السرعة و الإبطاء فى قطع الصراط على قدر القرب؛ 
فبحظ العبد من نور القربة يسرع و يبطىء, فاوطهم زمرة يقطع في مثل طرف العين و 
لمح البرق و هم الأنبياء(ع)» و الثانية فى مثل الريح و الطير و هم الصديقون الأولياء. 
و النالتة مثل حضر الفرس” و أجاويد المفيل و الركاب و هم الصادقون الذين 
جماهدوا أنفسهم حتّى صدقوا الله سبحانه فى جميع حركاتهم و خطراتهم. و الرابعة فى 
مثل الراكب رحله وهم التقون. و النامسة فى مثل سعى الرجل و هم العابدون. و 
السادسة مشياً و هم العمال المستورون. و السابعة 00 وهم المتهتكون من 
الموحدين. و كل زمرة لأ نور. نور النبوة, و نور الولاية. و نور الصدق, و نور التقوى, 
ونور العبادة, و نور الستر. و نور التوحيد. فمنهم من نوره مد بصره. و منهم من نوره 
عند إهام قدمه و هو آخرهي فليس التو يكثرة الأعمال إثما النور بعظم نور 
الأعمال. و إنْسا يعظم نور العمل على قدر ما فى القلب من النور, و إِْما يعظم نور 
القلب »على قدر القربة. فكل ذى نورنوره أقرب إلى الله تعالى فنوره أنور و أعظم و 
أنفذ بصراً و أثقل وزناً. فكم من رجل قل عمله هناك سبق إلى الجئّة من أربى بعمله 
هناك أضعافاً مضاعفة, الاترى إلى قول رسول الله#اص) لمعاذ خلّص يكفك القليل من 


* قوله: «مثل عنظر الفرس...» حضر بالضم فالتكون: تك اسب و دويدن أن. 

** قوله: «والسابعة حبواً..» حبا الرجل يحبو حَبُواً من باب نصر: بر دست و شكم رفت مرد (منتهى 
الأرب)؛ و فى حيط الحيط للبستانى: حبا الرجل مشى على أربع. أو دب على إسته و أشرف بصدره. 
قوله: و هم المتهتكون. المتهتّكون فى مقابل العمال المستورين فأولئك متجاهرون بالفسق بخلاف هؤلاء. 
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العمل * . فلا يصل العبد إلى الإخلاص إلا بعظم النور. و ما زكت أعماهم و فت 
بعظم النورء و يحقق ما قلناه أن رعلا من هده الامة قد سدق سن عم القاسنة د 
الأوّلين, و لذلبك روى ف الحديث يا حبذا نوم الأكياس و فطرهم كيف يغبنون 
سهر الحمقى و صيامهم؛ و لمثقال حبة من خردل من صاحب تقوى و يقين أفضل 
عندالله سبحانه من أمثال الجيال من المغترين, و قال أيضاً فالصراط المستقيم 
طريق التوحسيد و هو دين الحق الأذى جميع الأنبياء و الرسل و متابعيهم عليه. و 
جميع الأحوال السنية و مقامات السالكين فى السير إلى الله تعالى و فى اله عر و 
جل راجعة إليه. و علم التوحيد أنفع العلوم و أرفعها بل صفاوتها و نقاوتها. وهو 
المقصد الأقصى و المطلب الأعلى. وليس وراء عبادان قرية, ولا مطمع فى النجاة 
إلا باقننائه ولا فوز بالدرجات إلا باجتنائه. و لعلو مرتيته و رفعة متازلته انقليت 
البصائر عنه كليلة و العفول عليلة و النواظر حواسر. إذ هو بحر وقف بساحله 
العقول و امتنع على الأرواح والقلوب إلى كهنه الوصول انتهى كلامه. و قد أصاب 
فيما ذكره من أنه لائيكن الوصول إلى عام القرب و قطع الطريق إليه إلا بعلم 
التوحيد فقط. و غيره من العلوم والأعمال لاوزن له عندالله إلا من جهة أعانتها 
فى تحصيل ذلك العلم لاغير. و برهان هذه الدعوى مستفاد من مواضع كثيرة فى 
هذا الكتاب. 


بصيرة كشفية 
أعسلم أن الصراط المستقيم كما قيل الذى أو صلك إلى الجئّة هو صورة الفدى 
الذى أنشاه لنفسك* "ما دمت فى عالم الطبيعة من الأعمال القلبية و الأحوال؛ و 
التحقيق أنه له عند كشف الغطاء و رفع الحجاب يظهر لك أن النفس الإنسانية 


* قوله: «خلّص يكفك القليل من العمل» قال عر من قائل: «ليبلوكم أيُكم أحن عملا». وم يقل 
** قوله: «الذى أنهغأه لنفسك» و الصواب: الذى أنشأته لنفسك. 
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السعيدة صورة صراط لله المستقيم. و له حدود و مراتب إذا سلكه سالك متدرجاً 
على حدوده و مقاماته أو صله إلى جوار ريه داخلا فى المنّة.فهو فى هذه الدار 
كسسائر الأمور الأخروية غائبه عن الأبصار مسعورة على الحواس؛ فإذا انكشف 
الفطاء بالموت و رفع الحجاب عن عين قلبك تشاهده. و يد لك يوم القيامة كجسر 
ممسوس على متن جهنم أوله فى الموقف و آخره على باب من أبواب الجنة يعرف 
ذلك من يشاهده., و تعرف إِله صنعتك و بناؤك, و تعلم حينئذ أنه كان فى الدنيا 
جسراً ممدوداً على متن جهنم طبيعتك التى قيل: إنها «كظل ذى ثلاث شعب لا 
ظليل و لايغنى من اللهب» لألها التى تقود النفس إلى طيب الشهوات الى يظهر 
أثسر حرّها فى الآخرة. و هو الآن مغمور مكمون فى غلاف هذا البدن كجمرة نار 
مستوقدة تمت رماد. فالسعيد من أطفىء ناره بماء العلم و التقوى. 

قال الشيخ الصدوق فى الاعتقادات: اعتقادنا فى الصراط أنه حق و أنه جسر 
على جهتم. و إن عليه تمّر جميع الخلق, قال الله تعالى: «و إن منكم إلا واردها 
كان على ربك حتما مقضيّأ» قال: والصراط فى وجه آخر اسم حجج الله؛ فمن 
عرفهم فى الدنيا و أطاعهم أعطاه الله جوازاً على الصّراط الذى هو جسر جهنم 
يوم القيامة. و قال النبىكاص) لعلى(م): ياعلى" إذا كان يوم القيامة أقعد أنا و أنت 


* قولمه: «وقال النبى" ‏ ص - اعلى -ع ‏ : ياعلى...» هذا الحديث منقول فى باب الصراط من معاد 
البحار (ط١.‏ المسروف بالطبع الكمباى. ج ", ص 08): و كون جيرئيل عليهالسلام معهما لكونه 
واسسطة إفاضة العملم و الجواز عسلى الصراط بقدر نور العلم و المعرقة, فتبصّر. و فى منتهىالمدارك 
للفرغانى (ط ١‏ مصر. ص 08 و أمّا جبرئيل فكان من اللوح الحفوظ مظهر الركن العلم و هذا كان 
حاملاً للوحى المشتمل على أنواع الملوم و درجاتها و معلّمَاً حيث قال تعالى: «علمّه شديد القوى». 
على قول. و واسطة لتكوّن عيسى من حيث إِنّه كلمة الحمق و علم للسّاعة. فكان مظهراً للعلم و القول 
أيضاً فكان من حيث مظهريّته للعلم يسمّى بروح القدس, و من حيث مظهريته للقول يسمّى بالروح 
الأمين. و راجع فى ذلك مصياح الأنس أيضاً (ط ١‏ من الرحلى. ص 175). 
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جدء 
و جبرئيل على الصراط ولا يجوز على الصراط إلا من كانت معه برائة بولايتك 


انتهى. 

أقول: و من العجب كون الصّراط و امار عليه و المسافة و المتحرك فيه شيئاً 
واحداً. و هذا هكذا فى طريق الآخرة الَتى تسلكها النفس الإنسانية؛ فإن المسافر 
إلى الله أعنى النفس تسافر فى ذاتها. و تقطم المنازل و المقامات الواقعة فى ذاتها 
بذاتها. ففى كل خطوة تضع قدمها على رأسها بل رأسها على قدمهاء و هذا أمر 
عجيبء و لكن ليس بعجيب عند التحقيق و المرفان. 


فصل (؟١١)‏ 
فى نشر الصحائف و ابراز الكتب” 

إن القول و الفعل مادام وجودهما فى أكوان الحركات و مواد المكونات فلاحظ 
امن البقاء و الثيات, و لكن من فعل فعلا أو تكلّم بقول يظهر منه أثر فى نفسه 
و حالة قلبية تبقى زماناً. و إذا تكررت الأفاعيل و الأقاويل استحكمت الآثار فى 
النفس و صارت الأحوال ملكات إذ الفرق بين الملكة و الحال بالشدّة و الضحف. 
و الاشتداد فى الكيفيّة يؤدّى إلى حصول صورة جوهرية هى مبدأًء مكل تلك 
الكيفيّة كالحمرارة الضعيفة فى الفحم إذا اشتدت صارت صورة نارية حرقة. و 
كذلك الكيفية النفسانية إذا اشتدت صارت ملكة راسخة أى صورة نفسانية هي 
مبدء أثار مختصة بها فيصدر بسبيها الفعل المناسب ها بسهولة من غير روية و 
تعصل: ومن هنذا الطلريق تحدت ملكة الصناعات :و مبذء المكاسب العلمية و 
العملية. ولو لم يكن للنفوس الآدمية هذا التأثر من الفعل أولاً ثم اشتداد ذلك 


* قوله: «فصل فى نشر الصحائف و إبراز الكتب...» اين فصل ناظر به فصل هشتم رسالة اغاز و 
نجام خواجه نصيرالدين طوسى است و أمّهات مطالب آن را ترجمه فرموده است و فوائد ديكر نيز 
تقل كرده است. 
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الأشر'فتها وما فيوما ل عكنن لأسدمن الناس تاشن من الصضناعات 
العلمية و العملية, و لم ينجع التأديب و التعليم لأحد. ولم يكن فى قرين الأطفال 
على الأعمال فائدة. و ذلك قبل رسوخ هرئات' مضادة لما هو المطلوب في 
نفوسهم. و لذلك يعسر تعليم الرجال الممنكين و تأديبهم لاستحكام صفات 
حيوانية فى نفوسهم بعد ما كانت هيولانية قابلة لكل علم و صنعة, كصحيفة خالية 
من النقوش و الصور؛ فهذه الآثار الحاصلة فى القلوب و الأرواح بمتزلة النقوش و 
الكتابة الحاصلة فى الصحائف و الألواح كما قال سبحانه: «اولئك كتب فى قلوبهم 
الإيمان» و هذه القلوب و الأرواح يقال لها في لسان الشريعة صحائف الأعمال. و 
تلك النقوش و الصور كما يحتاج إلى قابل يقبلها كذلك يفتقر إلى فاعل أى مصوّر 
وكاتب. فالمصورون و الكتّاب لمثل هذه الكتابة النورية هم الكرام الكاتبون 
لكرامة ذواتهسم و أفعاهم عمن دناءة الجسمية. و ارتفاع جواهرهم عن المواد 
الطبيعسية. فهم لاحالة ضرب من الملائكة المتعلّقة بأعمال العباد و أقوالهم لقوله 
تعالى: «و إن عليكم لحافظين كراماً كاتبين». و هم طائفتان ملائكة اليمين و هم 
الذين يكتبون أعمال أصحاب اليمين. و ملائكة الشمال و هم الذين يكتبون 
أعمال أصحاب الشمال قال تعالى: «إذ يتلقى المتلقيان عن اليمين و عن الشمال 
قعيد. ما يلفظ من تقول إلا لديه رقيب عتيد». و قال: «يوم ندعو كل أناس 


* قوله: «قبل رسوخ الهيئات» و الصواب: قبل رسوخ هيئات. و قوله: «و لذلك يمسر تعليم الرجال 
المدكين...» و قلت فى غزل من ديوانى: 


جو تو با موى سفيدستّى و با خوى سياه دور از راز و نيازي و همى نازكنىي 
در جوالى اكر اى بور به يبرى بسرسى بهمه بير كه در ييريت اعجاز كنى 


عت و لقص نرفو بوت ور كد شدواء سان تثليث در انتاج نظر بازكى 


أكنه اى خواجسه كير از سر سويداى دل دودلى را زجه در كار خود انباز كنى 
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بإمامهم فمن أُوتى كتابه بيمينه فأولئك يقرؤون كتابهم ولا يظلمون فتيلا» و قال 
أيضاً: «فأما من أو كتابه بيمينه فيقول هاؤم اقرؤوا كتابيه إى ظننت أنَى ملاق 
حنابية لأن كتابه من جنس العلوم و الاعتقادات الصادقة والأخلاق المسنة. و 
الظن هاهنا بمعنى العلم. «و أمّا من أوتى كتابه بشماله فيقول يا ليتنى لم أوت كتابيه 
وم اموينا حسابيه » لذن كتابه من جنس الأكاذيب الباطلة و الصفات الشيطانية و 
الشهوات الحيوانية و الرئاسات الدنيوية المحرقة للقلوب المعذبة النفوس, و مثل 
هذا الكتاب المشتمل على الكذب و الغلط و الهذيان يستحق للاحتراق بالنار, كما 
قال: «و من أوق كتابه وراء ظهره فسوف يدعوأا ورا و يان سعيرأ», و قد 
ورد فى الخسبر إن من عمل حسنة كذا يخلق الله منها ملكا يستغفر له إلى يوم 
القيامة كما قال تعالى: «إن الّذين قالوا ربّنا الله ثم استقاموا تتغزل عليهم الملائكة 
أن لاتخضافوا و لاتحزنوا و أبشروا بالجمنة التى كنتم توعدون نحن أولياؤكم فى الحياة 
الدنيا و فى الآخرة» و هكذا القياس فى الكفر و الاعتقاد السوء فمن فسد اعتقاده 
في المسائل الإلهية و رسخ على جهله و بالغ فى كفره يتغزل على نفسه شيطان 
يوعده بالشر. و يُغره اغتراراً” بالجهل. و يعجبه إعجاباً بنفسه. و كان قرينه فى 
الدنيا واللآخرة كما قال تعالى: «هل أنبئكم على من تغرّل الشياطين تغرل على 
كل أفاك أثيم, يسمع آيات اله ثم يصرٌ مستكبراً» الآية, و قوله: «و من يعش عن 
ذكر الرحمن نقيض له شيطاناً فهو له قرين» و هذه اهيأة الراسخة للنفس المتمئلة 
ها يوم القيامة هى التى تسمى فى عرف الحكمة بالملكة. و فى لسان الشريعة بالملك 
و التسيطان فى جمانبى الخدير و التسر, و المسمى أمر واحد في الحقيقة لأن الحقق 
عندنا د الملكات النفسانية سين صورا جوهرية واذوانا قائمة فمالة فى النفس 
تنعيماً و تعذيباً و لو لم يكن لتلك الملكات من الثبات و التجوهر ما يبقى أبد 
الآباد لم يكن لخلود أهل الجنة فى الثواب و أهل النار فى العقاب أبداً وجه؛ فإن 


* قوله: «و يوعده اغتراراً» و النسخة المصمّحة: و يُغْره اغترارا. 
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منشأ الثواب و العذاب لوكان نفس العمل أو القول و هما أمران زائلان يلزم بقاء 
المعلول مع زوال العلّة المقتضية و ذلك غير صحيح. و الفعل الجسمانى الواقع فى 
زمان متناه كيف يصير منشئاً للجزاء لواقع فى أزمنة غير متناهية. و مثل هده 
الجازاة غير لاق بالحكيم سيما فى جانب العذاب, كما قال: «و ما أنا بظلام 
للعبيد» و قال: «و ذلك بما كسبت قلويكم» ولكن إما يخلد أهل الجنة فى الجنة و 
أهمل النار فى النار بالثبات فى النيات و الرسوخ ف الملكات, و مع ذلك ان فد 
فعل مثقال ذرة من الخير أو الشر فى الدنيا يرى أثر ذلك مكتوبا فى صحيفة نفسه 
أو صحيفة أرفع من نفسه كما قال تعالى: «فى صحف مكرمة, مرفوعة مطهرة, 
بإيدى سفرة, كرام بررة» و إذا قامت القيامة و حان وقت أن يقع بصره إلى وجه 
ذاته لفراغه عن شواغل هذه الحياة الدنيا و ما يورده الحواس و يلتفت إلى صفحة 
باطنه و لوح ضميره و هو المراد يقوله تعالى: «و إذا الصّحف نشرت»», فمن كان 
فى غفلة عن أحوال نفسه و حساب سيئاته و حسناته يقول عند كشف غطائه و 
حضور ذاته و مطالعة صفحة كتابه «ما هذا الكتاب لايفادر صغيرة ولا كبعرة إلا 
أحصاها. و وجدوا ما عملوا حاضراً. ولايظلم ريّك أحداً. يوم تجد كل نفس ما 
عملت من خير محضراً و ما عملت من سوء تود لو أن بينها و بينه أمداً بعيد» و 
قد ورد فى هذا الباب" من طريق أهل البيت(ع) و غيرهم عن النبى(ص) أحاديث 
كثيرة. 

منها ما روى عن قمس بن عاصم أنه قال(ص): يا قيس إن مع العز ذلا ٠‏ ومع 
الحياة موتا و إن مع الدنيا آخرة, وإن لكل شو رنها :و خلى كل فونه ينا 
و إن لكل أجل كتاباً. و نه لابد لك من قرين يدفن معك و تدفن معه. و هو حى 


* قوله: «وقد ورد فى هذا ألباب... منها ما روى عن قيس بن عاصم...» حديث قيس بن عاصم 
هوالحديسث الرابع من املس الأول م أفالك الصدوق - ره . و قوله: «لابد لك من قرين...» عبارة 
الحديث فى الأمالى هكذا: و اله لابد لك من قرين يدفن معك و هو حى الح. 
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وأنت ميّت فإن كان كرياً أكرمك, و إن كان لثيماً أسلمك. ثم لايحشر إلا معك 
ولا تحثسر إلا ممه. ولا تسئل إلا عنه فلا تجعله إلا صالحاً؛ فإئّه إن صلح آنست 
به. و إن فسد لاتستوحشى إلا منه. واهو فعلك. 

فانظر يا ولبّى فى هذا الحديث الشريف تجد فيه لباب معرفة النفس و علم 
الآخرة. و فيه إشارة إلى عدة مسائل شريفة ليس هاهنا موضع بيانها. 

و منها قوله(ص): إن الجمئة قيعان و إن غراسها سبحان الله. 

و منها إن المرء مرهون بعمله. 

و مها قولهد(اص): خلق الكافر من ذنب المؤمن و أمثال ذلك كثيرة. 

و من كلام فيئاغورس و هو من أعاظم الحكماء الأقدمين إِنّك ستعارض لك 
فى أفصالك و أقوالك و أفكارك, و سيظهر لك من كل حركة فكرية أو قولية أو 
عملية صورة روحانية و جسمانية. فإن كانت الحركة غضبية أو شهوية صارت 
مادة لشيطان يؤذيك فى حياتك و يحجبك عن ملاقاة النور بعد وفاتك. و إن كانت 
الشركة عقلية صارت ملكا تلتذ بمنادمته فى دنياك. و تهتدى به فى أخراك إلى 
جوارالظه و دار كرامته. 

وما يشير إلى أن صورة كل إنسان فى الآخرة نتيجة عمله و غاية فعله فى 
الدنها قوله تعالى فى حق ابن نوح(ع): «إه عمل غير صالم» على قرائة فتح الميم. 
وفى القرآن آيات كثيرة دالة على أن كل ما يلاقيه الإنسان فى الآخرة و يصل 
إليه من الجنة و مأ فيها من الحور و القصور و الفواكه و غيرها و النار و مافيها 
مبن العقارب و الحسيات و غيرها ليست إلا غاية أفعاله و صورة أعماله و آثار 
ملكاته. و إِنّما الجزاء هناك بنفس العمل باعتبار ما ينتهى إليه كقوله تعالى: «ولا 
تجزون إلا ما كنتم تعملون». و قوله تعالى: «إِنْما تجزون ما كنتم تعملون» لم يقل 
ما كنتم تعملون تنبيهاً على هذا المعنى. وقوله: «جزاء أعداء الله النار». 

و توضيح ذلسك أن مواد الأشخاص الأخروية و متعلقاتها و ما يكون بمنزلة 
البذور للأشجار و النطف للحيوانات و الهيولى للعقليات أثما هى التصورات 
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الباطنية و التخيلات النفسانية و التأملات العقلية, لأنّ الدار الآخرة و كل ما فيها 
اببست من جتن هذه الداز اما قيها؛ قماى الدتيا له عاذ اعنتمائية تطرء عليها 
صورة أو نفس من خارج بإعانة أسباب خارجية و أوضاع و حركات فلكية. و 
لأجسامها الحيوائية حياة عرضية. و ما فى الآخرة من الجنّات و الأشجار و 
الأنمار و غيرها أرواح هى بعينها صور معلقة قائمة بذاتها حياتها نفس ذاتهاء و 
كل نفس إنسانية مع ما يتعلق بها من الحور و القصور و الأشجار و الأنهار 
جميعها موجودة بوجود واد وحية بحياة واحدة, و الجموع مع وحدته الشخصية 
متكثر الصور. و الإنسان إذا القطمع عن الدنيا و تجرد عن لباس هذا الأدنى و 
كشف عن بصره هذا الفطاء كانت قوته الإدراكية قدرة؛ و علمه غيباء و غيبه 
شهادة. فيصير مبصراً لنتائج أعماله و أفكاره. ومشاهداً لآثار حركاته أفعاله. 
قارع الس د أعماله و لوح كتابة حسناته و سيئاته. كما قال تعالى: «وكل انسان 
ألزمناه طائره فى عننقه و فرج له يوم القيامة كتاباً منشوراء إقرء كتابك كفى 
بنفسك اليوم عليك حسيباً» و مما يدل على أن الإنسان الكائن” فى الدار الآخرة 
غيرمتكون من مادة طبيعية بل من صورة نفسانية إدراكية قوله تعالل: «و ننشئكم 
فيما لاتعملون» و قوله: «إن كتاب الأبرار لفى عليّين» و معلوم أن ما فى عليّين 
ليس مخلوقاً من المادة الجسمانية, فعلم أن المرء متكون فى القيامة من معلومه و 
معتقده فإن كان معلومه من باب الشهوات المذمومة و الأمالى الباطلة و الأهواء 
الفاسدة تكون من أهل النار و العذاب محترقاً بنار الجحيم يكون كتابه فى سجين, 
واإن كائنت معلوماته من باب الأمور القدسية و معرفة الله و ملائكته و كتبه.و 
رسله فيكون لا حالة من أهل الملكوت الأعلىء و المنزل الأرفع, و القرب الأدى. 
و الرفيق الأسنى. 


* قوله: «و نضا يدل على أن الإنسان الكائن...» قد تقدم بحته و بيانه فى الأصل السابع من الفصل 
الأول من هذا الباب. فالإنسان الأخروى غير متكوّن من مادة طبيعيّة فافهم. 
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فصل (١؟)‏ 
حقيقة الحساب و الميزان 

ل 00 
حاصل متفرقات أفعاله و أقواله؛ و فذلكة حساب حسناته و سيثاته. و يصادف 
جملة كل دقيق و جليل من أعماله فى كتابه «لايغادر صغيرة و لا كييرة إلا 
أحصاها. و وجدوا ما عملوا حاضراً. و لا يظلم ريّك أحداً» و الحساب عبارة* 
عمن جمع تفاريق الأعداد و المقادير و تعريف مبلغهاء و فى قدرة الله أن يكشف فى 
لحظة واحدة للخلائق حاصل أعماهم و ميزان حسناتهم و سيثاتهم و هو أسرع 
الحاسبين. قال تعالى: «و نضع الموازين القسط ليوم القيامة فلا تظلم نفس شيئاء و 
إن كان مثقال حبة من خردل أتبنا بهاو كفى بناحاسبين» و قال تعالى: «والوزن 
يومئذ الحق فمن تقلت موازيته فأولئك هم المفلحون و من خفت موازينه فأوئتك 
الذين خسروا أنفسهم بما كانوا باياتنا يظلمون». أو بلفظ الجمع إشارة إلى أن 
الميزان له أنواع كثيرة بعضها ميزانٍ العلوم و بعضها ميزان ع الأعمالء أما ميزان 
العلوم فاعام أن الله قد وضع ميزاناً مستقيماً واقسطانا مبننا انزل من السعاء 
ليعرف بأقسامه مكائيل الأرزاق المعنوية, و مثاقيل الأغذية الروحانية؛ و يعلم بها 
حقها من باطلهاء و يوزن بها جواهر الحقائق العقلية و نقود الصور الإدراكية؛ و 
ييز رائجها فى سوق الآخرة من زيّفها. و خالصها من مغشوشها. و علمنا يتعليم 
ملائكته و رسله كيفية الوزن بهاء و معرفة أقسامها الخمسة و فميز:مستقيمها من 
منحرفها حيث قال: «و زنوا بالقسطاس المستقيم» فمن تعلم هذه الموازين التى 
أنزها الله تعالى فى كتابه على رسوله فقد اهتدى. و من عدل عنها و عمل بالرأى 
و التخمين فقد ضل و غوى و تردى الى الجبحيم. 


* قوله: «و الحمساب عيارة...» ناظر إلى كلام امحقق الطوسى فى آخر الفصل التاسع من «اغاز و 
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فإن قلت: أين ميزان العلوم فى القرآن فهل هذا إلا إفك و مهتان. 

قلئا ألم تتسمع قوله تعالى فى سورة ال رحمان: «و السماء رفعها و وضع الميزان, 
أقسيموا الوزن بالقسط و لا تخسروا الميزان» ألم تسمع قوله تعالى فى سورة الحديد: 
«لقد أرسلنا رسلنا بالبيّنات. و أنزلنا معهم الكتاب و الميزان ليقوم الناس بالقسط» 
أزعمت أيها العاقل المتأمّل أن الميزان المخرّل من عندالله مع إنزال الكتب و إرسال 
الرسل هو مسيزان الي و الشعير و الأرزو التمرو غيرها؛ أتو همت أن الميزان 
المقارن وضعه لرفع السماء هو القبّان و الطيّار و أمثاهما؟ ما أبعد هذا التوهم و 
المسبان, و ما أقبح هذا الافتراء و البهتان. واتق أيهاالناظر فى معانى الكتاب و لا 
تعسّف فى باب التأويل. :ولا تركب مين الجهالة:و اللجاج إنَى أعظك أن تكون 
من الجاهلين. واعلم أن ن الذى إيد جو أمعالك و اعَجابك من الظاهريين و المنابلة 

و غيرهم على حمل ألفاظ الكتاب و السنة على المعانى العامية جمود قرائحهم على 
التجسم., و عسدم تجاوز أذهاتهم عن حدود الأجسام و الجسمانيات, و لو تأملوا 
قليلا فى نفس معن الممزان؛ و جرّدوا حقيقة معناه عن الزوائد و المخصوصيات 
لعلموا أن حقيقة الممزان ليس يجب أن يكون ألبئة مما له شكل مخصوص أو صورة 
جسمانية. فإن حقيقة معن الميزان و روحه و سر هو ما يقاس و يوزن به 
الشىيء. و الشىء أعم من ان يكون عسنانيا أو غير جسمانى. فكما إن القبان و ذا 
الكفتين و غيرهما ميزان للأثقال. و الاصطرلاب ميزان للارتفاعات والمواقيت, و 
الشاقول ميزان لمعرفة الأعمدة. و المسطر ميزان لاستقامة النطوط. فكذلك علم 
المنطق مسيزان للفكر فى العلوم النظرية يعرف به صحيح الفكر من فاسده. و علم 
النحو ميزان للإعراب و البناء؛ و العروض ميزان للشعر. و الحس ميزان لبعض 
المدركات, والعقل الكامل ميزان لجميع الأشياء. و بالجملة ميزان كل شىء يكون 
من ججبنسه؛ فالموازين مضتلفة, و الميزان المذكور فى القرآن ينيغى أن يحمل على 
أشرف الموازين و هو ميزان يوم الحساب كما دل عليه قوله تعالى: «و نضع 
الموازين القسط ليوم القيامة». و هو ميزان العلوم و مهزان الأعمال القلبيّة الداشيية 
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من الأعمال البدنيّة. و سئل جعفر الصادق(ع) عن قوله تعالى: «و نضع الموازين 
القسط» فقال: : الموازين هم الأنبياء و الأولياء. و اعلم أن ميزان الآخرة ما يعرف 
به حقائق الأتشياء كما هى من العلم بلله و صفاته المليا و أفعاله العظمى من 

ملائكته و كتبه و رسله. و العلم باليوم الآخر و المعاد تعليماً من قبل أنبياء الله(ع) 
كما علم الأنبياء من الملائكة و الملائكة من الله. فالمعلم الأول هو الحق سبحاته. 
والمعلم الثانى هو جبرئيل؛ و المعلّم الثالث هو الرتسول(ع). و قد أنزل الله سيحاله 
من السماء هذه الموازين الخخنمسة المستخرجة من القرآن ليعلم بها كل ألحد مقدار 
علمه و عقله. و مبيزان سعيه و عمله. و هى ميزان التعادل و ميزان التلازم و 
ميزان الستعاند. لكسن ميزان التعادل ينقسم إلى نلاثة أقسام الأكبر و الأوسط و 
الأصغر؛ ذ فيصير الجميع خمسة" . و تفاصملها و بيان كل قسم منها و كيفية استنباطه 
من القرآن مذكور فى كتابنا المسمى بالمفاتيح الغيبية: و هى بالحقيقة سلاليم العروج 
إلى عالم السماء بل إلى مجاورة ميدأ الأشياء. و المقدمات و الأصول المذكورة فيها 
درجات السلاليم للعروج الروحانى. و أما ١‏ للعراج الجسمانى فلا تفى ذلك سعة 
قوة ة كل نفس بل يختص ذلسك بقوة نفس النى(ع). و بالجملة فهذه الموازين 
الأخروية هى التى تعرف بها مثا قيل الأفكار و مكائيل الأنظار في العلوم الحقيقية 
الى هى الأرزاق المعئوية لأهل الآخرة. و قد أنرها الله تعالى من السماء ليعلم كل 
أحد مقدار علمه و عقله و مقدار سعيه و عمله. و يحسب حساب رزقه و أجله. 
و يحضر كتاب عمره و أمله؛ فإن لكل مخلوق رزقاً #نصوصاً. و مسب كل رزق 
له بقاء معلوم و أجل مكتوب و حساب محسوب, و الأرزاق المعنوية كالأرزاق 
الصورية مستفاوتة فى الأكل متفاضلة فى دوام الحياة و الأجل كما و كيفاً و نفعاً و 
ضرا جل الأرزاق الأخروية أشد نفاوتا و أكثر تفضيلا من الأرزاق الدنيوية كما 


* قوله: «فيصير الجميم خمسة...» راجع شرح الأسماء للمتأله السبزوارى في الموازين الخنمسة المنقولة 
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قال سسبحانه: «و للآخرة أكتين وناكو اكز تفضيلا». و قال أيضاً مخاطباً 
لنبيّهداص) المنذر المعلم للناس: «أدع إلى سبيل ربّك بالحكمة و الموعظة الحسنة و 
جمادهم بالتى هى أحسن» فأمره بدعوة الخلائق إلى أنواع من الأرزاق المعنوية 
حسب تفاوت الغرائز لهم و الجبلات؛ فالقرآن بمنزلة مائدة نازلة من السماء إلى 
الأرض مشتملة على أقسام الرزق, و لكل قوم منها رزق معلوم و حياة مقسومة, 
فالحكمة و البراهين لقوم. و الموعظة و الخطابة لقوم. و الجدل و الشهرة لقوم. و 
يوجد فيه لغير هؤلاء الطوائف الثلاث أغذية ليست بهذه المثابة من اللطافة بل 
كمااشي إليه بقوله: «ولا رطب و لايابس إلا فى كتاب مهيبن » فكما يوجد فيه 
اللبوب من الأغذية لأولى الألباب كذلك يوجد فيه ما هو كالتين و القشور للعوام 
الزين درجتهم درجة الأنعام, كما قال: «متاعاً لكم و لأنعامكم» و ذلك لأن 
الغذاء يجب أن يكون مشابها للمغتذى؛ فامسوس من الغذاء للجوهر الحاس. و 
المخيلات والموهومات منه للنفس الخيالية و الوهمية. و المعقولات منه غذاء 
للجوهر العاقل إذبها يتغذى و يتقوى و يستكمل و يصير منتقلا من حد العقل 
بالقوة بالغاً إلى حدالعقل الفعال, باقياً بقاء سرمدياً أبدياً. 


تيصرة ميزانية 

اعلم أن من الأُمور التى لابد من معرفتها لمن يسلك سبيل الآخرة هى كيفية 
الموازنة بين النشأتين. و المقايسة لما فى كل منهما بإزاء الأخرى, فمن فتح الله على 
قلبه باب الموازنة بين العالمين عام الملك و الشهادة و عام الملكوت و الغيب يسهل 
عليه سلوك سبيل الله و الدخول فى دار السلام؛ و يطلع على أكثر أسرار القرآن و 
اطواره. و يشاهد حقائق اياته و انواره مما غفلت عنه كافة علماء الرسوم. و 
متفلسفة الحكماء المشهورون بالفضل و الذكاء. و هو باب عظيم فى معرفة أحوال 
الأشياء و حقائق الموجودات على ما هى عليه. سيما معرفة المعاد و هو أول 
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مقامات السبوة. لأن مبادى أحوال الأنبياء(ع)" أن يتجلى هم فى المنام ما فى عالم 
الملكوت. و يتصوّر هم حقائق الأشياء فى كسوة الأشباح المثالية. لأن الرؤيا 
الصادقة” جزء من أجزاء النبوة. و لا يتجلى الحقائق مجمردة عن لباس الصورة 
المثالسية إلا فى عام القيامة لقيامها بذواتها هناك. و أما فى هذا العام فهى في أغطية 
من الصور المسية المادية, و كذلك هى فى عام الرؤيا الصادقة و عالم البرزخ ايضا 
في أغطية لكنها رقيقة و هى الصور المثالية. فمن عرف كيفية الموازئة بين العالمين 
بل العوالم الثلاث يعلم تأويل الأحاديث و تعبير الرؤيا التى هى جزء من النبوة و 
قام النبّوة بمشاهدة ما فى ذلك العالم بالتجرد التام. و هو حاصل للأنبياء(ع) و هم 
بعد فى جلابيب البشرية. و لفيرهم من الأولياء ألما يحصل بعد ارتحالهم عن هذه 
الحسياة الدنياء فستأمل يا حبيى فى هذا المقام فصاك تنفتح لك روزنة إلى عالم 
الملكوت و إلا فمازلت متوجهاً إلى ملابس عام التقليد الحيوانى. مصروف الهمة و 
الوجهة إليه من أنوار الملكوت, مستفيداً من آثار الحس و التقليد فمحال أن 
يتجلّى لك شىء من غوامض الحكمة و أسرار القيامة, و اعلم بأنك مسافر من 
الدنيا إلى الآخرة. و أنت تاجر و رأس مالك حياتك الدئياوية؛ و تجارتك هى 
اكتساب القنية العلمية. و هى زادك فى سفرك إلى معادك, و فائدتك هى حياتك 


* قوله: «لأآن ميادى أحوال الأنبياء...» ناظر إلى الحديث الثالث أوّل صحيح البخارى: «اوّل ما بدئ 
به رسول الله - ص من الوحى. الرؤيا الصالحة فى النوم الخ». 

** قوله: «لأنُ الرؤيا الصادقة...» قال :مولانا الإمام جعفرالصادق عليهالسلام: «رأى المؤمن و رؤياه 
فى آخرالزمان على سبعين جزءاً من أجزاء النيوة» (الوافى للفيض ‏ قدّس سرّه ‏ ط ١‏ من الرحلى, ج 
؟٠.‏ ص 177, رواه من الكافى). و في بعض الروايات أكثر من ذلك الجزء. و فى بعضها أقل منه. و فى 
السيرة الحلبية: «ما جاء فى من الألفاظ بلغت خمسة عشر لفظأ» (ج ,١‏ ياب بدء الوحى. ص 224) و 
الاختلاف فى تفاوت الأجزاء مسب درجات الإيمان. قال الحكيم أبوالقاسم الغردوسى: 


مكر شواب را بيهدة تشترى يكى بهره دألش ز ييغهبرى 


الأبدية و نعيمها بلقاء لله و ملكوته. و خسرانك هلاك نفسك باحتجابك عن 
جور لله و دار كرامسته, و اعسلم أن الناقد بصير ولا يقبل منك إلا الخالص من 
إبريز المعرفة" و الطاعة, فورّن حسناتك يزان صدق لا ميل فيه, و احسب 
حساب نفسك قبل أن توافى عمرك. و قبل أن يحاسب عليك فى وقت لايمكنك 
التدارك والتلافى. فالموازين مرفوعة ليوم المساب و فيه التواب و العقاب. «فأما 
من ثقلت موازينه فهو فى عيشة راضية. و أما من خفت موازينه فأمّة هاوية, و ما 
أدر اك ماهيه. نار حامية». 
تتمة 

و أما القول فى ميزان الأعمال فاعلم أن لكل عمل من الأعمال البدنية تأثيراً 
فى السنفس؛ فسإن كان من باب الحسنات و الطاعات كالصلاة و الصيام و المج و 
الزكاة و الجهاد و غيرها فله تأتير فى تنوير النفس و تخليصها من أسر الشهوات و 
تطهيرها عن غواسق الطيوليات و جذبها من الدنيا إلى الأخرى و من المنزل 
الأدنى إلى الل الأعلى؛ فلكسل عسل منها مقدار معين من التأثير فى التنوير 
والتهذيب. و إذا تضاعفت و تككثرت الحسئنات فبقدر تكثرها و تضاعفها يزداد 
مقدار التأئير والتنوير. و كذلك لكل عمل من الأعمال السيئة قدرأ معيناً من 
الستأثير فى إظلام جوهر النفس و تكثيفها و تكديرها و تعليقها بالدنيا و شهواتها. 
و تقييدها بسلاسلها و أغلاها. فإذا تضاعفت المعاصى و السيئات ازدادت الظلمة 
و التكثنيف شدة و قدرأ. و كل ذلك محجوب عن مشاهدة الخلق فى الدنيا. و عند 
قيام الساعة و ارتفاع الحجب ينكشف لم حقيقة الأمر فى ذلك؛ و يصادف كل 
أحد مفسدار سعيه و عمله. و يرى رجحان إحدى كفت ميزانه و قوّة مرتبة نور 


* قوله: «من إبريمز المعرفة...» إبريز بكسر أولسه و سكون ثانيه: زر خالص, إبريزى مثله 
(منتهى الأرب). 
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طاعته أو ظلمة كفرانه, و بالجملة كل أحد من أفراد الناس فى مدة حياته لله 
تفاريق أعمال إما حسنات أو سيئات أو مختلفات؛ فإذا جمع يوم القيامة حاصل 
مستفرقات حسناته أو سيئاته كان إما لأحدهها الرجحان أولا؛ فعلى الأول يكون 
من أهل السعادة إن كان الرجحان للحسنة, و من أهل الشقاوة إن كان للسيئة. و 
على الثانى يكون متوسطاً بين الجائبين حتّى يحكم الله فيه إما أن يعذب و إما أن 
ستوب عليه لكن جانب الرحمة أرجح نظرأ إلى الجواد المطلق. و هذه الأقسام 
الثلاثة أئما تعتبر بالقياس إلى الأعمال. و فى الوجود قسم آخر أرفع من الكل و 
هم الذين استفرقت ذواتهم فى شهود جلالالله. ولا التفات لهم إلى عمل صالح أو 
سبّىء. فكسروا" كفتى ميزانهم و خلصوا من عالم الموازين و الأعمال و الانمحراف 
فيها و الاعستدال إلى عال المعارف و الأحوال. و مطالعة أتوار الجمال و الجلال؛ 
فسنقول من الرأس: كل أحد ما لم يخلص بقرّة اليقين و نور الإيهان و التوحيد عن 
قيد الطبيعة و أسر الدنيا فذاته مرهوتة بعمله؛ فهو بحسب مزاولة الأعمال والأفعال 
و مراتها و نتائجها و تجاذيها للنفس إلى شىء من الجمانبين بمنزلة ميزان ذى كفتين 
إحصدى كفتيه تيل إلى الجائب الأسفل أعنى الجحيم بقدر ما فيها من مفاع الدنيا 
الفانية, والأخرى عيل إلى الجانسب الأعلى و دارالنعيم بقدر ما فيها من متاع 
الآخرة؛ ففى يسوم العرض الأكبر إذا وقم التعارض بين الكفتين و التجاذب إلى 
الجنبستين فالحكم لله العملى الكبير على كل أحد فى إدخاله إحدى الدارين دار 
النعسيم و دار الجحسيم بترجسيم إحسدى كفتيه. و اعلم أن كفة الحسمنات فى جانب 
اليمين و هو جانب الشرق. و كفة السيئات فى جانب الشمال و هو جانب الغرب, 
ثم لايذهب عليك أنه إذا وقع الترجيح و نفذ الحكم و قضى الأمر تصير” الكفتان 
في حكم واحدة ف المشسرقيّة و المغربسية, و اليمينسية و الشسمالية, و الجنانسية و 


*فوله: «فكفروا» والصواب: فكسروا كفت ميزائهم. و لايخفى عليك أن قوله و فى الوجود قسم آخر 
إلى أول الفصل كلمة عُليا حما. 
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الجهنميّة, لغلسية إحداهما على الأخرى بحيث يجعلها مقهورة مطموسة. فأهل 
السعادة يصير كلتا يديهم يمينيّة. و كلتا يُدى أهل الشمال تصير ثماليّة فافهم. 
فصل (؟7؟) 
فى الاشارة الى طوائف الناس يوم القيامة 

قد علمت أن أهل الآخرة على الإجمال ثلاثة أقسام: المقربون و السعداء و هم 
أصحاب اليمين. و الأثسقياء و هم أصحاب الشمالء و هم من جهة الحمساب 
صنفان أحدهما يدخلون الجئّة و يرزقون من نعيمها بغير حساب. و هم ثلاثة 
أقوام منهم المقربون الكاملون في المعرفة و التجرد لأنهم لتنزههم و ارتفاع مكانتهم 
عن شواغل الكتاب و الحساب يدخلون الجنّة بغي رحساب. كما قال تعالى فى حق 
أمتاهم: «ما عليك من حسابهم من شىء ولا من حسابك عليهم من شىء» و 
منهم جماعة من اصحاب اليمين لم يقدموا فى الدنيا على معصية و ل يقترفوا سيئة. 
وم يريدوا علو فى الأرض و لا فساداً لصفاء ضمائرهم و سلامة فطرتهم عن 
ريسن المعاصى و قو نفوسهم على فمل الطاعات. فهم أيضاأً يدخلون الجثة بغير 
حساب كما قال تعالى: «تلك الدار الآخرة نجعلها للذين لايريدون عَلّواً فى 
الأرض ولا فساداً و العاقبة للمتقين» و منهم جماعة نفوسهم ساذجة و صحائف 
أعماهم خالية عن آثار السيئات و الحسنات جميعاً؛ فلهم حالة إمكائيّة فينالهم الله 
برحمة منه و فضل لم بمسسهم سوء العذاب؛ لأن جانب ألرحمة أرجح من جائب 
الفضسب. و الإمكان مصحح للقبول مع عدم المنافى. و الواهب جواد كر؛ فهؤلاء 
أيضاً يدخلون الجئّة بغير حساب و قد قال تعالى: «و ما أنا بظلام للعبيد» و قال 
تعالى: «سبقت رحمتى غضبى»», و قال تعالى: «و رحمتى و سعت كل شىء» و أما 


* قوله: «فصل فى الإشارة إلى طوائف الناس يوم القيامة» ناظر إلى الفصل السادس من رسالة «آغاز 
و اغبام» للمحقق الطوسى فإن المصئف ناظر اليه. 


مفاتي حالاسرار لسلاك الاسفار و 


الصنف الآخروهم أهل العقاب فى الجملة فهم أيضاً ثلاثة أقوام منهم قوم صحيفة 
أعماهم خالية من العمل الصالح, ولا محالة يكونون كفاراً محضة فيدخلون جهنم 
بلاحعساب. و منهم قوم صدرمئنهم بعض الحسنات لكن وقع فى حقهم قوله تعالى: 
«فحيط ما صنعوا و باطل ما كانوا يعملون»». و قوله تعالى: «و قدمنا إلى ماعملوا 
خلطوا عملاً صالحاً و آخر سيئاً. فهؤلاء قسمان: أحدهما من نوقش فى حسابه 
بكل دقيق و جليل لأنه بهذه المثابة كان في الدنيا عاشر مع الخلائق. و كان 
يستوفى حقه فى المعآملات معهم من غير مسامحة؛ فيعامل معه فى الآخرة مثل مأ 
عامل مع المتلق فى الدنيا. و القسم الثانى و هم الّذين كانوا يخافون سوءالحساب و 
يشفقون من عذاب يوم القيامة, فهؤلاء لا يناقش معهم فى موقف المساب فكيف 
بعذيون و يمكتون فى مقام العذاب. 


فصل (؟) 
فى أحوال تعرض يوم القيامة” 

إذا ظهر نور الأنوار و انكشف عند ارتفاع الحجب جلال وجه الله القيُوم. و 
غلب سلطان الأحدية باضمحلال الكثرة. و اشتدت جهات الفاعلية و التأثير 
بزوال المواجهز. و خروج المستعدات من القوة إلى الفعلء و انتهاء الحركات إلى 
غاياتهاء و بروز الحقائق من مكامن غيبها و حجب موادها و إمكاناتها إلى محال 
ظهوراتها انخرط كل ذى مبدء فى مبدئه. و رجع كل شىء إلى أصله. و عاد كل 
ناقص إلى كماله. انتهى الأمر كلّه إلى الله كما قال تعالى: «ولله ميراث السماوات و 
* قوله: «فصل فى أحوال تعرض يوم القيامة...» هذا الفصل الشريف هو فى الحقيقة شرح الفصل 
الثالث عشر من «اغاز و انجام» للمحقق المنواجه نصيرالدين الطوسى - قدّس سسره ‏ كما يظهر عند 
المقابلة و العرض. 
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الأرض» و قوله «ألا إلى الله تصير الأمور» فلا يملك أحد شيئاً إلا ياذن الله 
كسا قال تعالى: «لمن الملك اليوم لله الواحد القهار» فإذا اتصل كل فعل بفاعله 
و التحق كل فرع بأصله و جمع كل مستفيض مع مفيضه م يبق لأنوار الكواكب 
عند ذلك ظهور. و إذا اللنجوم طمست. ولا لاجسرامها وضع و قدر و إذا 
الكواكب انتثرتء و زال ضوءالشمس و اتكدر نورالكواكب إذا الشمس 
كورت. و مخى نور القمر و خسف القمر. و ثم.يبق بعد و مباينة مكان و وضع 
بين المنير و المستئير و جمع الشمس و القمر؛ و اتحدث النفس بالأرواح و زالت 
المباينة بين الأشباح و الأرواح. و هذا يكون أبدان أهل"الجنّة بصورة نفوسها 
كالشخص و ظله. و رجعت السماوات والأرض إلى ما كانتا عليه قبل انفتاقها 
من الرتق؛ فعادتا إلى مقام الجمعيّة المعنويّة حيث كاننا رتقا من هذه التفرقة 
من حيث هذا الوجود الطبيعى؛ فعادتا كما كانتا رتقاً يعد الفتق. و كذا العناصر 
الأربعة و يصير كلها عنصراً واحداً مظلماً لايرون فيها مسأو لا زمهريراً. و 
الجسبال لكونها متكونة من الْرمال فعادت كما كانت عليه فى شهود الآخرة «و 
يسئلونك عن الجبال فقل ينسفها ربى نسفاً» فيذرها قاعاً صفصفآ لاترى فيها 
عوجماً ولا أمتاً» و ينقلب كل العنصريّات ناراً واحدة غير هذه الثار 
الأسطقسسية, و يصير ال هيولى كلها بحرا مسجوراً و إذا البحار سجرت. كما 
وقعت الإمسارة فى حق آل فرعون بقوله: «اغرقوا فادخلو نارأ» و بالجملة 
يتصل البر بالبحر. و يستحد الفوق و التحت. و تزول الأبعاد و الأحجام؛ و 
ترتفع الحواجز و الحوائل. و يرق الحجب لأهل البرازخ و مواقف الأشهاد. يوم 
تبلى السرائرء يوم يقوم الأشهاد. و يقام الخلائق عن مكامن المجب إلى 
مواف كشف الأسرار لقوله: «وقفوهم نهم مسئولون». و المتخلصون من 
حابس الأشباح و الأرواح يتوجهون إلى الحضرة الإطية لقوله تعالى: «فإذاهم 
من الأجداث إلى ربهم ينسلون», 

قال بسض العرفاء المكاشفين: إذا أخرجت الأرض اثقالها حتى ما بقى فيها 
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شىء اختزنته جىء بها إلى الظلمة التى هى دون المحمشر كما قال تعالى: «و حملت 
الأرض و الجبال فدكّتا دكّة واحدة». فتمد مد الأديم و بسطه فلا يرى فيها عوجاً 
ولا أمتاً و هى الساهرة إذلانوم فيها كما قال: «فإئما هى زجرة واحدة فإذاهم 
بالساهرة» و يرجع ما تحت مقمّر فلك الكواكب جهئّم. و ميت بهذا الأسم لبعد 
قعرها. يقال بئرجهنام أى بعيد القعر؛ و يوضع الصراط من الأرض علوا إلى سطع 
فلك الكواكب و هو فرش الكرسى من حيث باطنه إذ كل أمور الآخرة يقع فى 
ساطن حجسب الدنيا. و لذلك قيل أرض المنّة الكرسى و سقفها عرش الرحمن. و 
يوضع الموازين فى أرض المحشر لكل مكلف ميزان يخصّه بعد الميزان العام قوله 
تعالى: «و الوزن يوصئذ الحسق» و أمّا الموازين الخاصّة فيجعل فيها الكتب و 
الصحائف و يوزن بها كما يوزن هاهنا الصور العلميّة و الأفكار النظريّة بعلم 
القسطاس لسيظهر صحيحها من فاسدها و حقها من باطلها و آخر ما يوضع فى 
المسيزان قول العبد: الحمدلله. لذلك قال الرسول(ص:: الحمدله ملا الميزان. و كفة 
مسيزان كل أحد بقدر أعماله و أفعاله. و بمسبها يكون ثقلها و خفتها؛ فكل ذكر و 
قسول يدخسل لى المميزان إلا قسوال لا إله إلا لله. لأن كل عمل له مقابل فى عالر 
التضاد. و ليس للتوحيد مقابل إلا الشرك و هما لا يجتمعان فى ميزان واحد. لأن 
اليقين الدائسم كما لا يجامع ضده كذلك لا يتعاقبان على موضوع واحد. فليست 
للكلمة ما يقابلها و يعادها فى الكفة الأخرى فلا يرجح عليها شىء بالضرورة كما 
يسدل عليه حديث صاحب السجلات و أما المشركون فلا ميزان لهم فى ذلك اليوم؛ 
لأن أعسال خيرهم حبوطة, و لذا قال تعالى: «ولا نقيم لهم يوم القيامة وزتأ» و 
يضرب بسور يسمى الأعراف بين الجنّة و النّار. و جعل مكاناً لمن اعتدلت كفتا 
ميزانه. و وقعت الحفظة بأيديهم الكتب الْتى كتبوها فى الدنيا من أفعال المتكلفين و 
أقوالهسم ليس فيها شىء من الاعتقادات القلبية. و هذا قال سبحانه: «و كل شىء 
فعلوه فى الزبسر» و م يقل علموه؛ فعلقوها فى أعناقهم و أيديهم كما فى قوله: «و 
كل إنسان ألزمناه طائره فى عنقه و نخرج لله يوم القيامة كتاباً يلقاء منشوراً. إقرأ 
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كتابك كفى بنفسك اليوم عليك حسيباً» و قال: «و وفيّت كل نفس ما عملت» 
وهو أعلم بما يعملون؛ فمتهم من أخذ كتابه بيمينه و منهم من أخذه بشماله. و 
منهم من أخذه وراء ظهره و هم الّذين نبذوا الكتاب فى الدنيا و راء ظهورهم, 

و اشتروا به ثمناً قليلاء و ليس أولئك إلا أئمّة الضلال. و يأقى مع كل إنسان 
قرينه من الملائكة و الشياطين لقوله تعالى: «و جائت كل نفس معها سائق و 
شهيد» لأن كل نقس لا قوى محركة و أخرى مدركة؛ فمبدأ قواها المحركة هو 
المسمّى بالسائق سواء كان ملكأ أو شيطاناً. و مبدأ قواها المدركة هوالمسمى 
بالشهيد كذلك قوله تعالى: «اذ يتلقى المتلقيان عن اليمين و عن الشمال قعيد. 
ما يلفظ من قول إلا لديه رقيب عتيد» ثم يأق الله عر و جل على عرشه و 
الملائكة تحمل ذلك العرش فيضعونه فى تلك الأرض المشرقة بنور ربها لقوله: 
«و ترى الملائكة حافين حول العرش يسبّحون : بحمد ريهم» و قضى بينهم 
بالحق. و الجئّة عن يمين العرش و النار من الجائب الآخر. و تأق ملائكة 
السماوات ملائكة كل سماء عليحدة فى صف متميزة عن ملائكة سماء أخرى و 
عسن غيرهم فيكون سبعة صفوف و الروح الأعظم قائم مقدم الجماعة ثم يجاء 
بالكتسب و الصحف المازلة على الأنبياء و يوضع هناك كما قال تعالى. «و 
أشر قت الأرض بنور ربّهاء و وضع الكتاب و جىء بالنبيين و الشهداء و قضى 
بينهم با حق» و يجتمع كل أمة برسوها من آمن منهم و من كفر و يحشر الأفراد 
والأضياء مسن غير زسسالة بمعزل من الناس. فلاف الرسل فإنهم أصحاب 
العساكر؛ فلهم مقام يخصهم دون غيرهم من الأنبياء و الأولياء(ع)» و قد غلبت 
فى ذلك اليوم اهيبة الإلهية, و غلبت على قلوب أهل الموقف من إنسان و ملك 
و جن فلا يتكلمون إلا همسأً". و يرفع الحجب بين الله و بين عباده و هو معنى 
كشف الساق قوله تعالى: «يوم يكشف عن ساق و يدعون إلى السجود» فلا 


* قوله: «إلا همسا و فى القرآن الحكيم: «و خشعت الأصوات فلا تسمع إلا همساً» (طه, 6 
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سق اح عيلى: أي وين كأن إل شيجة التسعرد المتهوة ومن سحل انقاء 
أورياء تأخر" على قفاه. و بهذه السجدة يرجح ميزان أصحاب الأعراف لا 
لأئها سجدة نكليف كما ظن لأنّ دارالتكليف هى الدنيا لاغير بل لأئها سجدة 
ذاتية صدرت عن فطرة من غير رياء و غرض. و قد مر أن جانب الرحمة 
أرجم إذا بقى القابل على فطرته الذاتية و مرتبة إمكانه الذاق من غير 
انمحراف عن سئن الحق و لاتغير فى خلق الله إلا على سبيل الاستكمال فيه. و 
بحضر الجحيم فى العرصات على صورة بعير غضبان. و جىء يومتذ بجهلم 
ليتذكر الإنسان و يشاهدها أهل الموقف بالعيان «و برزت الجحيم لمن يرى» 
فيطلع الخلائق من هول مشاهدتها على فنائهم و يفزعون إلى الله. و لولا أن 
حبسها الله يرحمسته لأحرقت السماوات و الأرض. و الموت لكونه عبارة عن 
هلاك الخلق بأحد طرف التضاد يقام بين الجئّة و هى دار الحياة و النار و هى 
داراهلاك و البوار في صورة كبش أملح, ويذبح بشفرة يحيى: و هو إسم 
لمورة الحياة الباقية فى المستقبل بأمر جبرئيل مبدء الحياة؛ و يحيى الأشباح 
بالأرواح بإذن الله ليظهر حقيقة البقاء الأبد يموت الموت و حياة الحياة. و 
ينادى منادى المق يا أهل الجنّة خلود بلا موتّ, و يا أهل النار خلود 
بلاموت,. و إن كانت حياتهم ممزوجة بالموت لقوله تعالى: «لايموت فيها و 
لايحيى» و ليس ف الثار فى ذلك الوقت إلا أهل النار الذين هم أهلها. و ذلك 
يوم الحسرة لأنه حسر أى ظهر للجميع صفة خلودهم الدائم لكل طائفة فيما 
هى من أهلها من الدار. فأما أهل الجئّة إذا رأوا الموت سروا سروراً عظيماً؛ 
فيقولون بارك لاله لنافيك لقد خلصتنا من دارالدنيا الفانية و كنت خير وارد 
علينا. و خير تحفة أهدانا الله سبحانه لقول النىلاص): الموت تحفة المؤمن؛ و 
أما أهل النار وهم أهل الدئيا خاصة إذا أبصروه يفزعون و يقولون لقد كنت 


* قوله: «أورياء تأخر» كما فى نسختين مفطوطتين. و فى الطبع الأخير خر على قفاء. 
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شر وارد علينا خلت يينتا و بين ما كنا فيه من الخير و الدّعة. م يقولون له 
عسى أن يتنا فنستريح مما نحن فيه من المصيبة و العذاب, ثم يغلق أبواب 
النار غلقاً لا فتح بعده. و تطبق على أهلها و يدخل بعضها على بعض ليعظم 
الضغاط فيها على أهلهاء و يرجع أسفلها أعلاها و أعلاها أسفها. و يرى 
الناس و الشياطين فيها كقطع الحم فى القدر إذا كانت تحتها النار العظيمة تغلى 
كغلى الحميم؛ فتدور يمن فيها علواً و سفلا «كلما خبت زدناهم سعيرأ» بتبديل 
الجلود. و تشاهد يومئذ نار جهكم و يرى بعين اليقين كما قال تعالى: هم 
لترونها عين اليقين» و إن وقودها الناس و الحجارة أى من حدود الإنسانية 
إلى حدود الجمادية داخلة فى وقودها و هى نارياً كل بعضها بعضأً و يصول 
بعضها على بعض. ٠‏ واهى نار تذرالعظام رميماًء و هذه النار غير النار التى تطلع 
على الأفثدة؛ فإن 00 
فيخفف عنهم به الآلام التي هم فيها لكنه بحيث يشير إليه قوله تعالى: «كلما 
خيت زدناهم سعيراً» و الآية تدل على أنها نار حسوسة لقبوها الزيادة و 
النقصان؛ فإن النار الحقيقية لاتقبل هذا الوصف؛ و يحتمل أن يكون المراد كلما 
خبت النار المتسلطة على أجسادهم بنوم و شبهه زدناهم سعيراً بانتقال العذاب 
إلى بواطنهم, و هو التفكر فى الفضيحة و الول يوم القيامة و هو أشد من 
العذاب الجسمان. 

و أعسلم أن فى القيامة مواقف و مقامات متل الصراط و العرض و أخذ الكتب 
و وضع الموازين و الأعراف و أبواب الجّة و أبواب النار. 

أمَا المرض فهو مثل عرض الجيش ليعرف أعماهم فى المواقف و هو بجمع 
الخلائق. لان سب اراد تغاير الأمكنة مرتفعة فى ذلك العالم؛ فالجميع مع 
اختلاف أزمنتهم و أمكنتهم فى الدنيا حاضرون هناك فى عرصة واحدة فى يوم 
واحد «قسل إن الأولين و الآخسرين مجموعون إلى ميقات يوم معلوم» و سئل 
عنه(ص) عن قوله تعالى: «فسوف يحماسب حسابا يسيرا» فقال: ذلك هو العرض 


فإن من نوقش فى الحمساب عذب, و كما يعرف الأجناد" عند عرض اليش 
برتهم و لباسهم فيعرف الناس هناك بوجوههم و سيماهم و على صورنياتهم و 
أخلاقهم كما مر تحقيقه «فيعرف المجرمون بسيماهم فيؤخذ بالنواصى و الأقدام» 
كحال الأسارى و الدواب هاهنا. ظ 

و أما الكتب «فأما من أوق كتابه بيمينه فسوف يحاسب جساباً يسيراً و 
ينقلب إلى أهله مسروراً» و هو المؤمن الستعيد لأن كتاب نفسه من جنس الألواج 
العالية و الصسف المكرمة المرفوعة,. و أما من أوق كتابه بشماله و هو المتافق 
الشقى لأن كتابه من جنس الصحائف السغلية و الكتب الجمسية المغلوطة القايلة 
للإحراق كما قال تعالى: «إن كتاب الفجار لفى سجِّين» و أمّا الكافر فلا كتاب له 
و المنافق لمكنة استعداده سئل عنه الإيمان و ما قبل منه الإسلام كما قبل من عوام 
أهل الإسسلام, و يقسال: فى حقه «إنه كان لا يؤمن بالله العظليم» و يدخبل فيه 
المعطل””" و المشرك و الجاحد المتكبر على الله. و يكون المنافق في ياطنه واحداً من 
هذه الثلاثة. و لا ينفع له صورة الإسلام كما ينفع للضعفاء و العوام لما ذكرناه جو 
ما من أوقى كتابه و راء ظهره» فهم الذي أوتوا الكتاب «فنيذوه و راء للهورهم 
و اشتروا به نا قليلاً» فإذا كان يوم القيامة قيل له خذمن وراء ظهرك أى من 
حيث تبذته فيه فى حماتك الدنيا كما فى قوله تعال: «قيل ارجعبوا وراءكم 
فالتمسوا شورا» و هو كتابه المتزل عليه بواسيطة الرتسول لا كتاب الأعمال؛ فإبّه 
حين نبذه واراء ظهره ظن أن لن بحور أى جزم. 

و أما الموازين فقد مر يبانها على قدرما تيبر لنا في حقيقة معناها. 


* قوله: «و كما يعرف الأخبار» و الصواب: و كما يعرف الأجناد. 

** قوله: جو هدخل فيه الْمَطّل...» مُعَطّل كمُحَدّث, آنكه صانع عر وجل را انكار كند و شرايع را 
باطل انكارد معطلون جمع (منتهىالأرب). 

*** قوله: «أن يمور» أى أن يرجع بعد الموت. 
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وأمًا الصّراط فقد علمت أنه طريق الجنّة و أنه ينع فى حق البعض و يضيق 
فى حت البعضء و هو هاهنا معنى و فى الآخرة له صورة محسوسة'. و الناس 
بعضهم سائرون على الصراط المستقيم؛ و بعضهم متحرفون عنه إلى طريق الجحيم 
فال تعالى: «و أن هذا صراطى مستقيماً فاتبعوه و لا تتبعوا السبل فتفرق بكم عن 
سبيله» و لماتلى رسول الله * (فن) هزه الآ يط خطا وعقط عن مده 
خطوطاً أخرى فا مستقيم هو صراط التوحيد الذى سلكه جميع الأنبياء و أتباعهم. 
والمعوجّة هى طرق أهل الضلال و توابع الشيطان, و المنافق لا قدم له على 
صراط التوحيدو له قدم على صراط الوجود. و المعطل لاقدم له على صراط 
الوجسود أيضاً بحسب ما هو إنسان و إنما لمه قدم عليه بما هو حيوان و دابة تقوله 
تهالى: «ما من دابة إلا هو آخذ بناصيتها» و الموحّد و إن كان فاسقاً لا يخلد فى 
السناربل يسك على الصراط و يسأل و يعذب هناك و هو على متن جهنم غائب 
فيها. و الكلاليب التى فيه تمسكهم عليه و لما كان الصراط فى النار و ما ثم طريق 
إلى الجئّة إلا عليه قال تعالى: «و إن منكم إلا واردها كان على ربّك حتمأ 
1 هذه الكلاليب والخنطاطيف”” كما ورد فى الحديث هى صورة تعلقات 
الإنسان بالدنياء و القيود الدنيوية المعائعة لسلوك طريق الحق تمسكهم يوم القيامة 
على الصراط فلا تنهضون إلى الجئّة. ولا يقعون أيضاً فى النار لأجل قوّة الإيمان و 
نور التوحيد حتى يدركهم الشفاعة لمن إذن له ال رحمان؛ فيمن تجاوز هاهنا تجاوز 
لله عكه :ومن الظر معسرا أنظره الله ومن عفى عن أيه عفك الله عقه: ومن 
استقضى حقه هاهنا من غير تسامح استقضى الله حقه هناك, و من شّذه على 
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* قوله: «و فى الآخرة له محوسة» والصواب: و فى الآخرة له صورة محسوسة. , 

** قوله: «ولًا تلى رسولاله...» كما فى ممع البيان و غيره من التفاسير. 

*** قوله: «و الخطاطيف» خُطاف كرمّان هر آهن كج و سرتيز. جمع خطاطيف. كلاب كشداد: 
جنكال اهنين؛ وبضم اول كزكار: مهماز. كلاليب جنك باز و خار درخت. 
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هذه الأّمة شددالله عليه كما ورد فى الحديث إما هى أعمالكم ترد عليكم: فالتزموا 
مكارم الأخلاق؛ فإن لله يعاملكم بما عاملتم به عباده. 

و أما الأعراف فهو سوربين الجئّة و النار له باب ياطته و هو مايلى الجنّة فيه 
ال ر حمة. و ظاهره و هو ما يلىالنار من قبله العذاب يكون عليه من تساوت كفتا 
ميزأنه فهم ينظرون بعين إلى الجنّة و بعين أخرى.إلىي النار. و ما لهم رجحان بما 
يدخلهم الله أحد الدارين. قال تمالى: «و على الأعراف رجال يعرفون كلا 
بسيماهم» الآيات. و قد قيل للأعراف و أصحابه معنى آخر و هو أيضأ يقرب من 
هذا المعنى عند التأمل» فإن أحوال العرفاء الكاملين ماداموا فى هذه الحياة الطبيعية 
يبه حال قوم فى الآخرة استوت حسناتهم و سيئاتهم؛ فإنهم من جهة علمهم و 
عرفاهم ورقسة حجابهم البدنى كادوا أن يكونوا فى تعيم المّة. ومن جهة كثافة 
اجسادهم المادية و يقاء حياتهم الدنيوية منعوا عن تام الوصول و كمال الروح؛ 
فلهم حالة متوسطة و لكنهم بحسب جوهر ذاتهم و مرتبة نفوسهم العالية في كان 
عال مرتفم, و الأعراف فى اللقة جمع عرف بعنى مكان عال مرتفع لأنّه يسبب 
أرتفاعه يصير اعرف مما انحفض منه. و مته يقال: غرف الفرس و عرف الديك. 

و للمفسرين فى معنى الأعراف قولان: الأول و هو الّذى عليه الأكثرون إن 
المراد منه أعلى ذلك السور المضروب بين الجنّة و النار. و هو المروى عن ابن 
عباس وروى عنه أيضاً إنّه قال الأعراف شرف الصراط. 

و الثانى عن الحسن و الزجاج إن قوله تعالى: و على الأعراف أى على معرفة 
أهل الجنّة و أهل النار رجال يعرفون كلا من أهل الجنّة و أهل النار بسيماهم. 
فقيل: للحسن هم قوم استوت حسناتهم و سيئاتهم فضرب على خده ثم قال: هم 
قوم جعلهم الله على تعرف أهل الجنّة و أهل النار يِيّون البعض عن البعض. و 
الله لا أدرى لعل بعضهم معنا. 

و أمّا القائلون بالقول الأيّل فقد اختلفوا فى أن الذين هم على الأعراف من هم 
على أقوال: أحدها أئهم الأشراف و أهل الطاعة من الناس. و ثانيها أئهم الملائكة 
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يعرفون أهل الدارين. و ثالتها أنهم الأنبياء(ع) أجلسهم الله على ذلك السور قبيزاً 
هم عن سائر أهل الموضف, و ليكونوا مطلعين على أهل الجنّة و أهل النار و 
مقادير ثوابهم و عقامهم. و رابعها أَنْهم أقوام يكونون فى الدّرجة السافلة من أهل 
المتواب. و خامسها أئهم هم الشهداء و هذا الوجه باطل لأكه تعالى خض أهل 
الأعراف بأئهم يعرفون كلامن السعداء و الأشقياء. و الشهيد لايلزم أن يكون 
عارفاً بهذا العرفان. و لو كان المراد أنهم يعرفون أهل الجنّة يكون وجوههم 
ضاحكة مستبتسرة. . و أهل السنار بسواد وجوههم و زرقة عيوتهم لمابقى لأهل 
الأعراف اختصاص بهذه المعرفة. لأن جع الخلق فى النامة يعرفون هذه الأحوال. 
و لما بطل هذا الوجه و الذى قبله لأن أهل السفالة أنزل حالاً من أن يكونوا من 
أهل الممرفة, و كذا الوجه السثانى لأله تعالى وصفهم بكونهم رجلا و الوصف 
بالرجولية أئسا يمسن فى الموضع الذى يحصل فيه التقابل بينها و بين الأنوثية. 3 
الملائكة ليسوا كذلك فثبت أن المراد” بقوله تعالى: يعرفون كلابسيماهم هو أنهم 
كانوا يعرفون فى الدنيا أهل الخير و الإيمان و أهل الشر و الطغيان؛ فهو تعالى 
أجلسهم على الأعراف و هى الأمكنة العالية الرفيعة بحسب مقامهم و مرتبتهم 
ليكونوا مطلعين عسلى الكل شاهدين على كل أحد من الفريقين بما يليق به. و 
عقون أن أهل الثواب وصلوا إلى الدرجات و أهل العقاب إلى الدركات. 

لايصال: إل هذا الوجه غير صحيح أيضأ أ أنه تعالى وصفهم أئهم لم يدخلوها 
أى الجنّة. وهم يطمعون فى دخوها و هذا الوجه لايليق بالأنبياء و من يجرى 
مجراهم. 

لأا نقول: كونهم غير داخلين فى الجنّة في أوّل الأمر لايقدس فى كمال شرفهم و 
علو درجتهم و أمّا قوله وهم يطمعون فالمراد من هذا الطمع اليقين, ألا ترى أن 


* قوله: «فتبت أن المراد...» جواب لقوله و لا بطل الح. 
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الله تحال فال حكارة عن الخلبللع): «و الُذى أطمع ' أن يغفرلى خطيئق يوم 
الدين» ولا شك أن ذلك د الطمع يقين فكذا هاهنا. و بالجملة وصفه تعال أهل 
الأعسراف بما وصفه من كونهم جالسين على مكان ن: عال رفيع؛ و كونهم عارفين 
كلامن الفريقين بسسيماهم يدل على تشريف عظيم لم و مثل هذا التشريف 
لايليق إلا بالأشراف دون من اسستوت حسناته مع سيئاته؛ فظهر أن 00 
الأرجح هو القول الثانى. و يؤكده ما رواه الشيخ تحمّد بن يعقوب الكليني عن 
عبدالله(ع): «أئه جاء ابن الكواء إلى علئاع): وسثله عن قوله تعالى: 0 
الأعراف رجال يصرفون كلا بسيماهم» فقال(ع) و نحن على الأعراف نعرف 
أنصارنا بسيماهم. و نحن الأعراف الذى لايعرف الله عن وجل إلا بسبيل معرفتنا. 
فلا يدخل المئة إلا من عرفناه. و لا تدخل النار إلا من أنكرناه. فهذه جملة من 
أحوال يوم القيامة. 

وقد ورد من الأخبار فى ذلك اليوم ما ورد و دروا فى الكتب ما دوتوا و نحن 
أوضحنا بعضاً منها بحسب ما تسبلغ إليه طاقتنا و يناله جهدناء و مفتاح هذه 
الممارف معرفة النفس”” لأنها المنشثة و الموضوعة لأمور الآخرة. و هى بالحقيقة 
الصراط و الكتاب و الميزان و الأعراف و الجنّة و النار كما وقعت الإشارة إليه فى 
أحاديث أتمتنا(ع). 

فقد روى ابسن بابويه فى كتاب معانى الأخبار و كتاب التوحيد عن أبى 
عبدالله(ع) أنه سثل عن معنى الصراط المستقيم قال: هو أميرالمؤمنين(ع). 

و روى عن سيد العابدين على بن الحسين(م) أنه قال: نحن أبواب الله و نحن 


الصراط المستقيم. 


* قوله: «والذى أيطمع...» و الصواب: والذى أطمع (الشعراء. 85). 
** قوله: «و مفتاح هذه المعارف معرفة النفس...» كما تقدّم فى أول الفصل السادس عشر من هذا 
الباب أن مفتاح العلم بيوم القيامة و معاد النلائق هو معرفة النفس و عراتبها. 
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و عن جعفر بن محمّد(ع) قال قول الله عر و جل «صراط الّذين أنعمت عليهم» 
يعنى حمّداً و ذريته. 

وعن هثام بن سام قال سبلت أبا عبدالله(ع) عن قول الله «و نضع الموازين 
القسط ليو م القيامة و لا تظلم نفس شيئ» قال: هم الأنبياء و الأوصياء. والمراد 
بالكتاب فى قوله تعالى: «إن كتاب الأبرار لفى عليين و إنْ كتاب الفجار لفى 
سجين» هو نفوس الأبرار و نفوس الفجار كما سبق. 

وما دل عليه أيضأ قول أميرالمؤمنين(ع): 


و انت الكتاب المبين الْذى باياته يظهر الضمر . 
وقوله: 
دواؤك فيك و لامتشعر و داؤك منك و لا تبصر. 
دالٌ على أن محل نعيم الجّة و لذاتها و عذاب النار و عقوباتها أئما هى النفس 
الإنسانية. 
فصل (؟؟) 


فى بيان ماهية الجنة و التار”” 
أمَا الجئّة فهى كمسا دل عليه الكتاب و السنة مطابقاً للبرهان و الكشف 
داراليقاء و دارالسلام لاموت فيها و لا هرم ولا سقم و لا غم ولا هم ولا دنور 


* قوله: «و مما دل عليه أيضاً قول أميرالمؤمنين عليهالسلام: و أنت الكتاب المبين...» هذا البيت لعلى 
بن أبى طالب القيرواني لا للإمام أميرالمؤمنين علي هالسلام. 

** قوله: «فصل فى بيان ماهيّة الجمئة و النّار...» مفتاح مباحث هذا الفصل هو أن أسمائه تعالى جماليد 
و المئة مظهرها. و جلالية و النار مظهرها؛ و لكل واحد منهما شئون و مجالى و مراياء و راجم في ذلك 
تسرح القيصرى على الفص الإبراهيمى من قصوص الحكم (ط ١‏ من الحجرى. ص 78١؛‏ و ج ١‏ 
بتصحيحنا و تحقيقاتنا و تعليقاتنا عليه. ص 088). 
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ولا زوال. و هى دار المقامة و الكرامة لايس أهلها فيها نصب ولا لغوب, م فيها 
ما تشتهى الأنفس و تلذ الأعين و هم فيها خالدون, و إنها دار أهلها جيران الله و 
أولياه و أحباؤه و أهسل كرامته؛ و إئهم على مراتب متفاضلة منهم المتنعمون 
بتسبيح الله و تقديسه و تكبيره فى جملة ملائكته المقربين» و م: منهم المنعمون باللّذات 
الممسوسة كأنواع المأكل و المشارب و الفواكه و الأرائك و نكاح حورالعين. و 

استخدام الولدان المخلدين, و الجلوس على النمارق و الزرابى. و لبس السئدس و 
الحرير و الإستبرق, و كل منهم ألما يتلذذ بما يشتهى و يريد على حسب ما 
تعلقت به همته. و بالجملة مبادى الأكوان فى عام الجنان أئما هى الأمور الإدراكيّة 
و الجهات الفاعلية, و لا دخل للمواد و الأسباب القابلية أن وجود الأشياء هناك 
وجود صورى من غير مادّة ولا حركة و لا انفعال و تجدد و انتقال. و أما النار 
فهى دار أهلها فى هوان و أسقام و أحزان و الآم و جوع و عطش و تجدد عذاب 
و تبدل جلوده. لايموتون فيها و لايحيون. ولا يقضى عليهم فيموتوا ولا يخفف 
عنهم من عذابهاء و أهل النار حقاً هم المشركون و الكفار وجوههم مسودة. و أما 
لمذنبون من أهل التوحيد فإنهم يمخرجون منها بالرجمة التى تدركهم و الشفاعة الى 
تناهمء و فى الرواية الَتى عن أثمتنااع)" أنه لايصيب أحداً من أهل التوحيد ألم فى 
انار إذا دخلوا و إنسا يصيهم الله الآلام عند المخروج منها فتكون تلك الآلام 
جزاء بماكسيت أيديهم, و ما الله بظلام للعبيدء و هذه الرواية مطابقة لأصولنا 
العقلية لأن العارف بالتوحيد يكون نفسه منورة بنور الحق و اليقين مرتفعة عن 
العالم الأسغل إلى مقام العلويّين. و النار لايدخل فى محل المعرقة و الإيمان و إنَما 
سلطاتها على الجلود والأبدان كما ورد فى الحديت: النار لا تأكل 1 الإيمان؛ 
فأهل النار بالحقيقة هم المشركون و الكفار «لا يدّوقون فيها برد ولا شرابا إلا 
حسيماً و غساقاً» و إن استطعموا أطعموا من الزقوم, و إن استغاثوا اغيثوا بماء 


* قوله؛ جو فى الرواية التي عن المتناع» الرواية مروية فى اعتقادات الصدوق سدرهس. 
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كبالمهل يشسوى الوجوه بئس الشراب و سائت مرتفقاًء ينادون من مكان بعيد ثم 
قيل لهم: اخسئوا ولا تكلّمون, و نادوا ها مالك ليقض علينا ربك قال إنكم ما 
كثون. 

وتنا عحنن أذ : تعلم أن الجسئّة النتى خرجت منها أبونا آدم و زوجته لإجل 
خطيئتهما و هى جئّة الأرواح المسماة عند أهل المعرفة و الشريعة موطن العهد و 
منشأً أخذ الذرية. هى غير الجئة التى وعد المتفون و هى جئة البرزخ لأن هذه 
لايكون لكل أحد إلا بعد انقضاء حياته الدنيوية بوته. و للكل إلا بعد خراب 
الدنيا و بوار السماوات و الأرض. و انتهاء الحركات و بلوغ الغايات. و إن كانتا 
متفقتين فى الحمقيقة والمرتبة الوجودية لكونهما حميما دارالحياة الذاتية و الوجود 
الإدراقكى الصوري من غير مجدد بو ا دتوربو لا انقطاع ولا تضاد ولا 0 
بيان ذلك أ ن المبادى الوجودية والغايات متحاذية متعاكسة فى الترثتيب. وا 
الموت كما علمت ابتداء حركة الرتجوع للنفوس الآدمية إلى الله ال كما أ" 
الحياة الطبيعية انتهاء حركة النزول ها من عنده. و قد شبلهت الحكماء و العرفاء 
هاتين السلسلتين النزولية و الصعودية بالقوسين من الدائرة إشعاراً بأن الحركة 
الثانيه الاحوعية انلافة غير قار على الأرل:ى إن لكل ورجة من دربهات 
القوس الصعوية بإزاء مقابلتها من القوس النزولية لاعيئها و إن كانتا من جدس 
واحد. فإذا علمت هذا فاعلم أيضأ أن الجنّة جنتان جنة محسوسة و جنة معقولة 
كما قال سيحانه: «و لمن خاف مقام ربه جِنّتان»., و قوله تعالى: «فيها من كل 
فاكهة زوجان» و قد علمت ف الفن الكلى اتبات العام العقلى المشتمل على 
الصور العقلية و المثل النورية المطابقة لجميع الأنوار النارجية, و كذا علمت اثبات 
العام الصورى الحسى المشستمل على الصور الحسية المجردة عن المادة الكائنة 
الفاسدة الموضوعة فى الجهات. فالججنة الحسوسة لأصحاب اليمين و المعقولة 
للمقربين و هم العلسيون. و كذا النار ناران نار محسوسة و نار معنوية فالمحسوسة 
للكفار و المعنوية للمنافقين المتكبرين المحسوسة للأبدان و المعنوية للقلوب. و كل 
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من الجنة و النار المحسوستين عالم مقدارى إحداهما صورة رحمة الله و اللأخرى 
صورةغضبه لقوله تعالى: «و من يحلل عليه غضبى فقد هوى» و كما أن الرحمة 
ذاتية و الفضب عارض كما يعلم بالبرهان و يدل عليه قوله: «سبقت رحمتى 
غضبى» و قوله: «و رحمتى وسعت كل شىء» فكذلك خلق الجنة بالذات و خلق 
النار بالعرض و تحت هذا سر و قد علمت أن ليس للآخرة مكان فى هذا العال لا 
فى علمّه ولا فى سفله لأن جميع ما فى أمكنة هذا العام متجددة دائرة مستحيلة 
فانية. و كل ما هو كذلك فهو من الدنيا و الآخرة عقى الدار ليست دار البوار. و 
هى فى داخسل هذا العالم و فى باطن حجب السماوات و الأرض. و منزلتها من 
الدنها منزلة الجنين من رحم الأم كما مرء ولكن لكل من الجنة و النار مظاهر و 
مرائي فى هذا العالم بحسب رقائقها و نشئاتها الجزئية. ظ 

و على ذلك تحمل الأخبار الواردة فى تعيين بعض الأمكنة لأحدهما كما وقع 
فى قوله(ص:: ما بين قبرى و منيرى روضة من رياض الجنة, و قوله: قبرالمؤمن 
روضة من رياض الجنة و قيرالمنافق حفرة من حفر النيران. و ما روى إن فى 
جبل أروند عيئاً من عيون الجنة. _ 

و روى عسن أَبى جعفر(ع) أن لله جنة خلقها فى المغرب و ماء فراتكم هذه 
يمخرج منها. و إليها يخرج أرواح المؤمنين من حفرهم عند كل مساء و صباح 
قتسقط على أثمّارها و تأكل منها و تتنعم فيها و تتلاقى وتتعارف؛ فإذا طلع الفجر 
هاجت من الجئة فكانت فى اطواء فيما بين الأرض و السماء تطير ذاهبة و جائية 
و تعهد حقرهاأ إذا طلعت الشمس. و أن لله نارأ فى المشرق خلقها ليسكنها أرواح 
الكفار, و يأكلون من زقومها و يشربون من حميمها ليلهم؛ فإذا طلع الفجر هاجت 
إلى واد باليمن يقال له برهوت أشد حرا من نيران الدنيا كانوا فيها يتلاقون و 
يتعارفون. و إذا كان المساء عادوا الى النار فهم كذلك إلى يوم القيامة. 

وروى أيضاً فى كتاب الكافى عن أبى بصير قال قلت لأبى عبدالله(ع): إنا 
نتحدث عن أرواح المؤمنين إئها فى حواصل طير خضر ترعى ف الجئة و تأوى 
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إلى قناديل تحت العرش فقال(ع): لا. إذن ما فى حواصل طير. قلت فأين هى 
قال: فى روضة كهيأة الأجساد فى الجنة. 

وفيه أيضاً عن أبى عبدالله(ع) قال: رسول اللهاص): شر البهود يهود بنان و 
شرالنصارى نصارى نجران. و شرماء على وجه الأرض ماء برهوت, و هو واد 
بحضرموت ترد عليه هام الكفار و صداهم. 

و فى كتير من الأخبار ما يدل على أن الجنة فى السماء قال مجاهد فى قوله 
تعالى: «و فى السماء رزقكم و ما توعسدون» هو الجنة و النار. و مثله عن 
الضحاك. و يروى عن عبدالله بن سلام أنّة قال: إن أكرم خلق الله ابوالقاسم(ص) 
وقال إن الجمنّة فى السماء. و أمّا إئها فى أى سماء فالمشهور أنها فى السماء السابعة, 
و هو المروى عن ابن عبّاس. قال مجاهد قلت لابن العباس: أين المئّة فقال فوق 
سبع سماوات, قلت: فأين النار قال تحت أبحر مطبقة. ' 

و يدل على هذا ماروى في حديث المعراج الثابت فى صحاحهم إن السدرة فى 
السماء السابعة إذ نزل فى الكتاب اميد «و لقدر اه نزلة اخرى عند سدرة المنتهى 
عندها جنة الماوى». 

وروى عن عبدالله بن مسعود أنه قال: الجنّة فى السماء الرابعة فإذا كان يوم 
القيامه جعلها الله حيث يشاء. 

وروى عن عبداله بن عمر أنه قال: المنّة مطوية معلقة بقرون الشمس تنشر 
فى كل عام مرة. و أن أرواح المؤمنين” فى طيور كالزرازير يتعارفون من ثرالجئة. 

و يقرب من هذا كلام بعض القدماء من أهل الحكمة إن الأرواح تهبط إلى هذا 
العالم من أشعة الشمس. و فى بعض الأخبار ما يدل على أنها فى السماء الدنيا و 
ذلك ما يروى فى حديث المعراج إِنّه(ص) رأى ف السماء الدنها آدم أبا البشر, و 
كان عن يمينه باب يأ مسن قبله ريح طيبة و عن شماله ريح منتنة؛ فاخيره 


* قوله: «تنشر...» العبارة الصحيحة هكذا: تنشز في كل عام مرة. و أن أرواح المؤمنين الح. 
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جبرئيل(ع) أن أحدهما هو الجّة و الآخر هو النار. 

و فى بعض الأخبار ما يدل على أنها فى بعض أودية الأرضء و ذلك ما يروى 
أيضاً فى حديث العراج أنه بلغؤ(ص) قبل انتهائه إلى بيت المقدس وادياً وجدريحاً 
باردة طيبة و سمع صوتاً فقال جبرئيل: هذا صوت الجة يقول كذا. 

وامن الأهبان هنا يدل على أن لللخاز و الممثة كينوئة فى الأرضن فق بتطن 
الأوقات, كما روى فى حديث صلاة الكسوف إذروى أنه قال(ص): ما من شىء 
توعّدونه إلا و قد رأيته فى صلوق هذه. لقد جىء بالنار و ذلك حين رأيتموى 
تأخرت مخافة أن يصيبنى من فوحها إلى أن قال: ثم جىء بالجنّة و ذلكم حين 
رأيتمون تقدّمت حتّى قمت فى مقامى. ولقد مددت يدى و أنا أريد أن أتاول 
من ثرها لتنظروا إليه ثم بدا لى أن ن لا أفعل. هذا الحديث ما رواه مسلم فى كتابه. 

وحكى بعضهم آله له لما رأى(ص) جهنم و هو فى صلاة الكسوف جعل ينقَى 
حسرها عن وجهه بيده و ثوبه. و يتأخر عن مكانه و يتضرع و يقول ألم تعدنى 
يارب إنك لاتعذيهم و إنا فيهم ألم ألم حتّى حجبت عنه. أراد قوله: «و ما كان الله 
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ليعذبهم و أنت فيهم و ما كان الله معذبهم و هم يستغفرون». 

وروى أيضاً إنهرص) صلى يوماً الصلاة ثم رقى المنبر فأشار بيده قبلة المسجد 
فقال: قد رأيت الآن مذ صليت لكم الصلاة الجنة و النار مثئلتين من قبل هذا 
الجدار فلم أركاليوم فى الخير و الشر رواء البشارى. 

وأما النار فالمشهور فى ألسنة الجمهور أنها فى الأرض السابعة. 

ومن الأخبار ما يدل على أنها فى السماء كما نقلنا روايته عن يمجاهد و 
الضحاك فى تفسير قوله تعالى: «و فى السماء رزقكم و ما توعدون». و كما روى 
فى حديث الممراج أند(ص) رأى فى السماء الدنيا مالكأ خازن النار. و فتح له 
طريقاً من طرق النار لينظر إليها حتّى ارتفى إليه من دخانها و شررها و ما عن 
يساره من الباب. 

و من الأخبار ما يدل على أنها فى البحرء منها ماروى عن أميرالمؤمنين(ع) أنه 
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سثل يهودياً أين موضع الثار فى كتابكم” قال فى البحر قال(ع) ما أراء إلا صادقاً 
تقزات تفال قواليس السجون» و درو أرضا فق التفاسين أن اليكر نوهد 
النار. 

و منها ما رواه أحمدين حنبل فى مسنده عن رسول الله(ص): إنه قال: البحر هو 
جهنم. ْ 

ومنهاما يروى عن عبداله عمر قال: قال رسول الله(ص): لايركين رجل بحراً 
إلا غازيا أو معتمراً. فإن تحت البحر ثاراً أو تحت النار بحراً. 

ومنهاما أوردها التعلبى فى تفسيره عن رسول اللهاص) إه قال: البحر نارفى 
نار. 

و منها ما مر ذكره نقلا عن ماهد عن ابن عباس أن النار تحت بجحراسمه قيس؛ 
ومن ورائه بحراسمه الأصم. و من ورائه حراسمه مطبقة, و من ورائه بجراسمه 
مرماسء و من ورائه بحر اسهد الذاكن» و عن وراثة. عجرا الباكى و هو آخر 
البحار حيط بالكل. و كل واحد من هذه البحار حيط بالذى تقدمه. 

و منها ما روى عن بعض السلف فى قوله تعالي: «يستعجلونك بالعذاب و إن 
جهنم لحيطة بالكافرين» قال: إن جهنم هو البحر و هو حيط بهم ينترفيه الكواكب 
ثم تستوقد و يكون هو جهنم». 00 ٍ 

ومنها مايروى عن ضحاك فى قوله تعالى: «اغرقوا فادخلوا نارا» هى في 
حالة واحدة فى الدنيا يغرقون من جانب و يحترقون من جانب. و مثله ماسبق 
نقله عن سقراط الحكيم” إن مرتكمب الكلبائر يلقى فى طرطاووسء و قال 
المترجم: طرطاووس شق ككسبيرو أهوية تسيل إليه الأتهار. و يعنى به البحر أو 


** قوله: «و مثله ما سبق نقله عن سقراط الحكيم...» سبق نقله فى آخر الفصل الحادى عشر من 
اباب العاشر فى سفرالنفس. ْ 
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قانؤيا فيه دون 

و من الأخبار ما يدل على أن النار فى هذه الأرض بعينها كحديث الوادى 
الذى ذكرناه من قبل. 

ومنها ما يدل على أن بعض جهنم في الأرض كما روى عن قتادة فى قوله 
تعالى: «أفمن أسس بنيانه على شفا جرف هار فائهار به فى نارجهنم» قال: والله 
ما تناهر إن وقع فى النار, 

و روى عن جابر بن عبدالله قال: رأيت الدخان يمخرج من أرض ضرار و 
يقال إن حضرموت بقعة منها؛ و يقرب من هذا حديث وادى برهوت المروى عن 
أميرالمؤمنين(ع) قال: أبغض البقاع إلى الله تعاللى وادى برهوت فيه أرواسم الكفار و 
فيه بثرماء أسود منتن يأوى إليه أرواح الكفار. و ذكر رجل إنه بات فى وادى 
برهوت فسمع طول الليل يا دومة فذكر ذلك لرجل من أهل العلم؛ فقال: الملك 
الموكل بأرواح الكفار سمه دومة. 

و حكى الأصمعى عن رجل من حضرموت إنه قال: نجد من ناحية برهوت رائحة 
فظيعة منتنة جداً فيأيسنا بسد ذلك خبرموت عظيم من عظماء الكفار. و بعض هذه 
الأخبار و إن كانت فى أرواح الكفار من غير تعرض بذكرالنار إلا أنامتى ضممناها إلى 
أخسبار أخرى و إلى قوله: «النار يعرضون عليها غدواً و عشيّاً ويوم تقوم الساعة, 
أدخلوا آل فرعون أشد المذاب» استصحبت فى حكم النار على وجه أظهر. 


هذه الأخبار و السروايات و إن كانت ظواهرها متناقضة على أرباب العلوم 


* قوله: «أو قاموساً فيه دُرُْور» در دور بالضمّ رداب كه غرق كند (منتهىالأرب). 
** قوله: «مسن أرض ضرار...» العبارة الصحيحة هكذا: من أرض ضرار و يقال إنه حفرت بقعة 
منها. 
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الرسمصية لكن بواطنها متوافقة عند العرفاء المحققين لابتناء علومهم و معارفهم على 
أصول صحيحة برهانية؛ و مقدمات جلية كشفية لايشكون فيها و يشكون فى 
الشمس رابعة النهار. بخلاف غيرهم من أصحاب البحث و الجدال و أرياب 
الرواية من غير دراية و حال؛ فإنهم حيث ل يأتوا البيوت من أبوابها تناقضت 
عليهم الأحكام و تفاسدت عندهم مقاصد الحديث و الكلام. و بالجملة قد علمت 
أن الححتة :و النان:ق تندأء الفرى: وعال آلغر موجوداته أمون ضوية بلامادةةى 
انقعال و حركة, و الدنها و كل ما فيها أمور كائئة فاسدة متجددة دائرة زائلة ذات 
أوضاع و جهات مكانية فكل خير يذكر فيه أن الجئة أو النار فى مكان من أمكنة 
الدنيا و موضع من مواضع هذا العالم فإما أن يكون المراد باطن ذلك المكان كقوهم 
إن الجنة فى السماء السابعة و إن النار تحت السماءء ليس المراد به ان المنة داخلة 
فى جسمية السماء دخولا وضعيّاً بل دخولا معنويّاً كدخول النفس ف البدن. و 
كذا حكم النار و قد علمت أن منزلة الجنة و النار من هذا العالم مغزلة اجنين من 
الرحم فمالم تبطل الدنيا لم يتكشف الأخرى. و مالم ينهدم بناء الظاهر لم يعمر بناء 
الباطن. و إما أن يكون المراد متها حكم المظاهر الرقائق و النشئات النسبية للجنة 
والثار. الانترئ إن المرآة مظهر للصور الحسيّة و ليست الصورة موجودة فيها 
فكذلك بعض مواضع الدنيا مظهر للجنة و النار؛ فكما إن ما بين قبر الرسول(ص) 
و منيره روضة من رياض الجنة أى مظهر يظهر بها لمن كان من أهل الكشف و 
التتهوه زوق هن أشل المت ككراة اهف التفسن نا صورة من الضوز 
المسوسة التى قابلتها فكذلك بعض المواضع المذكورة بمنزلة المرائى المنكشفة بها 
أحوال الجستة أو النار كجدار مسجد الرسول(ص) الذى تمتل له الجنة والنار. و 
كماء الفرات و عين فى جبل أروئد و كوادى برهوت و غير ذلك من مواضع 
الأرض, و كذلك البحر الواقع فى حديث لايركين رجل بحرا فالمراد يكون الجمنة أو 
النار فى هذه المواضع إنها صارت مجالى و مظاهر ينكشف بها مثال أحدهماء و أما 
ما يروى من قول أميرالمؤمنين(ع) مع اليهودى و تصديقه(ع) إياه فى أن موضع 
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السنار فى اليحر فليس المراد من البحر هذا البحر الحسوس بل شىء آخر معنوى 
غير حسسوس بهذه المواس المشار [ إلبه فى قوله تعالى: «والبحر المسجور» و كذا 
المنقول عن ابن عبّاس و كعب الأحبار” من أن النار سبعة أيحر أو تحت سبعة أبحر 
ليس المراد مته بحارالدئيا و إنا المراد منها طبقات عالم الطبيعة بحسب الجوهرو 
الحقيقة, فإن الطبيعة فى الحقيقة نار غير محسوسة حرقة للأجسام مذيبة للأبدان 
جححللة مبدلة للجلود. 


فصل (0؟) 
فى الاشارة الى مظاهر الجنة و النار و مشاهدهها 
اعسلم أن لكمل ماهية من ا ماهيات الحقيقة و معنى من المعانى الأصولية حقيقة 
كلية ومتلاعزئه ومظاهر جعمائية فى هذا الغالم: فالإتحان من له حقيقة كلية 
هى الإنسان العقلى الجامع لجميع رقائقه و خصوصياته على وجه أعلى و أشرف. 
وهو الروح المنسوب إلى اله فى قوله تعالى: «و نفخت فيه من روحى» و له 
أمثلة جزئية كزيد و عمر وله مظاعر و مشاهد كالمرايا و الأجسام الصقيلة, 
فكذلك للجنة حقيقة كلية هى روح العالم و مظهر أسم ال رحمان كما فى قوله: «يوم 
نحشر المتقين إلى ال رحمان و فدأ». وها مثال كلى كالعرش الأعظم مستوى 
السرحمان لقوله: «الرحمن على العرش استوى», و أمثلة جزئية كقلوب المؤمنين 
قلب المؤمن عرش الله. و ها مظاهر حسية كما وقم فى الأخبار المذكورة من عين 
أروند و غيرها, و كذا النار ها حقيقة كلية جامعة لأفرادها و هى البعد عن 
جواراله و رحمته بحسب اسمه الجسبار المنستقم القهار وها نشأه مثالية كلية هى 





المالم. و هو من العلماء التابعين كان يهودياً حميرياً. و غير واحد من الصحابة و غيرهم يسمى كعباً و 
لكن كعباً هذا كان كعب الأحبار. وكان مي عن غيره بذلك. 
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طبقات سبعة تحت الكرسى. والكرسى موضع القدمين تغترفان [تفترقان خ ل] 
بعسده قدم الجبار و هى لأهل النار. و قدم صدق عند ربّك و هى لأهل الجنة. و 
فيه أصول السدر التى هى شجرة الزقوم طعام الأثهم. و هناك منتهى أعمال الفجار 
و المنافقين. و للها أمثلة جزئية و هى طبيعة كل فرد من الناس معذب لعذابه 
الجسمانى, و نفسه و هوه لعذابه الروحانى. ولا مظاهر و حالى حسية في هذا 
العالم كما ورد فى الأخبار من وادى برهوت و غيره ولكل من الجنة و النار أبواب 
كما سنشير إليه. 


فصل (2؟) 
في ابواب الجنة و النار 

أبواب الجمنان هى المشار إليها فى القرآن بقوله سبحانه: «و الملائكة يدخلون 
عليهم من كل باب». و قوله: «لاتفتح هم أبواب السماء و لا يدخلون الجنة». و 
قوله: «جنات عدن مفتحة هم الأبواب». و أبواب النيران هى المشار إليها بقوله: 
«أدخلوا أبواب جهنم خالدين فسها». و قوله: «حنّى إذا جازوها و فتحت 
أبوامها» وتقولةة ينها سمنيفة آأبوات لكل باب منهم جزء مقسوم». 

واعلم أنه وقع الاخحتلاف فى تعيين هذه الأبواب فقيل هى المدارك السبعة 
للإنسان و هى المواس النمس و الحاسستان الباطنتان أعنى الخيال و الوهم, 
أحدهما مدرك الصورء و ثائيهما مدرك المعانى الجزئية. و هذه الأبواب كما أنها 
أبواب دخول النيران كذلك هى أبواب دخول الجنان إذا استعملها الإنسان فى 
الطاعات, و لافتناء الخيرات. و لا نتزاع معانى الكليات من الممسوسات و 
الجزئيات, و بالجملة استعملها فيما خلقت لأجله. و للجنة باب ثامن مختص بها 
هوباب القلبء و قيل: هى الأعضاء السبعة الى وقع التكليف بها. و قيل: هى 
الأخلاق السيئة مثل الحسد و اللبخل و التكبر و غيرها للنار و مقابلاتها من 
الأخلاق الحسنة كالعلم و الكرم و الشجاعة و غيرها للجئة. و لا يبعد أن تكون 


للضفات اللبيئة ببيعة بمواضع لكل بها شعب كتيرة..و كذا للصفات المبسنة تكون 
مُانية امع تحت كل منها أصناف كثيرة كما هى مذكورة فى كتب الأخلاق. و 
القول الأول أولى و أوفق" إن كلامن المشاعر السبعة باب إلى الشهوات الدنياوية 
التى ستصير نيرانات حرقة و هيئات معدبة للنفوس فى الآخرة: و هئ أيضآا إذا 
استعملت فى طريق الخير أبواب إلى إدراك الحقائق و المعارف و فعل الحسئات 
ألقى بها يئاب فى العاقبة و يصعد إلى الملكوت و يدخل ف الجنة مع زمرة الملائكة, 
و بالجملة لكل من هذه المشاعر والمدارك باطن و ظاهر باطئه فيه الرحمة و 
ظاهره من قبله العذاب. فظواهرها أبواب مفتوحة إلى عالم الجحيم أو إلى ما به 
استحقاقية الدخول فى الجحيم, و بواطنها أبواب مقتوحة إلى عا الجنان أو إلى ما 
به استحقاقية دخوها. و إذ غلّقت أبواب النيران فتحت أبواب الجنان بل هى على 
شكل الباب الّذى إذا فتح على موضع انسدعن موضع آخر؛ فعين غلق أبواب 
إحداهما عين فتح أبواب الاخرى إلا باب القلب و هو الباب الثامن؛ فإنه مغلق 
دائماً على أهل الحجاب الكلى و الكفر. و هو مختص يأهل الجئة من جهة الإيمان 
والمعرفة. ولا يفتح أبداً لأصحاب النار لأنهم المختوم على قلوبهم فى الأزل 
لقوله تعالىي: «ختم ألله على قلومهم» و قوله: «فطبع على قلوبهم فهم لاينقهون»», 
و ليس للنار دخول أو تصرف فى القلوب و الأفئدة و إنما لضرب منها إطلاع على 
القلوب لادخول فبها لغلق ذلك الباب عليها كفلق باب الجنان على الكفار. فما 
ذكراله من أبواب السيعة يدخل فبها الإنس و الجان, و أما الباب الثامن المغلق 
الذى لايد خل فيه أهل الكفر 0 الاحتجاب فباطنه حل الايمان و العبودية. و فى 
الحديث: استراب لا سأكل محل الإيمان, و هو أى باطنه سعيد فى الدنيا و الآخرة 
لمس للمذاب و الشقاء فيه مدخل؛ فالقلب كالجئة حفت بالمكاره و باطنه فيه 


* قوله: «والقسول الأول أولي و أوفق» هو قول المقق النواجه نصيرالدين الطوسى فى الفصل الرابع 
عشر من أغاز و انجام. 


1 الحكمةالمتعالية ‏ المجلد السادس 


الرحمة و ظاهره فيه العذاب. و هى النار الَتى تطلع على الأفئدة. و أما منازل 
جهنم و دركاتها وخوخاتها فعلى قياس ما يذكر فى الجنان من المنازل و الدرجات 
و الرواشن” على سبيل المقابلة. و أما أسماء أبوامها السبعة فهى باعتبار الإضافة 
إلى منازها كباب جهتم و باب الجحيم و باب السعير و باب اللّظى و باب السقر 
و باب الحطمة و باب السجين و الباب الثامن المغلق لايفتح فهو الحجاب و السد. 
و أما خوخات النار فهى شعب الكفر و الفسوق, و كذا خوخات الجئة هى شعب 
الإهان و الطاعة فمن عمل من خير فهو يراه فى الآخرة و من عمل من شر فقد 
يراه وقد يعفى عنه. 


تبصرة و تداكرة 

اعلم أن باطن الإنسان فى الدنيا هو ظاهره فى الآخرة, و مادام الإنسان فى هذا 
العالم تكون الآخرة عالم غيب بالقياس إليه و إذا انتقل من الدنيا إلى الأخرى 
بصير ذلك العام عام الشهادة بالقياس إليه, و إطلاق أبواب الجمنان على هذه 
المشاعر الظاهسرة من باب التوسع ليس على سبيل الحقيقة, لأن باب الدار وياب 
البلد ما إدا فتح فتح إليها بلاحجاب. ولابد أن يكون باب كل مدينة من جنسها 
و ساب كل شىء من جنسه. و هذه الحواس ليست كذلك. و التى تنفتح إلى الجنة 
ما هي إلا الحواس امحشورة مع النفس الباقية ببقائها فى الآخرة. و قد علمت أن 
للنفس فى ذاتها سمعاً و بصراً و ثماً و ذوقاً و لمساً و تذكراً و تصرّفاً و يدا روحائية 
و رجلا كذلك؛ فلها عين باصرة ناظرة إلى ريّهاء و أذن سامعة تسمع آيات الله و 
كملمات الملائكة و أصوات طيورالجنة و نغماتها و تسبيحات الأشياء, و شم تشم 
به روائسح الأنس و نسائم القدس, و ذوق يذوق به طعوم الجنة و قواكه مما 
يشتهون؛ و لمس ثلمس به حور العين و هى المشاعر الروحانية و الحواس الباطنة. 


* قوله: «و الرواشن» الرواشن أى الروازن. جمع الروشن اى الروزن. 


مفاتيحالاسرار لاك الاسفار سباي 


وهى مع محسوساتها من أهل الجنة إن لم يسدّها سادُولم يحجبها حجاب, و أما 
هذه الحسواس فهى و مدركاتها أمور مستحيلة" زائلة دائرة كائنة فاسدة 
منش أالعذاب الأليم و الحجاب العظيم, و تؤدى بالإنسان إلى الهاوية و يحترق بنار 
الجهيم. فكل نفس تتبع ال وى و يسخرها الشهوة و يستخدمها الشيطان و 
يستعيدها كما قال تعالى: «أفرايت من اتخذ إهه هواه و أضله الله على علم و 
ختم على سمعه و قليه و جعل على بصره غشاوة» فتصير من أهل النار إذ 
قدصار كل من مشاعره السبعة سبباً من أسباب بعده من الله و ملكوته. وباباً من 
ابوات طاعته للهوى و انقياده للشهوة, و عدوله عن طريق الهدى و سنن الحق. و 
وقوعه فى المهؤى «فمن يهديه من بعد الله أفلا تذكرون» و يكون حاله و ماله كما 
أفصح الله عسنه بقوله تعالى: «و أما من طفى و آثر الحياة الدنيا فإنَ الجحيم هى 
المأوى» فظهر أن كل مشعر من هذه المشاعر باب من أبواب الجحيم ها سبعة 
أبواب لكل باب منهم جزء مقسوم. و أما إذا تنور القلب بنور المعرفة و الإيمان. و 
خسرج من القوة إلى الفعل بالرياضة و العبادة و الطهارة عن وسخ المعاصى و درن 
النهوات كالحديد إذا اذيب بالنار و ذهب بهأ.درنه و خبثه و اتخفدت منه مراته 
مصيقلة صار كعين صحيحة” استنارت بنور الملكوت الأعلى. فيطالع بكل مشعر 
من مشاعره اية من آيات ربه الكبرى. و باباً من أبواب معرفة ربه الأعلى فينتزٍع 
من صورها المحسوسة الجزئية معانى معقولة كلية. و يفهم منه أسرار إطية يقف 
عليها و يدخل جنة المقربين. و يستعد بها للسعادة القصوى و مجاورة الرحمان فى 
مقمد صدق عند مليك مقتدر, و هذا بخلاف حال أهل الهوى و الجهالة المشتغلين 


* قوله: هو أما هذه الحواس...» اعلم أن المصئّف ناظر فى المقام إلى الفصل الرابع عشر من أغاز و 
ا نجام للمحقق الطوسى. 

** قوله: «صاركعين صحيحة...» جواب لقوله: و أما إذا تنوّر الح. و المصئف ناظر فى المقام إلى 
أبواب الجمئة و الثار. 
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بشهوات الدنيا المعرضين عن الآخرة و عن سماع أيات الله مصرين مستكبرين 
كما قال تعالى: «يسمع آيات الله ثم يصر مستكبراً كأن فى أذنيه و قرأ فبشره 
بعذاب أليم» ففلقت عليهم الأبواب و سددت عليهم الطرق إلا طريق جهنم 
خالدين فيها قال سبحانه فى حقهم: هو جعلنا من بين أيديهم سداً و من خلفهم 
سد فأغشيناهم فهم لايبصرون» أشارة إلى أن ليس م درجة قوة نذ ِ نه ننج 
باهالإدراك العلوم الإهية ليكونوا من أهل القرب و المنزلة عندالله, ولا أيضاً لحم 
قلب سليم و أذن واعية لها باب مفستوح إلى تلقى السمعيات و المواعظ و 
الخطابات ليكونوا من أهل السلامة من عذاب الآخرة. فلا جرم حاهم فى الآخرة 
كما اعترفوا به حين/ , بنفعهم الاعتراف «قالوا لو كنا نسمع أو نعقل ما كنا فى 
أصحاب السعير فاعترفوا بذنبهم فسحقاً لأصحاب السعير» فقد وضح وانكشف 
أن جميع هذه المشاعر الثمانية تصلح لأن تصير أبواب الجنان فى حق من يصرفها 
فيما خلقها الله لأجله كما قال: «و أما من خاف مقام ربه و نهى النفس عن 
امحوى فإن الجئّة هى المأوى» و منها أبواب جهتّم فى حق من صرفها فى طاعة 
الهوى و شهوات الدنيا كقوله تعالى: «و أمّا من طفى و آثر الحياة الدئيا فإن 
الجحيم هى المأوى». 

فإن قلست: باب الدار يشبه الدار. و الجنة و النار داران متخالفتان فى جوهر 
الحقيقةو نحو الوجود فكيف يصح أن تكون المشاعر الإنسانية بعينها أبواب الجنة 
و أبواب النار. 

قلنا: السمع و البصر و غيرهما الْتى لأهل السعادة و الهدى مباينة بالحقيقة و 
النوع عندنا للْتى لأهل الشقاوة و الهوى و إن وقع الاشتراك بينهما فى أصل 
الإحساس و الشعور. فإن مدارك أهل السعادة مرائيهم" مطهرة عن رجس افيوال 
منورة بنور المعرفة و الستقوى. و مدارك الأشقياء المدبرين المردوين إلى أسفل 


* قوله: دو مراعيهم» و الصحيح و مرائيهم بالهمزة. 


مفاتيحالاسرار لسلاك الاسفار اب 


سافلين مغشاأة ة بفشاوة الطبع مظلمة بظلمات الجهل و الهوى, و بالجملة السمع و 
البصر و الفؤاد الَتى لأولئك الأصحاب و أولى الباب قد وقع لها التبديل الأخروى 

والتحويل الإطمى الذى به تستأهل لأن تكون من أبنوات الجئة البى هى 
دارا حمسنات ومنزل الخنيرات, و أما السمع والبصر و الفؤاد الَتى لأصحاب النار و 
الأشقياء الفجار فصارت أنحس مما كانت و أظلم و انجس فتاسبت لأن تكون 
مداخل و أبواباً لدار الظلمات و معذن البوار و النكال و العذاب. 


مكاشفة تنبيهية 

اعلم هداك الله لسلوك سبيل الآخرة على الصراط المستقيم أن الجنة التق 
يصل إليها من هو من أهلها هى مشهودة لك اليوم من حيث مملها لامن حيث 
صورتها. و أنت تتقلب فيها على الحال التى أنت عليها و لاتعلم أنك فيها. فإن 
الصورة الطبيعية منعك واتحجياة من مشاهدعا ومقاهدة نا اعت فنها من 
نعيمها و غرفاتها و أشجارها و أنهارها و طعامها و شرابها؛ فأهل الكشف 
الذين أدركوا ما غاب عنهم يرون ذلك الممل, و يرون من كان فى روضة 
خضراء. و إن كان جهمياً يروئه بحسب ما يكون فيه من لغوب و نصب من 
حرورها و زمهريرها و نيرانها و بها و حيّاتها و عقاربها و حميمها و زقومها. 
و من لم يكن من أهل الكشف و البصيرة و بقى فى عماء حجابه لايدرك ذلك. 
مثل الأعمى يكون فى بستان فما هو غائب عنه بذاته و لكن لايراء. وام يلزم 
فين كونة لايراء أن الاتكون كيفو كذلك أكنن أهل المقة اق انه الخ ولك 
لايرونها و هم يتقلبون فيها. و كذلك أصحاب النار فى النار و قد أحاط بهم 
سرادقها وهم لا يشعرون كما نبه الله عليه بقولسه: «إن جهنم لمميطة 
بالكاقترق #ونقو لله ونه عرضها كفرضن النسماءءو الأرضي اغتت اللدين 
امنوا». و بقوله فى ححديثه القدسي: : «أعددت لعبادى الصالحين مالاعين رأت 
الحدييث, و قد علمت أن جنة المؤمن أو جحيم الكافر ليست بأمر خارج عن 


ا الحكمةالمتعالية المجلّد السادوس 


نفسه؛ فإذا كانت معدة اليوم كانت متصلة بها و إن كان هو فى حجاب عنها 
لأن الله قد يحول بين المرء و قلبه فكيف بينه و بين نعيم قلبه أو جحيمه. و من 
الناس من يستصحبه هذا الكشف و منهم من لايستصحبه؛ و هو قد يكون 
أرفع حالا منه لحكمة أخقاها الله فى خلقه فلأهل الله أعين يبصرون بها و آذان 
يسمعون بها و قلوب يعقلون بهاء و هى غير هذه الأعين و الآذان و القلوب 
كما علمت آنفاً. و أهل الكفر و الحجاب صر' بكم عمى فهم لايعقلون عن الله 
فهم لايرجعون إلى الله. 


قصل (07؟) 
فى تتمة الاستبصار فى بيان حقيقة أحوال الجتة و النار 

قد علمت أن النشأة الآخرة نشأة متوسطة ببن المجمردات العقلية و بين 
الجسسمانيات المادية. و كل ما فيها صور محسوسة مدركة بقوة نفسانية هى خيال 
فى هذا العالم و حسس فى ذلك العالم, و الإنسان إذا مات و تجرد عن هذا البدن 
الطبيعى قامت قيامته الصغرى” و حشر أولا إلى عالم البرزخ ثم إلى الجنة والنار 
عند القسيامة الكبرى, و الفسرق بين الصور التى يراها و يكون عليها الإنسان فى 
البرزخ و التى يشاهدها و يكون عليها فى الجنة و النار عند القيامة الكبرى أنما 
يكون بالشدة و الضعف و الكمال و النقص إذ كل منها صور إدراكية جزئية غير 
مادية إلا أها مشهودة فى عام البرزخ بعين الخيال. و فى عام الجئان بعين المس 
لكن عين الحس الأخروى ليس غير عين الخيال, بخلاف الحس الدينوى المنقسم 
بخمس قوى فى خمسة مواضع من البدن مختلفة, فموضع البصر هوالعين. و موضع 
السمع هو الآذن. و موضع الذوق هواللسان, و لايمكن أيضاً أن يفعل كل منها فعل 


* قولسه: «قامت قيامته الصغرىي» قد تقدمت فى الفصل السادس عشر من هذا الباب أعنى الباب 
الحادى عشر إشارات إلى القهامتين الصغرى و الكبرى. 


مفائيحالاسرار لسلاك الاسفار 0 


صاحيه؛ فالبصر لايسمع والسمع لايبصر. و هما لايذروقان و لايشمان. و على 
هذا القياس فى الجميع. 

فإن قلت: باصرة العين ولامستها في موضع واحد. 

قلنا: ليس كذلك بل الباصرة في الجليدية. ولامسة العين فى القرنيّة, و أمّا 
حواس الآخرة فجميعها فى موضع واحد غير متغاير فى الوضع والجهة, و كل منها 
يفمل فمل صاحبه. و نسبة الصور البرزخية إلى الصور التى فى القيامة الكبرى 
كنسبة الطفل أوالجنين إلى البالغ. 

قال صاحب الفتوحات المكية فى الباب النامس و الخمسين و ثلامأة منها: و 
الموت بين النشأتين حالة برزخية: تعمر الأرواح فيها أجساداً برزخية خيالية مثل 
ما عمرتا فى النوم, و هى أجساد متولدة عن هذه الأجسام الترابية؛ فإنّ الخيال 
قوة من قوأها. ثم قال: و من مات فقد قامت قيامته و هى القيامة الجرئية. فإذا 
فهمت القيامة الجزئية فقد فهمت القيامة العامة لكل ميّت كان ن عليها؛ فإن مدة 
البرزخ من النشسأة الآخرة بمنزلة حمل المرأة الجنين فى بطنها ينشئه الله نشئاً بعد 
نشاء فتختلف عليه أطوار النشئات إلى أن يولد يوم القيامة: فلهذا قيل فى الميت 
إذا مات فقد قامت قيامته أى ابتدأ فيه ظهور النشأة الأأخرى فى البرزخ إلى يوم 
البعث من البرزخ كما يبعث من البطن إلى الأرض بالولادة؛ فتدبر نشأة بدنه فى 
الأرض زمان كونه فى البرزخ تسوية و تعدلة على غير مثال سبق ما ينيغى 
للدارالاً خرة. 

و قال في الباب الرابع و السبعين و ثلامأة: و اعلم أن الحق لم يزل فى الدنيا 
متجلياً للقلوب فيتنوع النواطر لتجليه. و أن تنوع الخنواطر فى الرنسان عين 
و 0 كما إنهم يعلمون أن اختلاف 
الصور الظاهرة فى الدنيا و الآخرة فى جميع الموجودات ليس غير تنوع التجلى فهو 
الظاهر إذ هو عين كل شىء. و فى الآخرة يكون باطن الإنسان ثابتأ فإنه عين 
ظاهر صورته فى الدنيا و التبدل فيه خفى, و هو خلقه الجديد فى كل أن الذى هم 


فيه فى لبسء و فى الآخرة يكون ظاهره مثل باطنه فى الدنياء و يكون التجلى 
الإلهسى دائماً بالفعل فيتنوع ظاهره فى الآخرة كما يتنوع باطنه في الدنيا فى الصور 
التى يكون فيها التجلى الاللهى بنصبغ بها انصباغا؛ فذلك هوالتضاهى الإى 
الخيالى غيرأنه فى الآخرة ظاهر و فى الدنيا ياطن؛ فحكم الخيال مستصحب 
للإنسان فى الآخرة انتهى. 

واعلم أنه قد اتفق فى هذا العام" لبعض الكاملين كالأنبياء و الأولياء أو 
لغيرهم من الكهنة و المجانين و المبرسمين فمن قويت قوة خياله أو ضعفت قوة 
حسه أن يرى بعين الخنيال شيئاً مشاهداً حسوساً كما يشاهد سائر المحمسوسات, 
فكثيراً مايشتبه عليه الأمر و يزعم أن ما رآه موجود في الخنارج فيغفلط, و جميع 
ما يراه الإنسان يوم القيامة يراه بعين الخيال و هى موجودة فى تلك الدار معتبرة 
باقية فيها لأها موطن تلك الصور. و إِما لم يعتبر وجود مايرى بعين المنيال 
هاهنا من المقامات و غيرها لعدم بقائها و وقوع الحجاب عنها بعدأقصر مدة فلا 
تعويل عليها هاهنا لزواها عن المشاهدة سريعا إِذْ ليس هذا العالم موطن وجودها؛ 
فبالموت يرفع الحجاب بالكلية فيدوم مشاهدة عين النيال. و تلك الصور المشهودة 
للنفس قد علمت أنها ليست خارجة عن ذاتها بل عينها. فالأجساد فى الآخرة و 
فى عام الخيال عين الأرواح, و هذا معنى تجسّد المعانى و تسد الأرواح ".و هى 
لاتكون إلا في ذلك العالم و أما فى هذا العام فالأرواح تتعلق بهذه الأجساد لا أنها 
تتجسّد. و كذلك الأجساد فى الآخرة ترَوَحْن و فى الدنيا لاتكون كذلك. 


* قوله: «واعلم أنه قد اكفق فى هذا العالم...» اعلم أن رسالتنا الفارسية الموسومة ب «ائان در عرف 
عرفان» بيان ما أشار إليه المصئف ف المقام و شرح له ف الحقيقة. و الله سبحانه فتّاح القلوب و منّاح 
الغيوب؛ و الرسالة قد طبعت عدم مرات. 

** قوله: «و هذا معنى تسد المعانى و تسد الأرواح» و قد تقدّم الفصل السادس من الباب 
الخامس من هذا الكتاب فى سفر النفس فى بيان تسد المعانى و الأرواح. 
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قال فى الياب الثالث و السبعين و ثلامأة: و فيه علم تجسد الأرواح فى 
صورةالأجسام الطبيعية. هل عين ذلك الروح هو عين الصورة الْتى ظهر فيها أوهو 
ذلك فى عسين الرائى كزرقة السماء. أو هل الروح لتلك الصورة كالروح للجسم 
أعنى النفس الناطقة و تلك الصورة صورة حقيقية ها وجود عينى كسائر الصور 
الحقيقية, و هذه مسألة أغفلها كثير من الناس بل كلهم و أنهم قنعوا بما ظهر لهم 
من صور الأرواح المتجسّدة؛ فلو تسروحوا فى نفوسهم و حكموا بالصور على 
أجسامهم و تبدلت أشكاهم و صورهم فى عين من يراهم علموا عند ذلك تسد 
الأرواح لماذا يرجم؛ فإنه علم ذوق لاعلم نظر فكرى. و قد بينا أن كل صورة 
تحدث ف العام فلابد ها من روح يدبره من الروح الكل المنفوخ منه فى الصورة, و 
من ذلك علم أن* الصورة المتجسدة فى الأرواح إذا قتلت إن كانت حيواناً أو 
قطمت إن كاتنت نباتاً أئها تنتقل إلى البرزخ ولابدٌ كما ننتقل نحن بالموت, و أها 
إن أدركت بعد ذلك أنمًا يدرك كما يدرك كل ميت من الحيوان إنسان أو غير 
إنسان فمن هاهنا أيضاً إذ وقفت على علّة هذا علمت صور الأرواح المتجسدة 
لماذا يرجع انتهى. 

وقال فى الباب الحادى و التمانين و ثلامأة: فاعلم أن هذه المقامات المذكورة 
لاتدرك إلا بعين الخيال لابعين الس إذا شوهدت. فإن صورها إذا مثلها الله فيما 
شاء أن عثلها متخيلة فتراها أشخاصاً رأى العين كما نرى المعانى بعين البصيرة, 
فإن الله إذا قلل الكثير*” أو كثر القليل فما نراه إلا بعين الخيال لابعين الس و 
هو البصر فى الحالين كما قال: «و إذ يريكموهم إذ التقيتم فى أعيتكم قليلا و 
يقلّلكم فى أعينهم» و قال: «يرونهم مثليهم رأى العين» و ما كانوا متلهم فى الس 


* قوله: «و من علم أن...» قد سقطت كلمة ذلك ف الطبع أو من قلم الكاتب. و الصواب: و من ذلك 
علم أن الصورة الج 
** قوله: «فإن الله إذا قال الكثير...» و الصواب إذا قلّل الكتير. 
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فلوم يرهم بعين الخسيال كانت الكثرة فى القليل كذباً. و لكان اذى يريه غير 
صادق فيما أراه إياك. و إن كان الُذى أراك ذلك أرا كه بعين الخيال كانت الكثرة 
فى القليل حقاً. و القلة فى الكثير حقاً لأه حتق فى الخيال و ليس بحق فى الحس, 
فأل: و هكذا كل ماتراه على خلاف ما هو عليه فى الخارج ما تراه إلا بعين 
الخسيال. ولا نعقل عن مثل هذا العلم. و فرق بين الأعين. و اعلم أنك لاتقدر على 
ذلك إلا بقوة إههية يعطيها الله من يشاء من عباده. ألا ترى الصحابة لو وفوا 
النظر" الصحيح حقه و أعطوا المراتب حقها لم يقولوا فى جبرئيل إِنّه دحية الكلبى 
لقسالوا إن لم يكسن روحانيا او معنى تجسّد و إلا فهو دحية الكلبى أدركناه يالعين 
المسى؛ فلم يحرّروا ولا أعطوا الأمر الإلى حقه فهم الصادقون الّذين ما صدقوا 
فقال لهم رسول الله(ص) هو جبرئيل فحينئذ عرفوا ما رأوه. كما قالوا فيه لما مثل 
لهم فى صورة أعرابى مجهول عندهم حين جاء فعلّم الناس دينهم فقال رسول 
الله(اص): أتدرون ما السائل فقالوا الله و رسوله أعلم لكونه ظهر فى صورة مجهولة 
عندهم فقمال لطم هذا جبرئيل. ثم قال: و ما فى الكون” أعظم شبهة من التباس 
الخيال بالممس؛ فإن الإنسان إن تمكن فى هذا النظر شك فى العلوم الضرورية و إن 
م يتمكن أنزل بعض الأمور غير منزله؛ فإذا أعطاه الله قوة التفصيل أبان له عن 
الأمور إذا رآها رأى عين فيعلم ما هى إذا علم العين الَتى رآها به من نفسه فأكرم 
على أهل اله هذاء و كثير من أهل الله من لايجعل باله””” لما ذكرناء. ولولا علمه 
بنومه و إنه رآه فى حال نومه ما قال إنّه خيال فكم كان يرى فى حال اليقظة مثل 
هذا و يقدول إنه رأى محسوساً يحسة: قال: و هذا ياب واسع المجال و هو عند 
علماء الرسوم غير معتبر. و لا عند الحكماء الذين يزعمون أمهم قد علموا 





* قوله: «لودققوا النظر...» و فى نسخة مصحّحة لو وفوا النظر. 
** قوله: «ثم قال و ما فى الكون...» أى قال صاحب الفتوحات. 
*** قوله: «من لايعل بالله...» و الصواب من لاجمل بإله لما ذكرناه. 
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الحكمة و قد تقصهم علم شموخ هذه المرتبة على سائر المراتب ولا قدرها عندهم؛ 
فلايعسرف قدرها ولا قوة سلطانها إلا الله ثم أهله من د لق دول و العلم بها أول 
مقامات النبوة. قال: وما ل الألباب و أهل الاعتبار 
إذ قال: «هو الذى يصوّركم فى الأرحام كيف يشاء» فمن الأرحام ما يكون خيالا 
فيصورة فيه المتخيلات كيف يشاء عن نكاح معنوى و حمل معنوى يفتح الله فى 
ذلك الرحم المعانى فى أىّ صورة ماشاء ركبها. فركب الإسلام فيه و القرآن سمناً و 
عسلا, و القيد ثباتا فى الدين, و الدين قميصاً سابغاً. و العلم لبناً. 

و قال فى هذا الباب أيضاً: و اعلم أن فى حضرة الخيال فى الدنيا يكون الحق 
مل تكوين العبد. فلا يخطر له خاطر فى أمر ما إلا والحق يكوئه فى هذه الحضرة 
كتكوينه أعيان الممكنات إذا شاء ماشاء منها؛ فمشيّة العبد في هذه الحضرة من 
مشيّة الحق؛ فإن العبد ما يشاء إلا أن يشاء الله؛ فما شاء الحق" إلا أن يشاء العبد 
فى الدنيا و يقع بعض ما يشاء العيد فى الدنيا فى المس؛ و أما فى الخيال فكمشية 
الحق فى النفوذ. فالحق مع العبد فى هذه الحضرة ة على كل حال ما يشاوه العبد كما 
هوف الآخرة فى حكم عموم المشيّة لأن ) باطن الإنسان هو ظاهره فى الآخرة, 
فلذلك بتكون عن مشيّته كل شىء إذا اشتهاه؛ فالحق فى تصريف الإنسان فى هذه 
الحضرة فى الدنيا و فى شهوته فى الآخرة لا فى الدنيا حساً؛ فالحق تابع فى هذه 
الحضرة و فى الآخحرة لشهوة العبد. كما هو العبد فى مشيته تحت مشية الحق؛ فما 
للحق شأن إلا مراقبة العبد ليوجد له جميع ما يريد ايجاده فى هذه الحضرة فى الدنيا 
وكذلك فى الآخرة. و العبد يتبع الحق في صورة التجلى؛ فما يتجلى الحق له فى 
صورة إلا انمسبغ بهاء فهو يتحول فى الصور لتحول الحق. و الحق يتحول فى 
الايجاد لتحول مشية العبد فى هذه الحضرة الخيالية فى الدنيا خاصة و فى الآخرة فى 


* قوله: «نًا شاء الحق» و الصواب: فما شاء المق. 
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الجئّة عموما. و لنا خلق الله همماً فعالة فى الوجود الحسى" و همماً غير فعالة فى 
الوجود الحسى ظهر بذلك التفاضل فى جميع الأشياء حتّى فى الأسماء الإلهية, و 
المسم الفعّالة قد تفعل فى غمم غير أصحابها و قد لاتفعل مثل أنك لاتهدى من 
أحببت انتهى كلامه. 

فتحقق و تبيّن من جميع ما ذكرئاه و نقلناه أن الجنّة الجمسمانية عبارة عن 
الصور الإدراكية القائمة بالنفس الخيائية نما تشتهيها النفنس و تستلذها. و لا مادة 
ولا مظهمر لها إلا النفس و كذا فاعلها و موجدها القريب و هو هى لاغير. و إن 
النفس الواحدة من النفوس الإنسانية مع ما تتصوره ” و درك من الصور بمنزلة 
عام عظيم نفسانى أعظم من هذا العالم الجسمانى بما فيه. و أن كل ما يوجد فبها 
من الأشجار و الأتهار والأبنية و الغرفات كلها حمّة بحياة ذاتية. و حياتها كلها 
حياة واحدة هى ا اللفدن الى تدركها و بوعدهاء و أن إدراكها للصور هو 
بعيله ايجادها لها لا أنها ادركتها فأوجدتها أو أوجدتها فادركتها كما فى افعال 
المختارين منا فى هذا العالم حيث إنا نتخيل شيئاً ملائماً كالحركة أو الكتابة أولا 
فنفعله ثانياً ثم نتخيله بعد ما فعلناه, بل أدركتها موجودة و أوجدتها مدركة بلا 
تقدم و تأخر ولا مغايرة إذ الفعل و الادراك هنا شىء واحد. و أمّا دار جهنم فهى 
ليست كذلك لألها ليست دارا روحانية خالصة بل هى مكدرة مشوبة بهذا العام 
فكأئها هى هذا العام انساق إلى الآخرة بسائق القهرمان و زمام التسخير؛ 
فالجهمنمى يريد مالا يجده. و يشتهى ما يضره. و يفعل ما يكرهه. و يختار ما 
يعذبه, و يهرب عما يصحبه. قائلا كما حكى الله عنه «ياليت بينى و بيتك بعد 


* قولشه: «همماً فمّالة فى الوجود الحسّى...» فى المبارة سقط و صورتها الكاملة هكذا: ولنا خلق الله 
همّمأ فعّالة فى الوجود المسى و همّمأ غير فمّالة فى الوجود الحسى ظهر التفاضل ف الهمم كما ظهر 
بذلك التفاضل فى جميع الأشياء الخ. 

** قوله: «معاً تتصوّره» العيارة مصسّفة, و الصواب هكذا: مع ما تتصوّره و تدركه من الصور الح. 


المشرقين فبئس القرين» و جميع مشتهياته و مرغوباته عقاربه و حياته, و بالجملة 
حقسيقة جهنم و ما فيها هى حقيقة الدنيا و مشتهياتهاء تصورت للنفوس الشقية 
بصورة مؤلمة معذبة لها حرقة لأبدانهاء مذيبة للحومها و شحومها. مبدلة لجلودها 
مشوهة دلخلقتها مسورة لوجوهها. ثم لما كانت الدار الآخرة دار لافاعل و لا مؤثر 
هناك إلا الحق سبحانه إذ الأسباب المتقابلة و العلل المتضادة مرتفعة. و كذا الموانع 
والقواسر و المجب منتفية فى ذلك العالم فلا مؤثر ولا مالك إلا هو الملك يومئذ 
له فمن وافق رضاه القضاء الربانى و انخرطت إرادته فى إرادة الله و استهلكت 
خيرته فى خيرة الله كما فى قوله تعالى: «و ما كان لمؤمن ولا مؤمنة إذا قضى الله و 
رسوله أمراً أن يكون هم الخيرة» كان فعله بعينه فعل الحق, و كل من كان كذلك 
كان فى نعيم دائم و بهجة فائقة و لذة غاشية؛ فالمؤمن لاجمالة فى روضات الجنات 
أبداً. و قد مر سابقاً إن مشية العبد فى الجنّة عين مشية الحق تعالى. و وجه ذلك 
إن جميع الأشياء صادرة عن الواجب تعاللى على الوجه الأتم و النظام الأحسن و 
الخير الأعلى, فمن استقام قلبه و سلمت فطرته عن الأمراض و خلصت ذائقته 
عن مرارة المعاصىء و ما تفبرت عن الاعتدال ولم تزل قدمه عن صراط الحق 
رضى بالقضاء و حصل له مقام الرضاء و العبودية. فلم يشأ" إلا ما شاءالله وم 
يشاءالله إلا خيراً و كمالا و نعمة و بهجة. فكان فى نعمة و بهجة لاغاية فوقها و 
لامزيد عليها إذ رأى رحمة الله وسعت كل شىء بل رأى فى كل شىء وجه الحق 
الباقى. و رأى الخنير الممض الحسن المطلق الْذى هو مبدء كل خير و كمال و 
منشأ كل حسن و جمال؛ فيكون مبتهجاً به و بكل شىء لأن كل شيء منه و به و 
إليه. فيكون فى جئّة عرضها السماوات و الأرضء و بهذا الوجه يسمى خازن 
الجسنّة الرضوان” لأن من لم يبلغ إلى مقام الرتضا لايدخل الجنّة ولايصل إلى دار 


* قوله: «فلم يشأ...» صورة العبارة الصحيحة هكذا: فلم هشأ إلا ما شاءالله وم يشا الله إلا خيراً. 
#* قوله: «و بهذا الوجه يسمّى خازن الجمئّة الرضوان»؛ و سيأقى قوله بعد أسطر فى هذا الفصل وجه 
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السنعمة و الكرامة فهذه جئّة المقسربين و أمّا من م يسلك سبيل أهل المعرفة و 
الإيمان و لم يخرج عن باب الدنيا و ملازمة الهوى قدمات و كان لم يزل محبوساً فى 
قيد الشهوات وسلسلة التعلقات ومن اتبع الهوى و الشهوة و هما ضدّ الحكمة و 
العدل و قامت السماوات و الأرض بالحكمة و العدل ففسد عليه عالم الوجود كما 
هو. و ويل لمن فسد عليه العام و خالف طبعه حكمة الكون و نظام الوجود. 
فينتقم منه قيّم العام و جبار السماوات و الأرض لأله عدوالله و عدو العالى4 و 
يكسون حاله كما أفضح الله بقوسه: «ولو اتبع الحق أهوائهم لفسدت السماوات و 
الأرض و من فيهن»؛ فيكون بالضرورة ممنوعاً عن ما اشتهاه محجوباً عما استدعاه 
هواه كما قال تعالى: «و حيل بينهم و بين ما يشتهون» لأن ما يشتهيه و يطلبه 
أمور باطلة وهسية مخالفة للحكمة و الحقيقة, لكنه مادام كونه فى الدنيا يلهيه 
شواغل الدنيا عن الشعور بفسادها و مخالفتها للحكمة و مضادتبها للفطرة لخدر 
الطبيعة و غفلة النفس, فإذا ارتفع الحجاب بالموت و انكشف الغطاء ظهر إِنْه واقع 
فى عقوبسة من سخط الله و نار غضبه «أفمن اتبع رضوان الله كمن باء بسخط من 
لله» و حيث اتبع المموى أوقسته الموى إلى الهاوية, و هى البعد عن رحمة الله 
منوعاً عن الخيرات مقيداً بالسلاسل و الأغلال كما هو صفة العبيد و المماليك 
لأئه عبدالحوى و خدم الشهوة. فملكته الشهوة و الهوى و أوقعته في المهالك و 
المهموى و لهذا يسمى غازن الجحيم مالكأ. فقد تبيّن تا ذكرناه أن دارالجحيم و 
دارالعذاب ليست بدار مستقلة و نشاة حقيقية و منزل -مقيقى مباين لعالم الدنيا و 


تسسمية خازن الجحيم يمالك حميث يقول: و لهذا يسمّى خازن الجحيم مالكاً. و سبأق الكلام فى 
الرضوان و المالك أيضا فى الفصل الثانى و الثلائين فى الاشارة إلى درجات السلوك إلى الله و الوصول 
إلى الجسئة الحقيقيّة... ثم إن كلامه - قدّس سرّه ‏ فى الرضوان خازن الجّة. و مالك خازن النار ناظر 
إلى كلام المحقق نصيرالدين الطوسى ‏ رضوان الله عليه في الفصل الابع عشر من رسالة «اغاز و 
اغيام» و كذنك كلامه هذا ناظر إلى كلام الشيخ الأكبر فى عقلة المستوفز (ص 86 و 62). 


مفاتيح الاسرار لسملاك الاسفار اب 


عالم المنان بل هى حالة ممتزجة و نشأة إضافية منشاؤها و هبدؤ كونها هو جوهر 
الدنيا منتقلا إلى القيامة بنقل ملائكة العذاب لأجل الذنوب و المعاصى و التعلقات, 
فافهم هذه المسألة فإنها دقيقة غامضة قل من العرفاء من يكاشف حقيقة الجحيم, 
وقد انتكشفت على كثير منهم حقيقة الجملّة و ما فيها. 

تأسيد: و نما يويد ما ذكرناه من أن جهنم ليست بدار حقيقيّة متأصلة أنها صورة 
غضب اله كما أن الجئّة صورة رحمة الله و قد ثبت أن رحمة الله ذاتية واسعة كل 
شىء و الغضب عارضى, و كذا اخيرات صادرة بالذات و الشرور واقعة بالعرض, 
فعلى هذا القياس لابد أن تكون الجّة موجودة بالذات و النار مقدرة بالتبع. 


ذكر تنبيهى 

ذكر بعض السرفاء” فى قوله تعالى: «واتقوا النار الْتى وقودها الناس و 
الحجارة»: إن النار قد تتخذ دواء لبعض الأمراض. و هو الداء الى لايتقى إلا 
وقاية فى هذا الموطن من داء هو أشدٌ من النار فى حق المبتلى به, و أىّ داء أكبر 
من الكبائر فقل جعل الله هم النار يوم القيامة دواء كالكى بالنار فدفع بدخوظم 
الئار يوم القيامة داء عظيماً أعظم من النار و هو غضب اله. و لهذا يخرجون بعد 
ماله وجود حقيقى بل منشاؤها وجود الضلال و العصيان فى النفوس حتّى أله 
لولم يكن معصية بنى ادم لما خلق الله النار. 

واعلم أن اهل العذاب هم الذين نفوسهم كأنت مستعدة لدرجة من درجات 


الفتوهات المكية. 


ين الحكمةالمتعالية ‏ املد السادس 


الجسنان ثم بطل استعدادهم بارتكاب المعاصى. فحالهم كحال من انحرف مزاجه عن 
الاعتدال اللائق به وعن الصحة التى له بحسبه. فيكون فى الم شديد حتّى يرجع إلى 
الاعتدال الذى كان له أو بطل استعداده بالكلية و انتقل مزاجه إلى مزاج وافقه تلك 
الحالة التى كانت مخالفة لمزاجه الأول و كان مرضاً فى حقه؛ فصار المرض صحة له و 
الأم راحة له و اتقلب العذاب عذوبة فى حقه لانقلاب جوهره إلى جوهر أدنى؛ 
فكذلك حال من يدخل ف النار و يتعذب بها مدة لأجل الأعمال السيئة. فإن بقي فى 
قلبه نور الإهان فمنع أن ينفذ ظلمة المعاصى فى باطن قلبه و يحيط به السيئات فلا 
محالة يخرج من النار و يبرء من العذاب. و أمّا من اسوّد قلبه بالكلية و غاص فى 
باطن قلسبه ظلمة المعاصي لأجل الكفر فلايخرج من النار أبداً مخلّداً. و إن اشتهيت 
زيادة بصيرة فى هذا المرام فاستمع لما يتلى عليك صائناً به عن الأشرار و اللثام. 


فصل (58؟) 
فى كيفية خلود أهل الناد فى التار 

هذه مسألة عويصة و هى موضع خلاف بين علماء الرسوم و علماء الكشوف. 
و كذا موضم خلاف بين أهل الكشف هل يسرمد العذاب على أهل النار الذينهم 
عن أهلها إلى ما لانهاية له أويكون هم نعيم.بدار الشقاء؛ فينتهى العذاب فيهم 
إلى أجل مسمَّى مع اتفاقهم على عدم خروج الكفار منها. و لهم ما كثون فيها 
إلى مالانهاية له. فإن لكل من الدارين عمارا و لكل منهما ملؤها. 

اعلم أن الأصول الحكمية دالة على أن القسر لايدوم على طبيعة. و أن لكل 
موجسود من الموجودات الطبيعية غاية ينتهى إليها وقتأ و هى خيره و كماله و أن 
الواجب جل ذكره أوجد الأشياء على وجه تكون يحبولة على قوة ينحفظ بها 
خيرها الموجود و تطلب بها كما لها المققود. كما قال تعالى: «هو الذى أعطى كل 
شسىء خلقه ثم صدى» فلأجل ذلك يكون لكل منها عشق للوجود و شوق إلى 
كمال الوجود. و هو غايته الذاتية التى يطلبها و يتحرك إليها بالذات. و هكذا 


مفاتيح الاسر أرِ لسلاك الاسفار يحصرب 


الكلام فى غايته و غاية غايته حتّى ينتهى إلى غاية الغايات و شير الخنيرات إلا 
أن يعوق له عن ذلك عائق و يقسر قاسر, لكن العوائق ليست أكثرية و لا دائمة 
كما سبق ذكره و إلا لبطل النظام و تعطلت الأشياء و بطلت الخيرات. و ل تقم 
الأرض و السماء وم ينشأ الآخسرة و الأولى «ذلك ظن الّذين كفروا من النار» 
فلم أن الأشياء كلها طالبة لذاتها للحق مشتاقة إلى لقائه بالذات, و أن العداوة 
والكراهة طارية بالعرضء فمن أحب تقاء الله بالذات أحب الله لقائه بالذات و من 
كره لقاء الله بالعرض لأجل مرض طار على نفسه كره الله لقائه بالعرضء فيعديه 
مدة حتّى يبرء من مرضه و يعود إلى فطرته الأولى أو يعتإد هذه الكيفية المرضية 
زال ألمه و عذابه لحصول اليأس, و يحصل له فطرة أخرى ثانية و هى فطرة الكفار 
الآئسين من رحمةالله الخاصة بعباده. و أما الرحمة العامة فهى التي وسعت كل شىء 
كما قال تعالى: «عذابى أصيب به من أشاء و رحمتى وسعت كل شىء» و عندنا 
أيضاً أصول دالة على أن الجحيم و آلامها و شزورها دائمة يأهلها كما أن الجئّة و 
نعيمها و خيراتها دائمة بأهلها إلا أن الدوام لكل منهما على معنى آخر. 

ثم إنك تعلم أن نظام الدنيا لا ينصلح إلا بنفوس جافية و قلوب غلاظ شداد 
قاسية؛ فلو كان الناس كلهم سعداء بنفوس خائفة من عذاب الله و قلوب خاضعة 
خاشعة لاختل النظام بعدم القائمين بعمارة هذه الدار من النفوس الغلاظ العتاة 
كالفراعنة و الدّجاجلة. و كالنفوس المكارة كشياطين الإنس بجربزتهم و جبلتهم. و 
كالنفوس البهيمية" الجهلة كالكفار. و فى الحديث الربانى: إِئى جعلت معصية آدم 
سبب عمارة الدنياء و قال تعالى: «و لو شئنا لآتينا كل نفس هداها و لكن حق 
القول مئّى لاملئن جهنم من الجمئّة والناس أجمعين» فكونها على طبقة واحدة 
ينافى الحكمة كما مر. ولإهمال سائر الطبقات الممكنة فى مكمن الإمكان من غير 
أن يخرج من القوة إلى الفمل و خلوّ أكثر مراتب هذا العالم عن أربابها فلايتمشى 


* قوله: «وكالنفوس البهيمية...» العبارة المصحّحة هكذا: و كالنفوس البهيميّة كالجهلة و الكفار. 
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أ؟ 
النظام إلا بوجود الأمور الخسيسة و الدنية المتاج اليها فى هذه الدار الْتى يقوم بها 
أهل الظلمة و الحجاب. و يتنعم بها أهل الذلة و القسوة المبعدين عن دارالكرامة و 
الور و اممّة. فوجب ف الحكمة الحقة التفاوت فى الاستعدادات لمراتب الدرجات 
فى القوة و الضعف و الصفاء و الكدورة, و ثبت بموجب قضائه اللازم النافذ فى 
قدره اللاحق الحكم بوجود السعداء و الأشقياء جميعاً. فإذا كان وجود كل طائفة 
بحسب قضاء إلى و مقتضى ظهور اسم ربانى فيكون لا غايات حقيقية و منازل 
ذاتية. و الأمور الذاتية التى جبّلت عليها الأشياء إذا وقع الرجوع إليها تكون 
ملائمة لذيذة و إن وقعت اللمفارقة عنها أمدا بعيداً و حصلت الحيلولة عن 
الاستقرار عليها زماناً مديداً بعيداً كما قال تعالى: «وحيل بينهم و بين ما يشتهون» 
ثم إن الله تعالى يتجلى بجميع الأسماء و الصفات فى جميع المراتب و المقامات كما 
حققناه فى مباحمث العلم و غيره فهو ال رحمان الرحيم و هو العزيز القهار. و فى 
الحديث القدسى: لولا أن تذنبون لذهب و جاء بقوم اخ ريذنبون. 

و قال الشيخ الأصرابي” فى الفتوحات: يدل أهل الدارين فيهما السعداء 
بفضل اله و أهل النار بعدل الله. و يغزلون فيهما بالأعمال و يخلدون فيهما 
بالنيات. فيأخذ الألم جزاء العقوبة موازياً لمدة العمر فى الشرك فى الدنيا. فإذا فرغ 
الأمد جعل لهم نعيم فى الدار الى يخلدون فيها بحيث إلهم لو دخلوا الجمئّة تألمو 
العدم و موافقة الطبع الى جبلوا عليه؛ فهم يتلذذون بما هم فيه من نار و زمهرير 
وما فبها من لدغ الحيّات و العقارب كما يلتذ اهل الجنّة بالظلال و النور و لثم 
الحسان من الحور. لأن طبائعهم يقتضى ذلك. ألاترى الجعل على طبيعة يتضرر 
ريح الورد و يلتذ بالنتن. و ا محرور من الإنسان يتألم بريح المسك, فاللذات تابعة 
للملائم و الآلام تابعة لعدمه. و نقل فى الفتوحات أيضاً عن بعض أهل الكثشف 
قال: إهم يخرجون إلى الجسنّة حتّى لايبقى فبها احد من الناس البتة. و يبقى 


* قوله: «و قال الشيخ الأعرابى» و الصواب و قال الشيخ العربى. 


مفاتيحالاسرار لسلاك الاسفار 


أبواها يصطفق و ينبت فى قعرها الجرجير و يخلق الله لها أهلا يملأها. 

.قال القيصرى فى شرح الفصوص:: و اعلم أن من اكتحلت عينه بنورالحق يعلم 
أن العالم بأسره عبادالله. و ليس طم وجود وصفة و فعل إلا بالّه و حوله وقوته؛ و 
كلهم تحتاجون إلى رحمته و هوالرحمان الرحيم. و من شأن من هو موصوف بهذه 
الصفات أن لا يعذب أحدا عذاباً أبدا. و ليس ذلك المقدار أيضاأً إلا لاجل ايصاهم 
إلى كماهم المقدّر هم كما يذاب الذهب و الفضة بالنار لأجل المخلاص مما يكدره 
و ينقص عياره. فهو متضمّن لعين اللطف كما قيل و تعذيبكم عذبء و سخطكم 
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رضى» و قطعكم وصل,. وجوركم عدل أنتهى. 
فإن قلت: هذه الأقوال الدالة على انقطاع العذاب عن أهل النارينا فى ما ذكرته 
سايقاً من دوام الآلام عليهم. 


قلنا: لاتسلم المنافات إذ لامنافاة بين عدم انقطاع العذاب عن أهل النار أبدأ و 
بين انقطاعه عن كل واحد منهم فى وقت. 

و قال فى الفتوحات المكية: و إن من أحوال الْتى هى أمهات أحوال الفطرة الْتى 
فطر الله الخخلق عليها هو أن لايعبدوا إلا الله. فبقوا على تلك الفطرة فى توحيد الله 
قما جعلوا مع الله مسمّى آخر هو الله بل جعلوا آطة على طريق القرية إلي لله و 
ها قال: قل سموهم فإلهم إذا سمّوهم بان" إمهم ما عبدوا إلا الله؛ فماعبد عابد 
إلا الله فى ا حمل الذى نسبوا إليه الإلوهية, فصح بقاء التوحيد لله الّذى أقروابه فى 
الميثاق و إن الفطره مستصحبة. 

اقول: و هذه عبادة ذاتية, و قد سبق منا القول بأن جميع الحركات الطبيعية و 
الانتقالات فى ذوات الطبائع والنفوس إلى الله و بالله و فى سبيلالله. و الإنسان 


* قولسه: «قال القيصرى فى شرح الفصوص...» قال فى شرح الفص الإسماعيلى (ص 7١7‏ من الطبع 
الأول المجرى؛ و فى شرح الفص' الأيُوبى. ص 86 من الطبع المذكور). 
** قوله: «فائهم إذا متوهم بان أئهم ما عبدوا إلا الله» أى ظهر أنهم لم. 
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بحسب فطرته داخلة فى السالكين إليه. و أَمّا بحجسب اختياره و هواه فإن كان من أهل 
السعادة فيزيد على قربه قربا و على سلوكه الجبلّى سعياً و إمعانا و هرولة. و إن 
كسان مسن الكقار الناقصين المختوم على قلومهم الصم البكم الّذين لايعقلون فهو 
كالدواب و البهائم لايفقه ثسيئاً إلا الأغراض الحيوانية, و [نْما الغرض فى وجوده 
خزانة الدنيا و عمارة الأبدان و ماله فى الآخرة من خلاق؛ فله المشى فى مراتع 
الدواب و السباع فيحشر كحشرها و يعمذب كعذابها و يحاسب كحسابها و ينعم 
كنصيمهاء و إن كان من أهل النفاق المردودين عن الفطرة الخناصة المطرودين عن سماء 
الرحمة فيكون عذابه أليماً لانحرافه عما فطر عليه و هويّه إلى الهاوية بما كسبت يداه 
فبقدر خروجه عن الفطرة و نزوله فى مهاوى الجحيم يكون عذابه الأليم إلا أن الرحمة 
واسعة, و الآلام دالة على وجود جوهر أصلى يضاد اطيئات الحيوانية الردية: و 
التقاوم بين المتضادين ليس بدائم ولا بأكثرى كما حفق فى مقامه؛ فلا محالة يؤل إما 
إلى بطلان أحدهما إو إلى الخسلاص و لكن الجوهر النفسائى من الإنسان لايقبل 
الفساد؛ فإِمًا أن يزول الهيئات الردية بزوال أسبابها فيعود إلى الفطرة و يدخل الجئة 
إن لم تكن الهيئات من بساب الاعتقادات كالشرك و إلا فتنقلب إلى فطرة أخرى و 
بخلص من الألم و المذاب, و هذا هو المراد من مذهب الحكماء إن عذاب الجهل 
المركب أبدى يعنى صاحب الاعتقاد الفاسد الراسخ فى جهله و عتوه لايمكن عوده إلى 
الفطرة الأصلية؛ فيصير من اطالكين المائنين عن هذه النشأة و عن الحياة العقلية, ولا 
ينافى ذلك كونه حيّاً بحياة أخرى نازلة دنية, و قوله تعالى فى حقه: «لايموت فيها و 
لايجبى » أى لايموت موت البهائم و تحوها و لايحيى حياة العقلاء السعداء. 

ونا اسستدل به صاحب الفتوحات المكية على انقطاع العذاب للمخلدين فى 
النار قوله تعالي «أولئك أصحاب النار هم فيها خالدون» و ما ورد فى الحديث 
النبوى من قوله(ص): وم يبق ف النار إلا الّذين هم أهلها. و ذلك لأن أشد 
المذاب على أحد مفارقة الموطن الذى ألفه فلوفارق النار أهلها لتعذبوا باغترابهم 
عما أهلّواله. و إن الله قد خلقهم على نشأة تألف ذلك الموطن. 


مفاتيحالاسرار لسلاك الاسفار ع 


أقول: هذا استدلال ضعيف" مبنى على لفظ الأهل و الأصحاب و يجوز 
استعماهما فى معنى آخر من المعانى النسبية كالمقارنة و الجاورة و الاستحقاق و 
غير ذلك. ولا نسلم أيضاً إن مفارقة الموطن أشدالعذاب إلا أن يراد به الموطن 
الطبيعى و انبات ذلك مشكلء و الأولى فى الاستدلال على هذا المطلب أن يستدل 
بقوله تعالمى: «ولقد ذرأنا لجهنم كثيراً من الجن و الإنس» الآية فإن المخلوق الى 
غاية وجوده أن يد سل فى جهنم بحسب الوضع الإلى والقضاء الربانى لابد أن 
يكون جهئّم ذلك الدخول” مواققاً لطبعه و كمالا لوجوده إذ الغايات كما مر 
كمالات للوجودات, و كمال الشىء الموافق له لايكون عذاباً فى حقه و إِما 
يكون عذاباً فى حى غيره ممّن خلق للدرجات العالية. 

و قال فى الفتوحات: فعمّرت الداران أى دار النعيم و دارالجحيم. و سبقت 
الرحمة الغضب و وسعت كل شىء حتّى جهئم و من فيها”” ولله أرحم الراحمين, 
و قد وجدنا فى نفوسنا من جبّل على الرحمة بحيث لو مكتّه الله فى خلقه لأزال 
صفة العذاب عن العال, واللّه قد أعطاه هذه الصّفة و معطى الكمال أحق بهءو 
صاحب هذه الصفة أنا و أمثالى و نحن عباد مخلوقون أصحاب أهواء و أغراض. 
ولا شك إِنّه أرحم بخلقه مناء و قد قال عن نفسه إِنّه أرحم الراحمين فلا نشك أنه 
أرحم بخلقه منا و نحن عرفنا من نفوسنا هذه المبالغة انتهى كلامه. 

ولك أن تقول: و قد قام الدليل العقلى على أن البارى”*”" سبععانه لاتتفعه 


* قوله: «أقول هذا استدلال ضعيف...» أقول: بل هذا استدلال قوى و كلام المصّف هو كلام الشيخ 
الأكبر فى الفتوحات والشيخ لايقول إلا ما قاله المصّف. 

** قوله: «لابد أن يكون جهم ذلك الدخول...» كلمة جهئم زائدة. 

*** قوله: «كل شىء جهلم و من فيها» والصواب وسعت كل شىء حبّى جهنم و من فيها. 

**** قوله: «على أن البارى...» العبارة بصورتها الصحيحة هكذا: على أن البارى سبحانه لاتنفعه 
الطاعات و لا تضرء المخالفات و أن كل شىء الح. 
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الطاعات ولا تضره المخالفات, و أن كل شىء جار بقضائه وقدره. و أن الخلق 
يحبورون فى اختيارهم فكيف تسرمد العذاب عليهم. و جاء فى الحديث و آخر من 
يشفع هو أرحم الراحمين؛ فالآيات الواردة فى حقهم بالتعذيب كلها حق و صدق. 
و كلام أهل المكاشفة لاينافيها لأن كون الشىء عذاباً من وجه لاينافى كونها رحمة 
مسن وججسه آخر؛ فسبحان من اتسعت رحمته لأوليائه فى شدة نقمته فى الدنيا و 


اشتدت نقمته لأعدائه فى سعة رحمته هم فى الآخرة. 


نقل فيه تاكيد 
قال فى الفتوحات المكية: إن الحق لما تِلّى هم فى أخذ الميغاق تجلى” هم فى 
مظهر من المظاهر الإهية فذلك الّذى أجرأهم على أن يعبدوه فى الصور. و من قوة 
بقائهم على الفطرة أَنّهم ما عبدوه على الحقيقة و إِنّما عبدوا الصور لما تخيلوا فيها 
مسن رتية التقرب و الشفاعة كما حكىالله من قوهم: «ما تعبدهم إلا ليقربونا إلى 
الله زلفى» و قوطم: «هؤلاء شفعاؤنا عندالله» و هاتان الجهتان إليهما مال الخلق 
فى الدار الآخرة و هما الشفاعة و التجلى فى الصور على طريق التحول'؛ فإذا 
كنت هذه الحالة فى قلب الرجل و عرف من العلم الإلهى ما الذى دعا هؤلاء 
الذين صفتهم هذا و إئهم مقهورون تحت قهرما إليه يؤلون تضرّعوا إلى الله فى 
الدياجير و تملقوا له فى حقهم. و سألوه ا رن 
التقمة حدّها و إن كانوا عمّار تلك الدار فليجعل هم فيها نعيماً بهم إذكانوا من 
جملة الأشياء التى وسعتهم الرحمة العامة. و حاشا الجناب الإطى من التقييد و هو 
القائل بسأن رحمسته سيقت غضبه فلحق الغضب بالعدم فإن كان شيئاً فهو تحت 
إخحاطة ال رحمة. و قد قالت الأنبيا ٠(ع)‏ يوم القيامة إذا سثلوا فى الشفاعة: إن الله 
غضب اليوم غضياً م يغضب قبله مثله و إن يفضب بعده مثله؛ و هو أرجى 


* قوله: «على طريق التحول» ناظر إلى حديث التحول, فتبصر. 
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حديث يعتمد عليه فى هذا الباب فإن اليوم المشار إليه يوم القيامة و هو يوم قيام 
الناس من قبورهم لرب العالمين, و فيه يكون القضب من الله على أهل الغضبء و 
أعطى حكم ذلك الفضب الأمر بدخول النار و حلول العذاب و الانتقام من 
المشسركين و غيرهم من القوم الذين يخرجون بالشفاعة و الذين يخرجهم الرحمان 
كما ورد فى الحديث. و يدخلهم الجئّة إذا لم يكونوا من أهل النار الذينهم من 
الغضي الإهى الذى لم يغضب مثله بعده أبداً. فلوتسرمد العذاب علهم لكان ذلك 
من غضب أعظم من غضب الأمر يدخول النار, و قد قالت الأنبياء(ع): إن الله 
لابغضب بعده مثل ذلك؛ فلابد من حكم الرحمة على جميع . و يكفى من الشارع 
التعريف بقوله: و أمّا أهل النار الذينهم من أهلها ولم يقل من أهل العذاب, ولا 
م ب ع َ 6م 
يلزم مسن كان من اهل النار الذين يعمروتها أن يكونوا معذبين بها فإن اهلها و 
عمارها مالك و خزنتها و هم ملائكة و ما فيها من الحشرات و الحيّات و غير 
ذلك من الحيوانات تبعث يوم القيامة. ولا واحد منهم يكون النار عليهم عذاباً 
5 ع مم 
كذلك من يبقى فسبها لايموتون فيها ولاتحيون, و قد قام الدليل السمعى أن الله 
يقسول: يا عبادى على وجه العموم و أضاف إلى نفسه و ما أضاف قط إلى نفسه 
إلا من سبقت له الرحمة؛ فلا يؤبدهم العذاب و إن دخلوا النار و ذلك أنه قال: يا 
عبادى لو أن أولكم و آخركم و إنسكم و جنّكم اجتمعوا على أتقى قلب رجل 
منكم ما زاد ذلك على ملكى شيئاء يا عبادى لو أن اولكم و اخر كم و إنسكم و 
عبادى لو أن أولكم و اخر كم و إنسكم و جنّكم قاموا فى صعيد واحد فسالوق 
فأعطيت كل واحد منكم مسألته ما نقص فى ملكى شيئاً الحديث؛ و لايشك إئه 
سام أحية الأو هو كنوه وله طهاء قفا من الغ الاتو قد عثل اند أن 


* قوله: « على جميع» و الصواب: على الجميع. 


0ن الحكمةالمتعالية ‏ المجلّد السادس 


لايؤلمه و أن يعطيه اللذة فى الأشياء, و السؤال قد يكون قولا و قد يكون مالا 
كبكاء الصغير الرضيع و إن م يعقل عمنده وجود الألم الحسى بالوجع أوالأم 
النفسى بمخالفة الغرض إذا منع من الثدى و قد أخذت المسألة حقهاء و الأحوال 
الَتى تره على قلوب الرجال لاتحصى كثرة و قد أعطيناك منها فى هذا الباب 
انموذجاً اتهى. 7 

و اعسلم أن اسبرهان و الكئسف متطابقان على أن الفيض الوجودى و القول 
السربانى و الكلمة الوجودية نازل من الحق أحدياً غيرمتفرق تفرقاً خارجيَّاً إلى 
الكرسسى ثم يستفرق فرقتتين فرقة إلى عالم الدنيا و عالم الشهادة و فرقة إلى عالم 
الآخرة و عام الفيب و ذلك كنهر واحد عظيم يجرى مجتمعاً أجزاؤه على الاتصال 
ثم ينقم إلى نهرين يجبرى أحدهما إلى جانب اليمين و هو أشرف الجانبين و 
أنورهما و أقواهما و الآخر إلى جانب الشمال و هو آخس الجانبين و أضعفهما و 
أظلمهما؛ فالسعداء من الناس هم أصحاب اليمين و أهل الآخرة. و الأشقياء هم 
أصحاب الشمال و أهل الدّياء و قد أشرنا سابقاً إلى أن أهل الدنيا أهل النار لأن 
حقسيقة جهنم و آلامها إِنما هى ناشئة من الدنيا و شهواتها. و قد سبق أيضاً أنها 
السك كدان تيحتفلة اق الونصوة لان الوار متحفسرة فق الذارين دار الا لجنا 
الطبيصية الكائنة الفاسدة و دارالأجسام الروحانية الحية بحياة ذاتية و هى المتحدة 
مع الأرواح. و أمَا الفرق بين دار الدنيا و دارالجحيم هو أن النفوس الشقية 
مادامست موجودة جمياتها الطبيعية كانت الدنيا دار نعيمها و تنعست بشهواتها 
كالدواب و الأنعام, و إذا انتقلت عن هذه الحيأة الطبيعية و انبعئت إلى الآخرة و 
كانت شديدة التعلق بالدنيا و لذاتها التى هى الآلام بالحقيقة و خيراتها التى هى 
شرور فى الآخرة فانقليت الدنيا نارجهنم فى حقهم. و شهواتها حيات و عقارب 
متمكنة فى صميم قلبهم. و طعامها و شرابها حميماً و زقوماً لهم كل ذلك متصورة 
بصورها المطابقة لمعناها متطلعة على أفئدة أهلها, فلم يزل يحترق قلوبهم و 
نفوسهم بنارا حسد و الغضب و التكبر و غيرها و جلودهم و أبدانهم بنار الطبيعة 
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و الشهوة و تلذعهم و تلسعهم حيات اطهيئات السوء و عقاربها و هكذا إلى أن 
يشاء الله؛ فظهر أن الدار داران. و الدنيا و الجحيم فى حكم دارواحدة. 

إذ تقسرر هذا فنقول: إن العرفاء و أهل التصوف اصطلح عندهم ف التعبير عن 
نزول فسيض الوجود عنه تعالى إلى هذا العالم و عام الآخرة بتدلى القدمين منه 
تعالى على سبيل التمثيل. كما عبروا عن صفتى الجمال و الجلال و ملائكة العقل 
و النفس باليدين لله تمالى لأهما واسطتا جوده و عطائه. و هذه الإطلاقات و 
الإصطلاحات منهم موافقة للكتاب والسنة كما هو عادتهم. 

قال الفسيخ العربى فى السباب الرابع و السبعين و ثلامأة: فتدلت إلى الكرسى 
القدمان حتّى اتقسمت فيه الكلمة الروحانية. فإن الكرسى نفسه به ظهرت 
فقسمت الكلمة لأئه الثاني بعد العرش المميط من صور الأجسام الطاهرة فى 
الأصل و الجوهر. و هما شكلان فى الجسم الكلى الطبيعى, فتدلت إليه القدمان 
فاستقرت كل قدم فى مكان يسمى المكان الواحد جهنماً و الآخر جنّةء و ليس 
بعدهما مكان ينتقل إليه هاتان القدمان. و هاتان لاتستمدان إلا من الأصل الَّذى 
ظهرتا منه و هوالرحمان المستوى على العرش؛ فلا يعطيان إلا الرعمة فإن النهاية 
تسرجع إلى البداية بالحكمة, غير أن بين البداية و النهاية طريقاً و إلا ما كان بدؤاً 
ولا نهباية؛ فكان سفر للأمر النازل بينهن و السفر مظنة التعب و الشقاء؛ فهذا هو 
سيب ظهسوننهدا لسر ذنيا و آخرة وبروخا من الشقاء:.واعند انتهاء الاستقرار 
تلقى عصى التُسيار" و تقع الراحة فى دارالقرار. 

فإن قلت: فككان ينبغى عند الحلول فى الدار الواحدة المسماة ناراً أن توجه 
الراحة و ليس الأمر كذلك. 

قلنا: صدقت و لكن فاتك نظر و ذلك أن المسافرين على نوعين مسافر يكون 
سفره مما هو فيه من الترفه من كونه مخدوماً حاصلا له جميع أغراضه فى محفة 
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محمولة على أعتاق الرجال محفوظاً عن تغير الأهواء, فهذامثله في الوصول إلى 
المنزل مثل أهل الجنة فى الجنة. و مسافر يقطع الطريق على قدميه قليل الزاد 
ضعيف المؤنة إذا وصل إلى المنزل بقيت معه بقية التعب و المشقة زمانا حتّى 
تذهب عنه ثم يجد الراحة. فهذا مثل من يتعذب و يشقى ف النار التى منزله. ثم 
تعم الراحة التى وسعت كل شىء. و مسافر بينهما ليست له رفاهية صاحب الجنة 
و لاتمذب صاحب النار الَتى منزله؛ فهو بين راحة و تعب فهى الطائفة التى يخرج 
بشفاعة الشافعين و بإخراج أرحم الراحمين. قال: وهم على طبقات بقدر ما يبقى 
عنهم من الشقاء و التعب فيزول فى النار شيئاً فشيئا؛ بإذا ات هده جرع إل 
الجنة و هو حل الراحة, و آخر من بقى هم الذي ما عملوا خيراً قط إلا من جهة 

الإيهان ولا بإتيان مكارم الأخلاق, غير أن ن العناية سبقت هم أن يكونوا من أهل 
تلك الدار, و بقى أهل هذه الدار الأخرى فيها فغلقت الأبواب و أطبقت الناآر و 
وقع اليأس من الخروج؛ فحينئذ تعم الراحة أهلها لأنهم قدينسوا من الخروج منها, 
فإلهم كانوا يخافون الخروج منها لما رأوا إخراج أرحم الراحمين. و هم الَذين قد 
جعلهم الله على مسزاج يصلح ساكن تلك الدار و تتضرر بالحخروج منها كما بيناء 
فلما يئسوا فرحوا فنعيمهم هذا القدر و هو أول نعيم يجدونه. و حاهم فيها كما قد 
منأه بعد فراغ مدة الشقاء فيستعذبون العذاب فتزول الآلام و يبقى العذاب. و هذا 
ممّى عذاباً لآن المآل اسستعذابه لمن قام به كمن يستحلى للجرب من يحكه. ثم 
قال": فافهم أن نعيم كل دار يستعذبه إنشاء الله تعالى ألاترى صدق ما قلناه النار 
لا تا بيطا له خا فها ين لعفن رهد لعجاو حتى يكم الخبار قدية قها, و 
هسى إحسدى تيك القدمين المذكورتين فى الكرسى و الأخرى ألتى مستقرها الشة. 
قوله تعالى: «و بشر الذين أمنوا أن هم قدم صدق عند ربهم» و الإسم أرب مع 


* قوله: «ثم قال...» العبارة بصورتها الصحيحة هكذا: فافهم أن نعيم كل دار يستعذ به الائر إليه ألا 


ترى الخ. 
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هؤلاء و الجميار مع الآخرين لأنها دار جلال و جبروت وهيبة. و الجنة دار جمال 
وأنس و منتزل إهى لطيف؛ فقدم الصدق إحدى قدمى الكرسى و هما قبضتان 
الواحدة للنار و لا ببالى و الآخرة للجنة ولازيبالى لأن مآهما إلى الرحمة فلذلك 
لايبالى فسهما. ولو كان الأمر كما يتوهمه من لاعلم له من عدم المبالاة ما وقع 
الأمر بالجرائم. ولا وصف نفسه بالغضب ولا كل البطش الشديد.فهذه كله من 
المبالاة و الهم بالمأخوذ. و قد قل فى أهل التقوى إن الجنة أعدّت للمتقين. و فى 
أهل الشقاء و أعدٌ لهم عذاباً أليماً فلولا المبالاة ما ظهر هذا الحكم؛ فللأمور 
أحكام و مواطن عرفها أهلها و لم يتعد بكل حكم موطنه. فبالقدمين أغنى و أفقر 
و بهما أمات و أحبى و بهما خلق الزوجين الذكر و الأنتى. و لولا هما ما وقع فى 
العام شرك فلكل منهما داريحكم فيها و أهل يحكم فبهم. و العالم الربانى لايزال 
يتأدّب معالله و يعامله فى كل موطن بما يريد الخلق أن يعامل به فى ذلك الموطن و 
من لايعلم ليس كذلك انتهى كلامه. 

و قال القيصرى فى تسرح الفصوص" ما ملخصه: اعلم أن المقامات الكلية 
الجامعة لجميع العباد فى الآخرة ثلاثة على الأحمال و هى الجنة و الثار والأعراف. 
و لكل منها اسم حكم عليه يطلب بذاته أهل ذلك المقام لأئه رعاياه و عمارة ذلك 
اللقام بهم. و الوعد شامل للكل إذ وعده تعالى فى الحقيقة عبارة عن ايصال كل 
واحسد منا إلى كماله المعين. فكما إن الجنة موعود مها كذلك النار قال تعالى: «و 
جائت كل نفس معها سائق و شهيد» فكما إن الجاذب إلى الجنة المناسبة الذاتية و 
السائق هوالرحمن الرحيم و ملائكة الرحمة فكذا الجاذب إلى النار المناسبة الذاتية 
و السائق هوالعزيز القهار و الشيطان و ملائكة العذاب؛ فعين المبحيم أيضاً موعود 
لهم لامتوعد بهاء و الوعيد هوالعذاب الذى يتعلق بالإسم المنتقم وهو أيضأ شامل 


* قوله: «قال القيصرى فى شرح الفصوص...» قال فى آخر شرح الفص الإسماعيلى (ج ١‏ ص 
2 بتصحيحنا و تحقيقاتنا و تعليقاتنا عليه). 
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للككل بوه ويظهز أحكايه ق خسن مواطن: لأن أهل الثار إمامشرك أو كافر 
أو منافق أوعاص من المؤمئين, و هسو ينقسم بالموحد العارف الغير العامل و 
بالمحجوب. و عند تسلط سلطان المنتقم عليهم يتعذيون بنيران الجحيم كما قال 
ا «أحاط 0 الا أسادر 
ا 0 مع أن العذاب بالنسية 
إلى العارف الذى دخل فيها بسبب الأعمال السيئة عذب من وجه و إن كان 
عذاباً من وجه آخر لأه يشاهد المعذب فى تعذيبه؛ فيكون عذابه سبباً لشهود 
الحق و هو أعلى نعيم له. و بالنسبة إلى المحجوبين الغافلين عن اللّذات الحقيقية 
أيضاً عذب من وجه كما جاء فى الحديث إن أهل النار يتلاعبون فيها بالنار و 
الملاعبة لاتنفك عسن التلذذ و إن كان معذياً لعدم وجدانه ما آمن به من جنة 
الأعمال التى هى الحور و القصورء و بالنسبة إلى قوم يطلب استعداد هم البعد من 
الح والقسرب من النار و هو الممنى يجهنم أيضا عذب و إن كان في نفس الأمر 
عذابا كما يشاهدهنا نمن يقطع سواعدهم و يرمى انفسهم من القلاع مثل بعض 
الملاحدة. و لقد شاهدت رجلا سمر فى أصول أصابع إحدى يديه مسامير غلظ كل 
مسنها كالقلم, و كان يفمتخر بذلك وم يرض بإخراجه و بقى على حاله إلى أن 
مات. و بالنسبة إلى المنافقين الّْذين هم استعداد الكمال و استعداد النقص و إن 
كان ن أليماً لإدراكهم الكمال و عدم إمكان ن الوصول إليه لهم ولكن لما كان استعداد 
ا ا 0 
ابوس سه ا و 1 
يسطهه و بالنسية إل المشركين الذيى يعبدون غيرالله من الموجودات فينتقم 
00 حصرواأ 0 فيما عيذدوة, وجعلوا الاله المطلق دا اناهر 
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فرضى اله منهم من هذ الوجه فينقلب عذابهم عذباً فى حقهم. و بالنسبة إلى 
الكافرين أيضاً و إن كان العذاب عظيماً لكنهم لم يتعذبوا به لرضاهم بماهم فيه 
فإن استعداد هم يطلب ذلك كالأتوى يفتخر بما هو فيه, و عظم عذابه بالنسبة إلى 
مسن يعرف أن وراء مر تبتهم مرتبة. و أنواع العذاب غير مخلد على أهله من حيث 
أئه عذاب لانقطاعه بشفاعة الشافعين. و آخر من يشفع هو أرحم الراحمين كما 
جاء فى الحديث لذلك ينبت الجرجير فى قعر جهنم و بمقتضى سبقت رحمق 
غضى. 


فصل )١95(‏ 
فى استيضاح معرفة جهنم و مادتها وصورتها ' 

قد سبق أن جهنم من سنخ الدنيا و اصلها و مادتها هى تعلق التفس بامور 
الدنيا من حييث هى دنياء و صورتها هى صورة اغيئات المؤلمة و الأعدام و 
النقائص فإن الأعدام و التقائص و إن كانت من حيث هى أمور سلبية غير 
مؤثرة و لا معذبة إلا أن صورها الحضورية و حصوها الخارجية رب من 
الوجود للىء الموصوف ههاء و هى من هذه الجهة شرور حقيقية خاصلة 
للشىء, ألا تترى أن تفرق الاتصال مع أنّه أمر عدمى له عبارة عن زوال 
الاتصال عما من شأنه الاتصال ففيه غاية الألم للحس اللامس به لأّه عدم 
محسوس مشهود للنفس. و إذا كان العدم موجوداً كان شرأ حقيقياً و يكون 
إدراكه اللُّمسى إدراك أمر مناف حاصل بنفسه للمدرك لأن العلم الشهودى هو 
بعينه نحو وجود المعلوم التارجى. و المعلوم بهذا العلم إذا كان عدماً 
خارضنا كان ذلك العدم مع كونه غدما أمرا موعيودا فيكون شرأ حقيقياً ففيه 
غاية الألم و غاية الشرية. فافهم هذا فإنّه دقيق غامض"”. و بهذا يندفم شبهة 


* قوله: «فافهم هذا فإنه دقيق غامض» قد مضى هذا التحقيق الأنيق الشريف فى أَوّل الفصل النامس 
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مشهورة 'وهى أن الألم 0 0000 لأئه إدراك المنافى و الإدراك ا 
وجودى؛ فهذا ينافى قول الحكماء: إن الشرّ الحقيقى ممالا ذات له فى الخارج بل 
هو عدم ذات أو عدم كمال لذات, ولا يكفى فى الجواب أن الأم أمس شراً 
بالذات و إئما هو شر بالعرض لأن البديهة و الوجدان يحكمان بأنْ الألم شر فى 
نفسه لصاحبه مع قطع النظر عن كونه فاقداً لعضو أو اتصال أو غير ذلك من 
النقصانات, إذا تقرر هذا فنقول: إن صورة جهنم فى الآخرة هي صورة الآلام التى 
هى أعدام و نقائص حاصلة للنفس؛ فالنفوس الشقية مادامت على فطرة تدرك 
بها النقائنص و الأعدام الموصوفة بها التى من شأن تلك النفوس أن تتصف بمقابلتها 
يكون لها آلام شديدة بحسبها فتلك الآلام ياقية فيها”” إلى أن يزول عنها [دراكها 
لتلك النقائص إما بتبدل فطرتها إلى فطرة أدلى و أخس من تلك الفطرة أو بزوال 
تلك النقائص و الأعدام بحصول مقابلاتها من جهة ارتفاع حال تلك النفوس و 
قوة كمالاتها و اشتغاها بإدراك أمور عالية كانت تعتقدها من قبل و صارت ذاهلة 
عنها ممنوعة عن إدراكها لانصراف توجهها عنها إلى تلك الشواغل الحسية فعلى 
التقديرين يزول العذاب و تحصل الراحة. و الحاصل أن جهنم هى صورة الدنيا من 
عه هين :وكيا سالنة فى موضوع النفس يوم القيامة. فتلك الصورة الجمحيمية 
مشتملة على جميع ما فى السماء و الأرض من حيث نقائصها و شرورها لامن 
من القسم الثالث من الجواهر و الأعراض؛ و قال هناك: و من هاهنا يندقع الشبهة التى أوردها بعض 
المتأخرين على الحكماء اله؛ و ذلك البعض هو الملا جلالالدين الدوانى. 

* قولسه: هو بهذا يندفع شبهة مشهوره...» قد تقدّم إيراد الشبهة و هذا الجواب عنها فى الموضعين 
الآخرين أحدهما ص 7١‏ و 5١‏ من ج ؟ من الطبع الأول الرحلى الحجرى؛ و ثانيهما فى ص 75 ج ؟ 
مسن الطبع المذكور؛ و إن شئت فراجع العين التامنة عشرة من كتابنا «عيون مسائل النفس». و شرحها 
«سرح العيون فى شرح العيون». 

** قوله: «مافيه فيها» و الصواب باقية فيها إلى أن تزول عنها. 
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حيث كمالاتها و خيراتها فإنها من حيث كمالاتها و خيراتها هى من الجئة, فالنفس 
مادامت فى هذا لعالم تدرك الموجودات العالمية بهذه الحواس البدنية . و كلما يدرك 
بهسذه الحواس تكون مخلوطة غير متميزة حقها من باطلها و صحيحها من فاسدها؛ 
فيرى الشمس و الفعبن و النجوم و السماء و الأرض على صورة مخلوطة مشتبهة 
فيزعم أن كالقاء وتناو أن ضوء التتضى ونور القمرو الكواكي يحب الحقيقة 
على هذه الهيأة و أنّها ذاتية لتلك الأجرام قائمة بها لابغيرها و أن السماء و الأرض 
كل منهما على هذه الميأة التى يدركها الحس من البقاء و الثبات و الارتفاع و 
الا نخفاض و الوضع و الترتيبء فإذا جاء يوم القيامة تبدلت هذه الأشياء غيرها. و 
انفصل مالهها عما ليس اء و امتاز حقها من باطلها و نورها العرضى من ظلمتها 
الأصلية و خبيئها من الطيب كما قال تعالي: «و ما كان الله ليذر المؤمنين على ما أنتم 
عليه حتى يميز الخبيث من الطيب» الاية فصورة جهنم عبارة عن الحقيقة الأصلية 
لهذا العالم متميزة عما هو خارج عنها من الخيرات و الكمالات, فإذا قامت القيامة و 
استقر كل طائفة في دارها و رجع كل صورة إلى حقيقتها فيكون الحكم فى أهل الجنة 
بحسب ما يعطيه الأمر الإمى فى النشأة الآخرة, و يكون الحكم فى أهل النار بحسب 
ما يعطيه الأمر الإمهى فى مادة هذا العالم اذى أودع الله فى حركات الأف”ك و فى 
الكواكب الثابتة و المسيعة المطموسة أنوارها. فهى كواكب لكنها مطموسة الأنوار فى 
القيامة. و كذا الشمس شمس لكنها منكسفة النور لأن أنوارها مستفادة من مياديها 
الأصلية فهى بالحقيقة قائمة بتلك المبادى لابهذه الأجرام. 

قال فى الياب الستين من الفتوحات: يقرب حكم النار من حكم الدنياء فليس 
بعذاب خالص ولا بنعسيم خالص. و لهذا قال تعالى: «لايموت فيها و لايحيى» و 
سبب ذلك إنّه بقى ما أودع الله عليهم فى الأفلاك و حركات الكواكب من الأمر 


* قوله: «تدرك الموجودات العالمية مهذه الحواس البدنية» و فى نسخة مخنطوطة عتيقة عندنا: تدرك 


الموجودات القائمة بهذه الحواس البدنيّة 
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الإهمى و تغير منه على قدرما تغير من صور الأفلاك بالتبديل و من صور 
الكواكب بالطمس و الانتثار؛ فاختلف حكمها بزيادة و نقص و غير ذلك. 

و قال في الياب الحادى و الستين" فى معرفة جهنم: اعلم عصما الله و إياك إن 
جهنم من أعظم المخلوقات و هى سجن انه فى الآخرة, و ميت جهنم لبعد قعرها 
يقال بثر جهتام إذا كانت بعيدة القعر..و هى تحوى على حرور و زمهرير ففيها 
البره على أقصى درجاته و الحرور على أقصى درجاته. و بين أعلاها و قعرها 
خمس و سبعون مأة من السنين. و اختلف الناس فيها هل خلقت بعد أولم تخلق و 
المنلاف مشهور فيها. و كذلك اختلفوا فى الجّة و أما عندنا و عند أصحابنا أهل 
الكف والتعريف فهما مخلوقتان غير مخلوقتين, و أما قولنا مخلوقتان فكر جل 

يبتى داراً فأقام حيطانها كلها الحاوية عليها خاصة؛ فيقال هى دار فإذا دخلتها / 
تر إل سورا دائراً على فضاء و ساحةء ثم بعد ذلك ينشىء بجتها على أغراض 
الساكنين فيها من بيوت و غرف و سرادق و مسالك و مخازن و ما ين ينبغي أن 
يكون فيها. و هي دار جرورها هواء حرق لاحمرها وين أدنو الأستهار 
المتخذة آطهة"” و الجن بها قال تعالى: «و قودها الناس و الحجارة» و قال: 
«إكم و مأ تعبدون مسن دون الله حصب جهنم» و قال: «فكبكبوا فيها هم و 
الغاوون و جنود إبليس أجمعون» و تحدث فيها الآلات بحدوث أعمال الجن و 
الإنس الذين يدخلونها و قد خلقها الله تعالى من صفة الغضب, و جميع ما يخلق 
فيها من الآلام و الحن التى يجدها الداخلون فيها فمن صفة الغضب الإلمى. و لا 
يكون ذلك إلا عند دخول الخلق فيها من الجن و الإنس متى دخلوها و أما إذا ثم 
يكن فيها أحد من أهلها فلا ألم فى نفسها و لا فى نفس ملائكتها بل هى و من ففها 
* قوله: «وقال فى الباب الستّين» و الصواب: و قال فى الباب الحادى و الستين. 
#* قوله: «و الأحجار المتخذة الطة» والأحجار المتخذة ألته. كما فى نسختين مخطوطتين من الأسفار 


عندنا. 
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من زبائيتها فى رحمة الله منغمسون ملتذون يسبحون لايفترون لقول الله تعالى: 
«ولا تطفوا فيه فيحل عليكم غضبى و من يحلل عليه غضبى فقد هوى» فإن 
النضب هاهسنا هو عين الأل؛ فمن لامعرفة له ممن يدعى طريقتنا و يريد أن 
بأخذ الأمر من التمثيل والمناسبة فيقول: إن جهنم مخلوقة من القهر الإلهى و 
إن اسم القاهر هو المتجلّى لهاء ولو كان الأمر كما قاله لشغلها ذلك بنفسها عما 
وجدت له من التسلط على الجبابرة. ولم يمكن ها أن تقول هل من مزيد. ولا 
أن تقول أكل بعضى بعضأ فبنزول الحق إليها' بر حمته الَتى وسعت كل شيء؛ 
وسع ها المجال فى الدعوى و التسلط على الجبابرة و المنكرين؛ فالناس غالطون 
فى شأن خلقها. 

و مسن أعجب ماروينا” عن رسول الله(ص) إِنّه كان قاعداً مع أصحابه فى 
المسجد فسمعوا هدة عظيمة فارتاعوا. فقال(ص): أتعرفون ما هذه اهدة قالوا الله 
و رسوله أعلم قال حجر ألقى من أعلى جهنم منذ سبعين سنة الآن وصل إلى 
قمرها؛ فكان وصوله إل قعرها و سقوطه فيها هذه المدة. فما فرغ من كلامه(ص): 
|5 والصبراخ لى جار منافق من المنافعين قد امات بواكان عدر سبعين اسنهء افقال 
رسولالله(ص): لله أكبر فعلم علماء الصحابة إن هذا الحجر هو ذلك المنافق. و إنه 
منذ خلقه الله يهوى فى جهنم و بلغ عمره سبعين سمنة فلما مات حصل في قعرهاء 
قال الله تعالى: «إن المناققين فى الدرك الأسفل من النار» فكان سمعتهم”"” تلك 
اهدة الى أسمعهم الله ليعتبرواء فانظر ما أعجب كلام النبوة و ما ألطف تعريفه و ما 
أغرب كلامه انتهى كلامه. 


* قوله: «فيزول الحق إليها» والصواب: فبنزول الحق إلبها. 

** قوله: هو من أعجسب ما روينا...» راجع الفتوحات المكْية للشيخ الأكبر حمى الدين العربى (ط 
بولاق. ج ١ص‏ 70392). 

*** قوله: «فكان سممتهم» و فى نسخة: فكأن سمعهم؛ و في ألحرى: فكان سماعهم. 
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تذكرة كشفية 

لا علمت أن الجنّة فوق السماء السابعة من حيث الرتبة و هى بحسب الحقيقة 

و الذات فى داخمل حجب السماوات و الأرض لأنها فى عام الملكوت و عام 
0 باطن الملك. العام كرات بار اعم أن هذا اد 
جهة الرياضات الدنيويّة و المتاعب البدنيّة فى 7 0 ا 
أشربتهم النفسانيّة الأخرويّة أوفق و أتم صلوحاً و أشد تقويّة للحياة الباقية. 

قال: بعض أهل الكشف” إن كرة الأثير و أشعة الشمس و الكواكب التى هى 
بمنزلة الجمسرات تحت القدر كما يؤثر في المولّدات و هذه نضج الفواكه و المعادن 
بحرارتها نضجاً لما فى ذلك من المنفعة كانت رحمة مع كونها نارأً كذلك من عرف 
نشأة الآخرة و موضع الجئّة و النار و ما فى فواكه الجنّة من النضج الذى يقع به 
الالتذاذ لتكليه من أهل الجنان علم أين النار و أين الجنّة. و أن نضج فواكه الجئّة 
0 النار ام الجّة فتحدث 1 حرارة فى مقر أرضها 
كصرارة كر تحت اقدر. فإ أرض البئة هو سقف انارو امس ار 
الدنيا و حيوانات الجمنّة التى هى نفوس أهل النجاة 7 المناسبة ها فى 
الأشكال والصور؛ فتفعل حرارة الدار بالأشياء هناك علوا كما تفعل بالأشياء 


* قوله: «قال بعض أهل ! لكشف...» هو محيى الدين العربى فى الياب السابع و الثمانين من الفتوحات 
المكية. 
** قوله: «و ما لا نضح إلا بالمرارة» حرف ما زائدة. 
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هاهئا سقلا. و كما هو الأمر هاهنا كذلك ينتقل إلى هناك بالمعنى و إن اختلفت 
الصورء ألا ترى أرض الجنّة مسكاً كما ورد فى الخبر. و هو حار بالطبع لما فيه من 
النار: و أشجار الجنّة مغروسة فى تلك التربة المسكيّة كما يقتضى حال نبات هذه 
الدار الدئيا الزبل لما فيه من الحرارة الطبيعيّة لأنه معفن. و الحرارة يعطى التعفين فى 
الأجسام القابلة للتعفن. و هذا القدر كاف في تقوى النار أعاذتا الله منها فى الدارين 
انتهى. 

و هذا الكلام و إن كان مبناه على المقدمات الخطابيّة و التمثيلات إلا أنه إذا 
استقصى عاد برهانياً. و لولا مخافة الإطناب لأوضحناه على وجه الحكمة و سبيل 
البرهان و إياك أن تحمل كلامه علئ' أن جهتم ليست إلا هذا العالم تحت الفلك 
الأقصى؛ لما مر أن جهئم هى من النشأة الآخرة و إن كانت صورتها هى مآل 
الدنيا و باطنها و حقيقتهاء و الْذى ذهب إليه هذا الحقق من أن نضج فواكه الّة و 
طيخ طعامها بحرارة هذا العالم و أشعة الكواكب سببه أن الإنسان أئما يتكون و 
يلموويتم خلقته و تكمل طبيعته باستحالات و انقلاب تطرء على مادته لا يمكن 
ذلك إلا بحرارة غريزيّة محللة. و تلك الحرارة مستفاده من حركات الأجرام 
الفلكية و اشعتها كما ثبت فى مقامه. 

ثم إن استكمال الإنسان بحسب كلتا قوتيه النظريّة و العمليّة ألما يتم 
بال حسركات البدنيّة و الفكريّة. و الحركة تحتاج' إلى الحرارة و الحرارة تحتاج إلى 
ا ا ا ا 
فى هذا العام يستهى إلى حركات الأفلاك سيما الفلك الأقصى فكذلك جميع 
الحرارات الغريزية و الأسطقسية تنتهى إلى أضواء الكواكب سيما ضوء الشمس 
كما يظهر عند التفسيش و الاعتبار و الاستفراء ثم لايخفى عليك أن كل مادة 


* قوله: «والحركة تحتاج...» العبارة بصورتها الصحيحة هكذا: و الحركة تحتاج إلى الحرارة, و الحرارة 
تحتاج إلى الحركة و هيا متصاحبتان الخ. 


0 الحكمةالمتعالية ‏ المجلد السادس 


مصوّرة بصورة أدنى إذا انتقلت إلى أن تلبس بصورة أعلى فذلك ألما يكون بأن 
يحصل لما بصورتها الأول شبه التعفن و الهضم و الانكسار كالحبة المدفونة فى 
الأرض؛ فما لم تضعف صورتبها الجمادية ولم يتعفن باستيلاء الحرارة عليها لم تقبل 
صورة نباتيّة, و كذا القياس فى انتقالات النطفة فى أطوارها النباتيّة و الحيواتّة, و 
كذا الحكم فى الترقيّات الواقعة فى النفس فإنها مسبوقة بانكسارات و اهضامات 
نفسانيّة منشأها الحركات البدنية فى النسك البدنية و الحركات الفكرية فى النسك 
العقلميّة. و الكل مسنوط بحمركات الأفلاك و الكواكب بأضوائها؛ فانكشف أن 
الكمالات العلميّة و العملية للنفوس الى بها تحصل حياتها الآخروية و بها يتم 
نعيمها و غذاؤها و طعامها و شرابها فى الجنّة أنما يحصل بحرارة الطبيعة الدنيويّة 
لتى هي من جوهر ار الجحيم و سنخها كما مر غير مرة. 


فصل (0") 
فى تعيين حل الالام و العقوبات فى النار 

ا علمت أن حقيقة جهئم حقيقة مزوجة من الدنيا و الآخرة بحسب المادة و 
الصورة فإن مادتها الأعدام و الشرور الدنيوية و صورتها حضورها عند النفس 
بصورة إدراكيّة مؤلمة من جهة تعلقها و التفاتها بالدنيا؛ فاعلم أن مل العذاب" و 
النقمة ايضاً ليس أمسرا بسيطاً كاليدن فقط أو النفس الناطقة فقط أو النفس 
الحيوانيّة فقط. أما البدن فالجوارح والأعضاء ليست بموضع الآلام بل هى مما 
يستعذب جميع ما يرد عليها من أنواع العقوبات والآلام لأنها قابلة للفصل و 
الوصل و الحرارة و البرودة و غيرها من الأضداد و الأعدام؛ فكل ما يرد على 
الجسم يكون صفة كماليّة له. و إذا زال اتصاله كان قد بطلت ذاته وحدثت ذاتان 


* قوله: «فاعلم أن حل العذاب...» جواب لقرله: لما علمت أن حقيقة جهلم حقيقة بمروجة الج. 


مفاتيعالاسرار لسلاك الاسفار 0 


أخريان متصلتان, و ليس إذا طرءت عليه صفة مضادة للتى كانت عليها" بقيت 
الأولى مع الثانية ليكون آفة و ضرراً له كما للجوهر النفسافى. فإنْ النفس جامعة 
لإدراك أححد الضدين مع الآخر الُذى كان ملائما لا فيتضرر بالآخر. كما إذا ورد 
على عضو من بدنها ما يضاد كيفيته المزاجيّة فتدرك بالأولى و هى المعتدلة الى 
بها قوتها اللمسيّة الثانية المضادة ها فيحصل الألم ولا يمكن مثل ذلك فى الجسم و 
ضدورته النسنارية فيه فتاما .بو اليس كل من .دشل الفذانت و النقوية عفذيا نافيا 
بل ربّما كان مستعذباً كالسدنة والزبائيّة و كأهل السجون و الأتونات” . و كذلك 
قوى الجوارح حيث جعلها الله حلا للانتقام من النفس الْتى كانت تحكم عليها و 
تسخرها بأمر الله: فالآلام تخطف عليها بماتراه فى ملكها و موضع تصرفها خلاف 
ما تطليه و تحبه من جهة ما ينتقل إليها المدركات من المشاعر والحواس. و أما 
اسنفس الناطقة أعنى الرّوح الإلممى حل الحكمة و المعرفة و هى سعيدة فى الدئيا و 
الآخرة لا حظ ها فى الشقاء لأنها ليست من عام الشقاء و الشر إلا أن الله ركبها 
هذا المركب الحيوانى المسمى بالنفس الحيوانيّة فهى ا كالدابة. و ليس للناطقة إلا 
المنسى بها على الصراط المستقيم فإن أجابت النفس الحيوانية لها فهى المركب 
الذلول المرتاض. و إن أبت فهى الدابة الجموح كلما أرادالراكب أن يردها إلى 
الطريق حرنت عليه و جمحت و أخذت هينا”” و ثمالاً إفراطاً و تفريطاً لقوة 
رأسهاء و للراكب أن يروّضها و يؤدبها حتى تتبدل ذاتها عما كانت و يصير طبعها 
موافقاً لما أراد منها صاحبها. و أمّا النفس الحيوانيّة فالمعاصى و إن نشأت بسببها 
إلا أنها لاذنب طا ولا معصية لأ الأفعال الصادرة منها كالشهوة و الغضب و 


* قوله: «للَتى كان عليها» والصواب كانت عليها. و قوله: «كيفية المزاجيّة» والصواب كيفيّته المزاجية. 
** قوله: «الأكونات» أتون و يخقف: آتشردان نان يزان و آهك يزان و غير أتّن و أتاتين جمم. َ 
وى كلخن تاب منسوبست بأكون. (منتهى الأرب). 

*** قوله: هو أخذت يميئاً...» و الصواب: و أخذت هيناً و شمالاً إفراطاً و تفريطاً لقوة رأسها الم. 
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غيرها هى كمالات و متممات طاء بها يسبح الله و يقدسه. و ليست مما يقصد فى 
أفعالها المخالفة لله و لا فى تأتتّها للمعصية" انتهاكاً للشريعة و إنما تجرى بحسب 
طبعها. و كل ما يجرى من الأفعال بحسب الطبع فهو تسبيح لله و تقديس كما علم 
سابقاً لكنها اتفق أئها على طبيعة لاتوافق صاحبها و راكبها على ما يريد منها؛ 
فإذن يجب عليك أن تتأمل فى هذا المقام و تجد محل الآلام. فأعد أن حل الآلام 
كالممتزج من أمرين و هى النفس الآدمية المتصلة بالنفس الحيوانية قبل أن تصير 
عقلا بالفعل فهسى كالبرزخ الجسامع للطرفين و المتوسط بينهما فهى مل صورة 
العقوسات من حيث كوتها نفساً حيوانيّة, و مدرك الآلام من حيث كوتها ناطقة, 
فاذا وقمع العقاب يوم القيامة فإئما يقع على النفس الحيوانيّة لمخالفتها للنفس 
الناطقة في سلوك طريق الحق كما يضرب الدابة إذا جمحت و خرجت عن الطريق 
الذى يراد المشى عليه. ألاترى الحدود الشرعية فى الزنا و اللواطة و السرقة و 
غيرها أنها حلها النفس الحيوانية و هى ألتى تحس بأم القتل و قطع اليد و ضرب 
الظهر فقامت الحدود بالجسم و قام الألم بالنفس الحساسة المتخيلة, و أمّا النفس 
السناطقة أعنى الجوهر العقلى المدرك للعقليات المضة لاتبرح عن مكاتها العالى 
الشريف. فهى على شرفها فى عالمها و سعادتها الدائمة لأنها المنفوخة من روح الله؛ 
وليست هى موجودة فى أكثر الناس. و أما الحيوائية فلا يخلومنها إنسان سوام 
كان سعيداً و هى سليمة مطيعة ذلولة أو كان شقيّاً فهى عاصية جموحة, فالمطيعة 
تنسرح يوم الآخرة فى رياض الجنة و مراتعها. و العاصية تعاقب و تعذب حنّى 
تصير منقادة, و أما الأعضاء و الجوارح قما عندها إلا النعيم الدائم فى جهنم مثل 
ماهى الخنزنة عليه من كونها مسبّحة لله يمجده مطيعة دائماً لما يقوم بها أو يقام 
عليها من الأفعال كمسا فى الدنيا؛ فيتخيل الإنسان أن العضو يتألم و يتأذى 
لإحساسه فى نفسه بالألم و ليس كما توهّمه نما هو المتألم المتأذى بما يحمله إليه 


قوله: «ولا في تأتيها المعصية» و فى بعض النسخ المصححة: ولا فى تأئيها للمعصية. 


مفاتيعالاسرار لسلاك الاسقار اس شت هرون 


حاسة الجارحة من صورة ما يكرهه. ألا ترى المريض إذا تام و هو حى و الس 
عسنده موجود والجرح الذى يتأم منه فى يقظته حاصل فى العضو و مع هذا لايجد 
ألماً. لأن الواجد للألم قد صرف وجهه عن عام الشهادة إلى عام اليرزخ فما عنده 
خبر؛ فإذا استيقظ المريض و رجع إلى عالم الشهادة و نزل إلى منزل الحواس 
قامت به الأوجاع و الآلام فإن بقى فى البرزخ على ما يكون عليه إما فى رؤيا 
مفزعة و صورة مؤلمة فيتألم أو فى رؤياً حسنة و صورة ملذة فيتئعم فينتقل معه 
النعيم أوالألمى حيث انتقل. و هكذا حاله فى الآخرة فتنبه لما قلناه و تبصر بما 


نورناه. 


فصل )"١(‏ 
فى الاشارة الى الزبانية” و عددها 

قال تعالى: «عليها تسّعة عشروما جعلنا أصحاب النار إلا ملائكة و ما جعلنا 

عدتهم إلا فتنة للذيين كفروا» الاية اعلم أناللّه سبحانه ملائكة عمالة بإذنه فى 
الأجسام كما إن له ملائكة علامة لا التفات هم بغيره تعالى ولا شغل هم فى 
الأجسام و هم المشارإليهم بقوله: «و السابقات سبقاً» و بقوله: «فالمدبرات أمرأ» 
إلى تلك الثوانى. و هى مدبرات الأمور فى يرازخ عام الظلمات و أشباح عام 
الطبسيعة الْتى ظاهرها الدنها و طبقاتها و باطنها الجحيم و طبقاتهاء و ما أوتيت 
بلفظ الفاء الدالة على الترتيب و التعقيب الوجودى لأن كلا منها تحت جوهر 
قدسى من المفارقات السابقة الوجود على النفسانيات المدبرة و الطبيعيات المحركة, 
و هى كروحانيات العالم الكبير السماوى و العالم الصغير الإنسانى. و فيه أنموذج لما 
فى العالم الكبير فهى ف العام الكبير العلوى أرواح الكواكب السيارة و أرواح 


* قوله: «فهصصل فى الإشارة إلى الزبانية...» هذا الفصل ناظر إلى كلام الحقق النواجه نصيرالدين 
الطوسى في رسالة «تذكره در أغاز و انهام» فراجع الفصل الخامس عشر منها. 
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التوابست الْتى بجميعها اثنى عشر برجاً. و الجملة تسعة عشر مدبرأً على الإجمال. و 
لها تفاصيل لاتحصى بعضها تحت حيطة بعض و حكمه. و كذا فى العالم الصغير 
الإنسانى تسعة عشر قوى هى رؤوس سائرالقوى و الطبائع المباشرة للتدبير 
والتصرف ف البرازخ السفلية الحيوانية و النباتية, اثنتا عشر منها هى مبادى 
الأفعال الحيوانية المدركة و المحركة. فعشر منها للإدراكات الخمسة الظاهرة و 
الخمسة الباطنة, و اثنتان للتحريك إحداهها للشهوة. مبدء الجزب للملائمات و 
الآخر ى للغضب مبدء الدفع للمنافرات, و سبعة منها مبادى الأفعال النباتية. ثلاثة 
منها الاصول فى فعل التغذية و التنمية و التوليدء و اربعة منها الفروع و السدتة 
الغاذية و أفعالها فى الجذب و الإمساك و الهضم و الدفع فلكل من هذه التسعة 
عشر مدخلا فى إثارة نار الجحيم التى هى ناشئة من ثوران حرارة جهنم الطبيعة و 
شهواتها التى هى نيرانات كامنة اليوم حجوبة عن نظر الخلائق. و ستبرز يوم 
القيامة بحيث يراها الناس محرقة للوجود مذيبة للأيدان فظاعة نراعة للشوى تدعو 
من أدبر و تولّى, و الإنسان مادام كونه محبوساً فى دنيا بهذه انحابس: الداخلية و 
الخارجيّة التى باطنها تملو بنار الجحيم. مسجوناً بسجن الطبيعة, مقبوضاً أسيراً فى 
أيدى المدبرات العلوية التسعة عشر و المؤثرات السفلية التسعة عشر لايمكنه 
العسروج إلى دار الحسيوان و الدخول فى عالم الجنان و معدن الروح و الريحان؛ فهو 

لازال عدب ' بعذاب الجحيم محترق بنار الحميم مقيّد باللاسل اأغلال 
كالأسارى و العبيد. وحاله كما أفصح الله عند بقوله تعالى: «خذوءه ففلوه ثم 

الجحيم صلوه م فى سلسلة ذرعها سبعون ذراعاً فاسلكوه» لعدم خلاص نفسه 
من حبس البدن و عدم استكمال ذاته بالعلم و العمل ليصير »الجردين الأحرار 
ع غير مأسور بار الشهوات, و لا مقيد بقيدال هوى و التعلقات. و لذلك وقم 
التعليل ترك العلم و العمل فى قوله تعالي: «إنّه ‏ أى لأنه ‏ كان لايؤمن بلله 
العظسيم ولا يحض على طعام المسكين»؛ فالأول إشارة إلى ترك العلم الإلهى. و 
الثاني إلى ترك العمل الصّالم فإذا انتقل روحه بموت الجسد من هذا العام إلى عالم 


. مفاتيعالاسرار لسلاك الاسفار 0 


الآخرة التى هى فى داخل حجب السماوات و الأرض كما مر ينتقل من السّجن 
إلى السجين و من الموى إلى الحاوية, و كان هاهنا أيضأ مسجوناً” حاط بالجحيم 
ولككن لايحسس بألم السجن و عذاب الحبس, «وليس لله اليوم هاهنا حميم. ولا 
طعام إلا من غسلين لا يأكله إلا الناطئون» فإذا كشف عنه الغطاء أحس بذلك و 
انتقل العذاب من باطنه فى الدنيا إلى ظاهره فى الآخرة. فيؤديه المالك إلى أيدى 
هذه الزبائية النسعة عشر الْتى هى من نتائج تلك المدبرات الكلية فيتعذب بها كما 
يستعذب بها فى الدنيا من حيث لايشعرون. و من كان على هدى من ربه مستوياً 
على صراط مستقيم صراط الله العزيز الحميد فيسلك سبيل الآخرة بنوراهداية و 
قدمى العلم و الستقوى. يصل إلى دارالسلام و يسلم من هذه المهلكات المعذبات 
الزاجرات. و يخفلص من رق الدنيا و أسر الشهوات الآمرات للمنكرات «ضرب 
اله مثلا رجلا فيه شر ء متشاكسون و رجلا سلما لرجل هل يستويان مثلا 
الحمد لله بل أكثرهم لايعقلون». 


فصل (7”) 
فى الاشارة الى درجات السلوك الى الله ”” والوصول الى الجنة الحقيقية و ما بازائها 
من دركات البعد عن الله والسقوط ف النار الحقيقية 
قال بعض المحققين”": الدلق اتصف أولا بالوجود الناص ثم يالملم الخناص ثم 
بالإرادة ثم بالقدره الجزئيتين بالفعل. و حيث يكون المعاد عوداً إلى الفطرة الأصلية 


* قوله: «مسجوناً» والصواب»؛ والستتهرنا. 

** قوله: «فصل في الإشارة إلى درجات اللوك إلى لله...» هذا الفصل مترجم ما في الفصل السابع 
*** قوله: «قال بعض المققين...» ذلك البعض هو الخنواجه نصيرالدين الطوسى فى رسالة آغاز و 
اغجام. 
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و رجوعا إلى البداية في السنهاية فلابد أن تنتفى من السالك هذه الصّفات على 
التدريج و الترتيب المماكس* للترتيب الأول الحدوثى؛ فإنَ السالك إلى الله بقدم 
الإيمان و نور العرفان لابد أن ينتفى منه أولا الفعل و هو مرتبة التقوى و الزهد فى 
الدنيا قوله تعالى: «ليس لك من الأمر شىء» و قوله: «ما أدرى ما يفعل بى ولا 
بكم إن الحكم إلا لله» ثم لابد أن يتتفى منه الاختيار ولم يبق فيه إرادة إلا باذن 
اله و رسوله بل تستهلك إرادته في إرادة الله و رسوله «و ما كان لمؤمن ولا مؤمنة 
إذا قضى الله و رسوله أمرا أن يكون هم الخيرة» لأن جميع الأشياء صادرة منه 
على وفق قضائه و قدره على أبلغ وجه و أفضل نظام؛ فاذا وصل إلى هذا المقام 
و تمكن فيه و استقام رضى بالقضاء و حصل له مقام الرضا و استراح من كل هم 
و غسم و عذاب, لأنه رأى الأشياء كلّها في غاية الجودة و الحسن و التمام, و رأى 
رحمة الله وسعت كل شىء بل رأى العارف فى كل شىء وجه الحق الباقى. و رأى 
غير هالكاً إذلاغير؛ فرأى الحسن المطلتي و الجمال المطلق متجلياً عليه فى كل 
شىء فيكون مبتهجاً به ملتذأ منه راضياً فإن من رأى صورة جملة العالم مكشوفة 
لديه حاضرة عننده حضوراً علمياً على أحسن ترتيب و خير نسق و نظام من 
جهة العلم بالله و صفاته و أفعاله و بالجملة علم الأشياء من جهة العلم بأسبابها و 
مبادئها الآخذة من عندالله كما هو طريقة الصديقين الّذين ينظرون بنور الحق إلى 
الأسياء يستشهدون به على كل شىء كما فى قوله تعالى: «أوم يكف بريّك إنه 
على كل شىء شهيد» و كان قبل هذا الشهود يرى الأشياء كسائرالناس بنور 
الحس أو بنور الفكرة المشوب بالظلمة المثير للغلط و الخنطاء؛ فصارت الأرض 
غير الأرض فى حقه, و أرقت الأرض بنور ربها عنده و كذا السماوات و ما 
بينها فيكون فى جنة عرضها الستاوات و الأرض على وجه عقلى منور. و بهذا 
الوجه يسمى خازن الجنة الرضوان لأن السالك مالم يبلغ إلى مقام الرضا لم يدخل 


1 
* قوله: «والترتيب الممكس» والصحيح: و الترتيب المعاكس. 


مفاتيحالاسرار لسلاك الاسفار 0 


الجنة و لا وصل إلى دار الكرامة و القسرب, كما ورد: من لم يرض بقضائى وم 
يصير على بلائى فد فليعبد ربا سوائي و ليخرج من أرضى و سمائى؛ و قال تعالى: 
لو ران من لك أكر يت ينهدا العام + أن يقل هله الندرة: نحن الاررى 
لنفسه حولاً ولا قوة و قدرة مغايرة لقوة الحق و قدرته التى لايخرج منها شىء من 
المقدورات. ولا حول ولا قوة إلا باللّه العلى العظيم؛ فيكون فى مقام التوكل: «و 
من يتوكل على الله فهو حسبه إن الله بالغ أمره» و هو مقام التفويض: «و أفوّض 
أمرى إلى الله» ثم بعد ذلك لابد أن ينتفى منه صفة العلم لاضمحلال علمه فى علم 
الله الذى لايعزب عسئه مثقال ذرة فى الأرض ولا فى السماءء لأن علمه تعالى 
بالأشياء عين ذاته و العارف ينظر بنور ربه اذى هو علمه بذاته و بغييره إلى 
الأشياء. و ليس له علم آخر به يعلم شيئاً قصر نظره على ملاحظة الحق و 
صفاته و آثاره من حيث هى آثاره؛ فيستهلك علمه فى علمه تعالى و هو مقام 
التسليم كما قال تعالى: «و سلموا تسليما» و قوله: «سلام عليكم طبتم فدخلوها 
خالدين» و قوله: «فسلام لك من اصحاب اليمين» ثم بعد ذلك لابد أن ينتفى 
وجوده الذى به كان يوجد من قبل. و يضمحل فى وجود الحق الْذى به يوجد كل 
شىء و يقوم حبّى لايكون له فى نفسه عند نفسه وجودء و هذا مقام أهل الوحدة 
وعد أكل المقامات و أعل الكرامات, و هو مقام أهل الفناء فى التوحيد أولئك 
الذين أنعم الله عليهم من النييّين و الصّديقين و الشهداء و الصالحمين» فهذا نهاية 
درجات السالكين إلى الله تعالى بقدم الإيمان و نور العرفان, و ليس وراء عبادان 
قرية. و أمّا من لم يسلك سبيل أهل الوحدة و كانت أفعاله و أحواله على حسب 
إرادته و مقتضى طبعه فيكون كما أشار إليه بقوله تعالى: «و لو اتبع الحق أهوائهم 
لفسدت السماوات و الأرض و من فيهن» فيبصر لاحالة ممنوعا عما استدعاه, 
هواء. حجوباً عن مقتضى طيعه مشتهاه كما قال تعالى: «و حيل بينهم و بين ما 
يشتهون» فوقع فى سخط الله و نار غضبه «أفمن اتبع رضوان الله كمن باء بسخط 
من الله» فيوصله اهواء إلى الهاويه حروماً عن جميع ما يستلذه و بهواه قلبه فيقيد 


بالسلاسل و الأغلال كما هسو صفة العبيد و المماليك و يسلمه مالك نفسه” إلى 
المهالك. و هذا يسّمى خازن النار بالمالك, فيكون له بإزاء كل درجة من درجات 
أهل الحتى دركة في الجحيم فله بإزاه درجة التوكل دركة الخنذلان كما فى قوله 
تعالى: «و إن يخذلكم الله فمسن ذالسذى ينصركم من بعده» و بإزاء درجه التسليم 
دركة الهوان قوله تعالى: «و عن يهن الله فماله من مكرم» و بإزاء درجه القرب و 
الوصلة دركة الطرد و اللعنة «اوئك يلعتهم الله و يلعنهم اللاعئون» و كما إن انتفاء 
القدرة و العلم و الوجود فى الطائفة الأولى أوجب هم القدرة الغير المنتاهية و العلم 
الذاق اللّدنى و الوجود المخلّد الأبدى كذلك فى هذه الطائفة اقتضى اسبتدادهم بهذه 
الصفات عجزاً غير متناه و جهلا كلياً و هلاكا سرمديّاً و ذلك هو الخزى العظيم. 


فصل ("ا") 
فى شجرة طوبى” و شجرة زقوم 

قال تعالى: «طوبى طم و حسن مآب» و قال: «إن شجرة الزقوم طعام الأثيم» 
أى شسجرة منها طعام الآثين «إئها شجرة تخرج فى أصل الجحيم» يعنى الطبيعة 
الدنيوية «طلعها كأئه رؤوس الشياطين» و الطلع عبارة عن مبدء وجود الأشجار 
و منشاء حصول الأثمار و بروزها عن الأكمام. و المراد مته هاهنا مبدء 
الاعتقادات الباطلة و الأخلاق السيئة. و هى رؤساء الصّفات الشيطانية التى كل 
منها إذا رمسخت ف النفس و قويت صارت صورة جوهرية شيطانية كما علمت 
من صيرورة الصفات الغالية فى النفس صوراً جوهرية نفسانية من جنس تلك 
الصفات. فتلك الصفات التي هى مبادى تكوّن الشياطين هى الأهوية المغوية و 


* قوله: «ويسلمه نفسه» و الصحيح: و يسلمه مالك تفه. 
** قورله: «فصل فى شجرة طوبى...» هذا الفصل ناظر إلى الفصل الثامن عشر من «رسالة آغاز و 


مهام » للخواجه نصمرالدين الطوسى قدس سره. 
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الآمانى المردية و الشهوات المذمومة لأنها مما يتغذى بها و يتقوى نفوس أهل 
الضلال و يمتلى بها بواطنهم و يتكون منها نار الجحيم و العذاب الأليم كما قال 
سبحانه: «ثم إنكم أنّها الضالون المكذيون لآكلون من شجرة من زقوم فمالثون 
منها البطون» أى يلاؤون بطونهم أى نفوسهم من الشهوات المذمومة و مواد 
الأمراض النفسانية الباعثة لفنون من العذاب و أنواع من امحن و الآلام فى الآخرة 
كمن أدى به نهمته من الحمى و الصّداع و غيره من الأوجاء و الآلام. 

و اعلم أن المنفس الإنسانية إذا كملت فى العلم و العمل" صارة كشجرة طيبة 
مستحملة لثمرات العلوم الحقيقية و فواكه المعارف اليقينية و كانت أصلها علوم 
ثابستة و فرعها نتائج هى حقائق عام الملكوت و معارف عام اللاهوت. هذا من 
حيث قوة العلم و الإدراك. و أما من حيث قوة العمل و التأثير فهى تصير بحيث 
كلما تريده و يتمناه يحضر عندها بقوتها العملية القوية على إحضار الصور 
المطلوبة دقمة بلا مهلة. لأن باطن الإنسان فى الدنيا عين ظاهره فى الآخرة كما 
مسرت الإشارة إليه سابقاً. و الإنسان يتصور و يخترع هاهنا بقوته الخيالية كل ما 
يريده و يشتهيه فيحضر صور مشتهيات” كثيرة فى باطنه بحسب التمثل الذهبى 
إلا أن تلك الصور ليست موجودة ولا حاضرة عند حسه فى العين بل عند خياله 
فى الذهن بوجود ضعيف غير متأكد. و لأجل ذلك لا يلتذ منها لذة تحصل من 
المشتهيات العينية. و لانصرافى”” النفس إلى الشواغل الحسية. و أما عند القيامة 
فلكون النفس محردة عن شواغل الدنيا و آثار الحواس و كون الياطن مكشوفاً 


» قوله: «واعلم أن النفس الإنانية إذا كملت ف العلم و العمل...» قد تقدّم فى الشبهة النامسة من 
الفصل الثالث من هذا الباب أعنى الباب الحادى عشر من سفر النفس ما يفيدك فى المقام حيث قال: ثم 
تقول لذَات الآخخرة و آلامها ليست من مقولة لذّات الدنها و آلامها الح. فراجع. 

** قوله: «صورة» والصواب: فبحضر صور مشتهمات الح. 

*** قوله: «ولانصراف...» و الصواب: «ولاتصراف النفس منها إلى الشواغل الحسيّة. 
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ظاهراً و العلم عيناً و الفيب شهادة كانت اللذة على حسب الظهور و الوجود 
فتكون مفرطة لأنها نزلت تلك الصور منزلة الصور الموجودة" فى المين. و لن 
تفارق الآخرة الدنيا فى هذا المعنى إلا من حيث كمال القوة و القدرة للنفس 
الإنسانية على تصوير الصور عند القوة الحاسة كما تشتهيه فى الآخرة دون الدنيا 
إذليس هاف الدنيا هذه القدرة لتورّع قواها و عدم جمعية همتها لاشتغاها 
بالحنارجيات و شواغل الحسيات فالإنسان السعيد كلما تشتهيه فى الآخرة حضر 
عنده دفعة, و يكون شهوته سبب تخيله و تخيله سبب كّثل ١‏ لصورة بين يديه و 
حضورها لديه كماقال تعالى: «فيها ما تشتهى الأنفس و تلذ الأعين و هم فيها 
خالدون» و هذه القدرة أوسع و أكمل من القدرة على ايجاد النىء فى الدنيا أى 
فى خارج السس؛ فإن الموجود فى الدنيا لا يوجد فى مكائين ولا في مكان واححد 
يوجد اثنان للتزاحم و التضايق الواقعين فى هذا العالم. 

و ايضا النفس إذا اشتغلت يفعل الدنيا احتجبت و أمتنعت عن فعل اخر 
فشغلها محسوس عن محسوس آخر و حجبتها لذة عن لذة أخرى. و الملذ أبضأً 
لايقوى ف الذاذه هاهنا لا نغماره فى المادة و امتزاجه بغيره و كذا القياس فى حال 
الأأم والموّْم فى الدنيا بالنسبة إلى حالهما فى الآخرة؛ فإذن الصور المحسوسة 
يتضاعف عند الإنسان بلامزاحمة ولا تضايق. ولا يستحيل هناك وجود صور غير 
متناهية دفعة إِذلا يبرى فيه براهين امتناع الأمور الفير المتناهية مجمتمعة. 

وايضا لابشغل النفس بعض المحسوسات هناك عن بعض اخر لقوة النفس 
فتكون اللذة كثيرة غير محصورة. و لكون الصور الملذة بلا مادة تكون اللذة مها 
شاديدة مفرطة لنلوصها من الشوائب و المكدرات و الأضداد. فإذا تقرر هذا نقول: 
إن شجرة طوبى مثال للنفس السعيدة الكريمة. و قدروى فى طريق أهل البيت(ع): 
3 طوبى شجرة أصلها فى دار على بن أبيطالب(ع). و ليس مؤمن إلا و فى داره 


* قوله: «مازلة الصورة الموجودة» والصواب: منزلة الصور الموجودة. 
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غصن من أغصانها و ذلك قول الله تعالى: «طوبى هم و حسن مآب» فتأويل ذلك 
من جهة العلم أن المعارف الإطية سيما ما يتعلق بأحوال الآخرة و مالا يستقل 
بإدراكه العقدول غعلى طريقة الفكر الجتى ألما تقتبس من مشكاة نيوة هاتم 
الأنبياء(ص) ونور ولايته المندمج فى رسالته المنتشر أضواؤه من ولاية أفضل 
أوصيائه فى نفوس القابلين للهدى و الويان المستعدين للعلم:و العرفان. فإن أثار 
العلوم الإلههية انوار. و المعارف الحقيقية اما نشات و انتشرت فى قلوب عرفاء 
هذه الامة المرحومة من بذر ولايته و نهم هدايته, كما أفصح عنه قول النبى(ص): 
أنا مديئة العلم و على بابهاء و نسبة ذاته المقدسة بالقياس إلى سائر الأولياء و 
العلماء بالولادة المعنوية كنسبة آدم أبى البشر إلى سائرا لناس بالولادة الصورية, و 
لذلك ورد عن النبى(ص) إله قال: يا على أنا و أنت ت أبو هذه الآمة. 

و قال العارف المحقق فى الفتوحات المكية: إن شجرة طوبى أصل لجميع 
شجرات الجنات كادم لما ظهر من البنين؛ فإن الله لما غرسها بيده و سواها نفخ 
اموا رو اول الو ري الور لزن وا لق لوا 1 
زينها بتمرة الحلى و الحلل الذين فيها زينة للابسها؛ فنحن أرضها كما جعل ما 
على الأرض زينة ا. و أعطت فى ثمرة المئّة كلها" من حقيقتها عين ماهى عليه 
كما أعطت النواة النخلة و ما تحمله النوى الت فى ثمرها أنتهى كلامه. و قد استفيد 
منه أن شجرة طوبى يراد بها مبدء أصول المعارف الحقيقية و الأخلاق الحسنة الْتى 
هى زيئة و غذاء و لباس للنفوس القابلة. كما أن ما على الأرض زينة و غذاء و 
لباس لا و لأهلها. و ذلك لأن أرض تلك الشجرة إذا كانت نفوسنا”” و غارسها 

هو الله فحللها لابد أن تكون من قبيل زيئة العلوم و المعارف و ححاسن الأخلاق و 
الملكات؛ و هى أيضاً غذاء و لباس فإن غذاء النفوس العلم و لباسها التقوى. 


* قوله: «فى كُرة الجتة كلّه» والصواب: فى ثمرة المئّة كلها. 
** قوله؛ «نفوسها» والصواب: نفوسنا. 
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فصل (؟”) 
١فى‏ كيفية تهدد الاحوال و الاثار على اهل الجنة و النار) 

أما أهل الدار فلا شبهة فى تجدد أحواهم و تبدل جلودهم و أستحالة أبدائهم و 
تقلبها من صورة إلى صورة عولد تعالى: «كلما نضجت جلودهم بدلنأهم جلوداً 
غيرها ليذوقوا العذاب» و ذلك د لأ طيائعهم من القوى المسمانية الماديّة لما مر ان 
دارالجحيم من جنس هذه الدار, و قد سبق أن أفاعيل القوى المادية و انفمالاتها 
متناهية فلابد فيها من انقطاع و تبدل, ثم لابد فى تبدل الأبدان و استحالة المواد 
من حركة دورية صادرة عن أجسام سماويّة حيطة بأجسام ذوات جهات متبائنة 
كائنة فاسدة فيكون الحكم فى أهل النار بحسب ما يعطيه الأمر الإغهى بما أودعه 
من القوة المحركة فى الجرم الأقصى الجابرة إياه على حركاته و الكواكب الثابتة فى 
سياحة الدرارى السبعة المطموسة الأنوار كلها يوم الآخرة فهى كواكب لكنها 
ليست بثواقب ولا مضيئة. وها تأئيرات فى خلق أهل النار بفنون من العذاب و 
صنوف من العقاب بحسب مسا يقتضسيه سوابق أعساهم و مبادى أفعاهم و 
اعتقاداتهم و نيّاتهم: و لهذا حكم أهل المعرفة و الشهود بان حكم النار و أهلها 
قريب من حكم الدنيا و أهلها. و هذا ليس لأهل النار الذين هم من أهلها بعد 
استيفاء مدّة العذاب و انقضاء زمان العقاب نعيم خالص و لا عذاب خالص؛ و 
حاطم بين الحياة والممات كما قال تعالى: «لايموت فيها ولا يحبى» و هذا بعينه 
حال أهل الدنيا فإن تعيم الدنيا ممزوجة با محنة و البلاء و حياتها مشوبة بالموت.و 
السبب فى ذلك" أنه بقى فيهم ما أودم الله فيهم من آثار حركات الأقلاك و لم يقع 
هم توفيق الخروج من حكم الطبيعة و تأثيرها فلاجرم لم ينجو من عذاب النار و 
إن تغيرت منهم الصورة و تبدّلت هم النشأة على قدرما تغير و تبدل من صور 
الأفلاك و الكواكب من التبديل و الطمس و الانكدار كما قال تعالى: «فأمًا الذين 


* قوله: هو سبب فى ذلك» والصواب؛ والسبب فى ذلك. 
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شقوا ففى النار هم فيها زفير و شهيق خالدين فيها مادامت السماوات و الأرض 
إلا ما شاء ربك» و أما أصحاب المنّة فليس هم هذا التبدل و الاستحالة و الكون 
و الفساد لارتفاح نشاتت عن نشأة الطبيعة و أحكامها؛ فحركاتهم و أفاعيلهم نوع 
آخر ليس فيها نصب ؤلا تعب ولا فى أعماهم من لغوب. لأن حركاتهم و أعمالهم 
ليست بدنيّة بل هى كخطرات الوهم و لحظات الضمير منا هاهنا حيث لاتعب ولا 
كلال و لانصب ولا فتور يعتريها لأن السماوات و حركاتها مطوية فى حقهم, 
لأنهم من أصحاب اليمين و لهم مقام فيه يكون طى الزمان و المكان فزمائهم زمان 
يجتمع فيه الماضى و المستقبل من هذا الزمان, و مكانهم مكان يحضر فى حد منه 
جميع ما تسعه السماوات و الأرض و مع ذلك يكون جنة الأعمال و نعيمها من 
الممسوسات بلا شبهة إلا أنها و إن كانت مسوسة لكنها ليست طبيعية مادية بل 
صورها صور إدراكية وجودها العينى عين محسوسيتها. و كل ما فيها نفسانى 
الوجود محرد عن نشأة الدنيا و الطبيعة و أشيولى المستحيلة الكائنة القاسدة. و مع 
ذلك يقع فى عالم الجنان التجددات فى تكوين الصور الجنانية لامن أسباب مادية 
بل جهات" فاعلية نفسانية و شكونات إطية بحكم كل يوم هو فى شأن. و قد ثبت 
أن أصل التغيرات فى الآفاق ألما نشأت من عام الأنفس. و نشأة الجئان نشأة 
النفوس ففيها الأكوان النفسانية. 

قال العارف المحقت فى الفتوحات المكية فى السباب السابع و الأربعين منها: 
فلاتزال الآخرة دائمة التكوين فإئهم يقولون فى الجنان للشىء الذى يريدونه كن 
فيكون؛ فلايتمنون قيها أمراً و لايخطر لحم خاطر فى تكوين أمر إلا و يتكوّن بين 
أيديهم, و كذلك أهل النار لايخطر لحم خاطر خوفاً من عذاب أكبر ماهم عليه إلا 
ويكون فيهم ذلك العذاب و هو خطور الخناطر؛ فإن الدار الآخرة تقتضى تكوين 


* قوله: «مادية و جهات» والصواب: مادية بل جهات. و قوله: هو شئونات إلهية بحكم كل يوم» و 
الصواب: و شئونات إخيّة بحكم كل يوم الم. 
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الأشياء حسّاً بمجرد حصول الخاطر و اهم و الإرادة و الشهوة كل ذلك ممسوس و 
ليس ذلك فى الدئيا أعنى القعل بمجرد الهمة لكل أحد انتهى كلامه. و من عرف 
كيفية" قدرة الله فى صنع الخيال و ما تجده النفس بل توجده بإذن الله من صور 
الأجرام العظيمة و الأفلاك الجسمية الساكئة و المتحركة و البلاد الكثيرة و خلائقها 
و أحواها و صفاتها فى طرفة عين هان عليه التصديق. 






أ. علاء الدين شوف” انايد 
ا ل ال ا ا ا 


* قوله؛ «و مسن عرف كيفيّة...» من مبتداً. و عبارة آخرالكتاب أعني هان عليه التصديق. خبره. و 
آخر دعواهم أن الحمد لله رب العالمين. 

روز دوشئبه 4؟ ماه رجب ١54١‏ هق مطابق ١76:/8/19‏ هش شروع به تدريس أسفار و 
تعليقات بر أن از ابتدائ مجلد اول در حوزه علميه قم صانها الله عن التصادم ‏ شده است. و در 
شب سدشتبه هفتم شهر الله المبارك ١١١8‏ ه فى مطابق 1725/7/7 هاش در قم اختتام يافت كه در 
جهارده سال اين دوره اسفار را به طور كامل تدريس كردهاجم و اين تعليقات را بر آن نككاشتدايم. و 
أنا العيد: حسن حمسن زاده املى. 
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